&y

(ST73

[nstituto Sao Tomas de Aquino

A Religiao
da Cidade
e a Religiao
do Homem

N° 10 - 2000 - Ano V

CADERNOS

José Nunes * José Manuel Correia Fernandes
Maria Julieta Dias * Teresa Maria Toldy
Luis de Franca






CADERNOS (S73

A REeLIGIAO DA CIDADE E A
RELIGIAO DO HOMEM

O POTENCIAL UTOPICO DO CRISTIANISMO PRIMITIVO

José Nunes

GNose E GNOSTICISMO

José Manuel Correia Fernandes
O QuE £ A IGreJA?

Maria Julieta Dias, rscm
"MEMORIA £ RECONCILIAGAO"

Teresa Maria 70/dy
PORQUE A IGREJA ASSINA CONCORDATAS?

Luis de Franga

N° [0 - 2000 - Ano V

17

43

57

69



CADERNOS (,‘1'3

Publicacao: (ST Instituto Sao Tomés de Aquino
Ordem dos Pregadores - Portugal

Impressao: Indugréfica, Lda. - Fatima
Depésito legal: 101412/96
ISSN 0873-4585

Direccdo:  fr. José A. Mouréo, op

Arolo:

FUNDAGAO CALOUSTE GULBENKIAN

Pedidos para:
Capernos ST

Convento de S. Domingos
Rua Joéao de Freitas Branco, 12
1500 Lisboa PORTUGAL
Telefone: 217 273 636
L Fax: 217 273 707

L

Nuimero avulso - 1.000$00
Assinatura anual - 2.000%$00 (2 nimeros e envio p/correio)



EDITORIAL

Para os nossos contemporéneos a religido democratica poderia
cingir-se a uma adesao incondicional aos direitos do homem.
O patriotismo é uma forma de religido civica. Como conciliar a
“religidao da cidade” e a “religidto do homem”? (Rousseau). Mas a
religido civica ndao é o “cosmopolitismo” em geral, nem a utopia
experimental com que sonha Rorty. Pode vir a religizo civica (local)
a alojar-se numa religido universal, retomando os temas biblicos da
eleigdo, da terra prometida, do profetismo, vg.? A religido civica de
uma nagao democrética deve ser compativel com a secularizagio
moderna do dominio politico, ndo devendo, por isso, haver ligagao
entre a ordem humana e uma ordem sobrehumana. As religides
vivemn resistindo - vivem de estratégias de resisténcia poderosas ao
statu quo por causa do Fim, se ndo se convertem em sociedades
burguesas domesticadas, arrefecidas. (Peter Sloterdijk). A boa
seita esteve na fonte do sonho democratico. O comunitarismo é a
nostalgia da seita incubadora, organica, conectada. Est4 aberto o
debate entre nés acerca da separacdo e independéncia entre o
Estado e as igrejas. Para entrar criticamente nessa questio aqui vao
alguns textos, faltando outros que hao-de vir, porque tudo esta
ainda no principio.

Fr.José Augusto Mourdo, op






O POTENCIAL UTOPICO
DO CRISTIANISMO PRIMITIVO

«O grupo murmurava uma litania qualquer
entredentes. Reparei que os que ndo estavam
de costas para mim semicerravam os othos
enquanto desfiavam a prece dirigida a um
deus-pai que velava no firmamento.
Mantinham os bragos erguidos, de mdios
espalmadas, a altura dos ombros. Tudo me
soou um tanto a ridiculo.

Fra gente compdsita: livres, libertos e escravos,
homens e mulheres, mocos e velhos. As tinicas
de puro linho, de tons suaves, misturavam-se
a estamenha de cores fortes. O motivo do peixe
aparecia frequentemente, nos poucos adornos
que traziam consigo: pingentes de pulseiras,
brincos, uma fibula... Ndo compreend|, na
altura, qual a relagdo entre aquele simbolo
obsessivo e o labrego da estatueta de barro,
vestido de peles, que transportava um
cordeiro.»

Madrio de Carvalho,
in Um Deus passeando pela brisa da tarde

Segundo Manuel Antunes, a utopia ndo sé aponta para algo de
possivel e ainda n&o realizado, como acentua uma «vontade de
ruptura com o presente»!. Quando olhamos para o cristianismo
primitivo, tanto o das geragbes apostdlicas — de que d& conta o
Novo Testamento — como o dos trés ou quatro primeiros séculos —
até & sua oficializacdo definitiva no Império e de que temos
testemunhos vivos nalguns padres da Igreja —, podemos realmente
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constatar essa nota utépica: os primeiros cristdos trazem algo de
novo e entram em ruptura com muita da realidade circundante, seja
ela considerada no dominio religioso, no politico-social ou cultural
em geral.

Assim, se historicamente é possivel distinguir trés grandes
modelos na relagao ‘cristianismo-cultura’ — ruptura, identificagéo,
didlogo/sintese? —, modelos esses que muitas vezes tém os seus
defensores e representantes na mesma época da histéria, poderia-
mos dizer que, globalmente, o cristianismo primitivo assume a
ruptura com o judaismo, o helenismo e o império romano, ainda
que, minoritariamente, haja alguns expoentes dos outros modelos
atrés referidos.

1. O CRISTIANISMO E AS RELIGIOES DA ANTIGUIDADE

P

E a ressurreicio de Jesus e a vinda do seu Espirito que
transforma a vida dos seus discipulos e impulsiona o nascimento
da Igreja. A ressurreicdo de dJesus traz também a esperanga da
ressurreicdo de todos os cristdos e, nesse sentido, alimenta a
heroicidade diante das perseguicdes e martirios. Eusébio de Cesareia
(bispo em Cesareia da palestina, vivendo entre 263 e 340), talvez o
primeiro grande historiador cristdao, d& conta dos pensamentos dos
pagdos, em Lyon, no séc. II: «é preciso tirar tudo a esses homens,
até a esperanca da ressurreicdo. Por causa desta esperanca, eles
introduzem entre nés uma religiao nova e estrangeira, desprezam as
torturas e correm alegremente para a morte»®. Também o filésofo
Porfirio (finais do séc. Ill), discipulo de Plotino, escarneceu da
crenga na ressurreicao: «Tremenda mentira esta (a ressurreigéo). Se
isto ouvissem os animais irracionais, desatariam a mugir, a chilrear,
a gritar com alarido, s6 de imaginarem homens de carne a voar
pelos ares como os passaros ou a ser levados sobre uma nuvems»*.
Contudo, face as grandes religides com que se confrontava, nao é
essa a grande novidade do cristianismo. Com efeito, a ressurreicao,
se bem que original, quanto ac modo, inscreve-se no quadro da
crenca numa imortalidade, numa vida para além da morte — algo
comum a quase todas as religides.
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A verdadeira novidade e ruptura na compreensao do transcen-
dente por parte do cristianismo, para além da afirmagéo clara
do monoteismo, é a fé num Deus ndo s6 Absoluto, poderoso,
totalmente-outro, mas sim, também, um Deus préximo dos homens
e do mundo, um Deus ‘humano’, cheio de compaixao, fraco,
capaz de sofrer e partilhar a vida dos homens. E essa novidade do
cristianismo é sobretudo verificavel nos mistérios da incarnagdo e da
cruz.

Como muito bem salienta J.Danielou, «a diferenca essencial
entre catolicismo e todas as demais religides é que estas partem do
homem e sdo uma tentativa emocionante, por vezes belissima, que
se eleva muito acima para encontrar a Deus; mas sé no cristianismo
existe o movimento contrario, a descida de Deus ao mundo para
comunicar a sua vida. S6 na religido judeo-crista se da a resposta a
aspiracdo do universo inteiro. E a religido verdadeira, a religido
catdlica, é a que se compodes destes dois elementos, quer dizer,
aquela que ao apelo dos homens respondeu a graca de Deus»°.

E este Deus revelado, de forma plena na incarnagao de Jesus
Cristo, que é dificilmente aceitdvel e acreditado pelo paganismo
religioso de entao: Celso, filésofo pagao, testemunha, por volta de
180 (e dele temos conhecimento pela resposta polémica de Origenes,
cerca de 60 anos depois), que a Incarnagdo é um absurdo; com
efeito, a vinda de Deus ao mundo suporia uma alteragio em Deus.
Ora, todos acreditam que Ele é imutdvel®.

«Sob diversas formas, as diversas escolas gnésticas opbem ao
mistério abissal de Deus, a queda e a miséria do Homem. Entre o
Criador e a sua obra, concebem uma escala de intermediérios ou
entes que aceleram e explicam a queda. A missdo do Logos néo
pode ser uma incarnagao verdadeira — porque se arriscaria, por sua
vez, a ser contaminado»’.

Heresias do tempo, como o marcionismo ou o arianismo,
diferentes entre si, apenas testemunham da dificuldade dos préprios
cristhos em aceitar a incarnacio plena (quanto mais os pagéos!):
para Marciao (meados do séc. Il), Jesus era Deus, de corpo humano
s6 tinha a aparéncia; para Ario (inicios do séc. IV), Jesus era
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essencialmente um homem, ainda que revestido de forca divina,
nunca se podendo comparar ao Deus criador e todo-poderoso.

A cruz de Jesus representa, paralelamente, um outro motivo de
escandalo para as religides de entao. Ja Paulo declarara que ela era
escandalo para os judeus e loucura para os gentios (ICor.1,23) e,
dum modo geral, a historicidade de Jesus e o seu fim trdgico na cruz
chocavam frontalmente com a filosofia religiosa grega®.

Outra heresia dos primeiros séculos — o docetismo — atesta
também da dificuldade dos préprios cristaos em aceitar a cruz e a
morte de jesus, negando-a pura e simplesmente (lembremo-nos que
o Corao diz também que jesus foi substituido por outro na cruz),
pois para os docetas (dokein, em grego, significa parecer) Jesus
era apenas semelhante a um homem e, portanto, nao morreu
verdadeiramente.

Como diz C. Duquoc, essa quebra do ‘Absoluto’ de Deus, essa
linguagem e crenga que faziam de «Jesus o igual a Deus era impia:
fazia rir os homens gregos, religiosos ou filésofos, e os judeus
helenistas»®.

Curiosamente, essa facilidade em conceber um Absoluto que se
revela e se faz camne, né&o levou sempre os cristdos & consequente
aceitacdo do simbdlico para a representagédo de Deus ou para a
comunicagio com o transcendente. E verdade que o baptismo e
a eucaristia simbolizaram desde sempre a presenca de Deus, é
verdade que imagens como a do peixe, a &ncora ou a cruz desem-
penharam a mesma fungéo; mas a guerra iconoclasta dominou
as preocupagbes de muitos padres da Igreja, sobretudo nos trés
primeiros séculos, como Justino, Tertuliano, Origenes, Miniicio Felix,
Eusébio de Cesareia, etc’®. O combate é a idolatria, é certo, mas
«Celso responde aos judeus e aos cristaos acusando-os de serem
bastante parcos de entendimento para confundirem a matéria com
a ideia que ela somboliza, as imagens dos deuses com os préprios
deuses que elas representamn»!!,
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2. Os CRISTAOS E A VIDA PUBLICA

Depois da ruptura entre cristianismo e cultura moderna (Paulo
VI considerava-a o grande drama do nosso tempo — E.N. 20), é-nos
mais dificil ndo querer o didlogo com a cultura, a relagédo de empatia
e servico ao mundo, esquecer a prioridade a conceder aos ‘sinais
dos tempos’.

O cristianismo primitivo, bem na linha de alguns escritos joanicos
e paulinos sobre a necesséria ruptura com o mundo e a carne'?, tem
ainda a grande preocupagao com a pureza da fé e da vida crista, e é
consequente com esse principio, chegando ao limite da recusa da
vida publica, toda ela marcada pela idolatria.

E verdade que ha pensadores cristdos que procuram algum
didlogo com a vida e pensamento/sabedoria pagas: Ireneu e Justino
falam nas ‘sementes do Verbo’, Eusébio de cesareia falard na
‘preparacdo evangélica’ que s&o as filosofias pagas, na linha, alias,
de Clemente de Alexandria, para quem a filosofia grega era uma
‘pedagogia’ para se aproximar do cristianismo. A prépria Carta a
Diogneto (séc. II), na sua afirmagéo de que «para o cristédo toda a
terra 6 uma pétria e toda a patria uma terra estrangeira», pode ser
entendida néo apenas como recusa do mundo e defesa do homem
sempre peregrino e em busca do céu, mas também, positivamente,
no sentido de que toda a terra/patria/cultura sao veiculos propicios a
vivéncia da fé cristd. Esta mesma Carta a Diogneto diz: «Os cristaos
nao se distinguem dos outros homens nem pelo pais, nem pela
linguagem, nem pelo vestuério (...) Conformam-se aos usos locais
quanto a vestuério, alimentagdo e modo de vida, manifestando ao
mesmo tempo as leis paradoxais e verdadeiramente extraordinérias
da sua maneira de viver» (n. 5, 1-4). Numa primeira fase do seu
pensamento, o préprio Tertuliano, cerca do ano 200, ainda podia
escrever cordatamente: «Vivemos convosco, comemos o mesmo
alimento, usamos o mesmo vestuério, temos o mesmo modo de
vida, estamos submetidos &s mesmas necessidades da existéncia.
Nao somos bramanes ou faquires da India, habitantes das florestas
ou exilados da vida {(...) Frequentamos o vosso forum, o vosso
mercado, os vossos banhos, as vossas lojas, as vossas estalagens, as
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vossas feiras e outros locais de comércio, habitamos este mundo
convosco. Convosco navegamos, convosco servimos como solda-
dos, trabalhamos a terra, fazemos comércio»'3.

Contudo, o cristianismo primitivo é maioritariamente marginal,
é quase ‘gheto’ ou raca a parte. Tertuliano escreveu, por exemplo,
no inicio do séc. Ill: <O que tem Atenas a ver com Jerusalém, a
Academia com a Igreja? Ou os herejes com os cristdos? A nossa
doutrina vem do pértico de Salomao»'*. Do mesmo modo, a
Didascélia (documento sensivelmente dessa época) prescreve:
«Evita todos os livros dos pagaos; o que tens a ver com falas ou
leis estranhas ou com profecias mentirosas que desviam os homens
da fé?»®. Houve, realmente, uma mudanca no séc. II: até af era
frequente encontrar os cristdos nas pragas publicas, nas lojas e
oficinas, nas termas e nos banhos; houve um primeiro momento
«sem complexos, no fervor da descoberta evangélica e da alegria
da participagdo; num segundo momento, os cristios sentem até
que ponto este mundo, contaminado pela ideologia idolatrica, é
impenetravel ao Evangelho. Afastam-se do seu optimismo inicial e
tornam-se circunspectos»1®,

E natural, assim, que os cristdos dos primeiros séculos,
verdadeiramente obsecados pela idolatria que minava a vida do
Império romano, recusassem um sem nimero de actos e hébitos da
sociedade civil e até certas profissdes!’”. No inicio do séc. V, o
Cédigo de Teodésio (nn.10,16,20) traduz ja4 em ‘lei crista do
Império’ aquela recusa e marginalizacio da vida social adoptada
pelo cristianismo primitivo: é proibido «acender o fogo em nome
dos Lares, a libacdo do vinho ao Génio, oferecer perfumes aos
Penetes, acender candeias, queimar incenso, pendurar grinaldas
nos altares». Imagine-se a perturbacdo social em muitas familias
quando catecimenos ou nedfitos se recusam a casamentos e se
afastam dos esposos respectivos por causa das praticas pagas!
Alguém chega a descrever os cristaos desta forma: «Palestinianos
impios, que s6 servem para semear a discrdia nas familias»!8.

Se o cristdo vive no campo e é agricultor, a natureza e os
campos, os altares e as festas serdo sempre vistos com desconfianga.
A sua propriedade deve até estar separada das outras por pedras
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sagradas que a protejam de influéncias nefastas. Os seus vizinhos,
pelo contrério, oferecerdo pequenos sacrificios aos Lares — que se
encontram nas encruzilhadas —, acusardo os cristdos de ateismo e
responsabiliza-los-do pelas secas, mas colheitas e por toda a espécie
de males que atinjam os campos.

Se o cristao é escultor, pintor, modelador, comerciante, natural-
mente que vai ter de renunciar a essas profissoes! E que muitas
delas ocupam-se essencialmente do fabrico de imagens idolétricas; e
todas, praticamente, obrigam a fazer parte da corporagao respectiva
que, evidentemente, se agrupa sob a proteccdo dum deus tutelar
como Hermes, Hércules, Apolo, Poseidon, etc.

Tem o cristdo uma outra profissao liberal? Deveré deixa-la... De
facto, o cristaio nao pode ser gramatico ou retérico. Como bem
argumentou o Imperador Juliano (primeiro cristdo, depois apéstata),
num édito do ano 362, proibindo aos cristdos o ensino das letras
profanas: «Quem pensa de uma maneira e instrui os alunos de outra
nao é sincero e por esse motivo ndo pode ser um bom professor
(...) Considero, portanto, absurdo, que aqueles que explicam as
suas obras rejeitem os deuses que os seus autores adoram»?®.

Pode o cristao ser soldado? Logicamente que n&o! A vida dos
acampamentos esta cheia de perigos idolatricos para os cristaos e o
juramento ao Imperador é absolutamente incompativel com a
pureza da fé, bem na linha das afirmagbes de Jesus: «ndo podeis
servir a dois senhores» (Mt. 6,24) e «ndo jureis em caso algum» (Mt.
5,34)®. E ha também a razdo da n&o-violéncia para a recusa da
vida militar. Tertuliano une estes dois motivos quando escreveu,
cerca do ano 210: «Serd permitido ao cristao viver de espada na
mao, quando o Senhor afirmou que quem se servir da espada
morrera pela espada? Ha-de ir ao combate o filho da paz, ao qual
estd mesmo interdita a disputa? Ha-de inflingir a outrém os grilhdes,
a prisdo, a tortura ou os suplicios, ele que nado sabe vingar as
suas préprias injtrias (...)? Ha-de fazer a guarda dos templos aos
quais renunciou? Hé-de comer nos locais que o apéstolo interdita?
Aqueles que afugentou de dia com os seus exorcismos, ha-de
defendé-los de noite, apoiamdo-se na langa com a qual foi trespas-
sado o lado de Cristo? Hé-de levar o estandarte rival de Cristo?»?!.
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O mesmo se passava, alids, com os funcionérios publicos ou com
a participagdo em jogos cénicos, fossem eles o teatro os os combates
de gladiadores. E que também na magistratura/funcédo publica como
nos espectaculos eram obrigatdrios oracdes e sacrificios pagaos. O
Concilio de Elvira {canones I e II), no ano 300, decidiu até a
excomunhdo de qualquer cristdo que tivesse participado em tais
préticas.

Eis porque, embora injustamente mas com alguma légica,
hd quem considere que o triunfo do cristianismo significou o
empobrecimento da humanidade pela destruicao completa das
culturas cléssicas. ..

3. CRISTIANISMO — UMA COMUNIDADE ABRANGENTE

Uma das caracteristicas mais inovadoras do cristianismo
primitivo €, sem duvida, a sua ruptura com qualquer tipo de elitismo
ou exclusivismo. Neste ponto, historiadores e pensadores dos mais
diversos quadrantes, crentes e nao-crentes, todos estao de acordo: a
vida cristd, nos primeiros séculos, configurou-se em comunidades
abertas a todo o tipo de pessoas convertidas.

Certamente que a intuigio subjacente a essa realidade era a do
projecto de Jesus: o Reino de Deus é visivel pela pratica da
fraternidade universal, onde todos sao filhos e filhas do mesmo
Pai — Deus. S. Paulo compreendeu-o muito bem quando rompeu
com a perspectiva judaizante/nacionalista dos primeiros discipulos
(Act. 6; 10-11; 15) e por isso afirmou: em Cristo «j& nao ha judeu
nem grego, homem ou mulher, escravo ou homem livre» {Gal.
3,28). Dai a miss&o universal, muito bem sublinhada por Origenes,
na primeira metade do séc. Ill: «Se considerarmos os progressos
enormes do Evangelho em alguns anos, apesar da perseguicio e
dos suplicios, da morte e da confiscacdo, apesar do escasso
nimero de pregadores, a Palavra foi anunciada por toda a terra.
Gregos e béarbaros, sabios e ignorantes, aderiram a religido de
Jesus. Nao podemos duvidar de que isto ultrapassa as forcas do
homem, porque Jesus ensinou com toda a autoridade e persuasao
necessarias para que a Palavra se imponha» 2.
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A civilizagdo greco-romana era essencialmente aristocratica.
Assentava na desigualdade social das familias, algumas pretenden-
do descender de deuses ou herdis; dai o direito a mandar, para uns,
e de obedecer, para outros. O cristianismo introduz uma verdadeira
revolugdo ao proclamar que todos os homens provém do mesmo
par original e que todos podem ser salvos pela cruz de Jesus
Cristo. Sao assim reabilitadas as classes mais baixas, aos préprios
escravos é dada a dignidade e a liberdade de filhos de Deus.
Lactancio (cerca do ano 300) escreve: «Entre nés nao existem
escravos ou senhores. Nao fazemos distingoes entre nés e chamamo-
-nos irmdos entre todos, porque nos consideramos todos iguais.
Servidores e senhores, grandes e pequenos, todos séo iguais
pela modéstia e pela disposicdo do coragéo, que afasta todos da
vaidade»®. Mas j& Tertuliano, um século antes, testemunhava
algo de parecido: «Quanto ao nome de ‘irméos’ pelo qual somos
designados: s6 dizem despropésitos, penso eu, porque entre eles
todos os nomes de parentela nao sao dados senao por uma afeicdo
simulada. Ora, nés somos realmente vossos irméaos pela natureza,
nossa mae comum; é verdade que quase n&o sois homens, sois
maus irmaos. Mas com quanta mais razao se chamam e se conside-
ram irmaos aqueles que reconhecem como Pai o mesmo Deus, que
beberam do mesmo espirito de santidade, que, saidos do mesmo
seio da ignorancia, viram luzir, maravilhados, a mesma luz da
verdade!»?.

Isto explica, em parte, o sucesso inicial do cristianismo junto dos
pobres e escravos (mas a que rapidamente se comegam a juntar
grandes pensadores e membros de classes sociais mais elevadas)®.
Fra assim em Corinto, era assim em Roma: «no tempo do papa
Cornélio, a Igreja de Roma alimentava mil e quinhentas vitdvas e
necessitados. Neste nimero impressionante, os pobres eram a
maioria. O que valia para Roma, valia para todas as comunidades.
Cada uma tinha os seus pobres. Situagio esta que (...) reflectia as
condicbes econémicas de uma sociedade em que as disparidades
eram flagrantes, numerosos eram os economicamente débeis» 2.

Se bemn que o superar das classes sociais fosse algo de funda-
mental, outros aspectos da igualdade proposta pelo cristianismo se
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tornavam relevantes: os nacionalismos ou fundamentalismos
étnicos eram superados — desaparecia a nogéo de ‘estrangeiro’?’ —,
as mulheres ganhavam dignidade: «o cristianismo transformou a
condicdo da mulher e modificou a legislagio do casamento;
santidade e indissolubilidade desconhecidas no direito antigo,
liberdade de escolha entre matriménio e celibato {...), enfim, possi-
bilidade para todos, incluindo os escravos, de concluir uma unido
segundo os principios cristaos. Os que se apresentavam ao bispo
deviam regularizar a sua situagdo, desposar ou recusar uma
concubina, comprometer-se numa monogamia»®. A mulher, além
disso, assumiu importantes servicos e ministérios nas comunidades
cristas, até como diaconisas?.

Mas é realmente na comunicagéo de bens que as comunidades
cristas s4o mais surpreendentes: j& os Actos dos Apdstolos falavam
dessa partilha (Act. 2 e 4), na comunidade de Jerusalém, «para que
nao houvesse necessitados» — recuperando a perspectiva biblica do
ano sabético e do ano jubilar (cfr. Deut. 15,4) -, e S. Paulo chega
mesmo a falar do ideal da igualdade (2Cor. 8), j& que os bens da
criagao a todos pertencem. A solidariedade e partilha efectiva com
os orfaos e vilivas, os pobres e os escravos, é entdo louvada por
muitos padres da Igreja, com afirmagdes que nao deixam lugar a
dividas. Clemente Romano, papa do final do séc. I, dizia: «Muitos
dos nossos venderam-se como escravos e, com o preco da sua
liberdade, alimentaram outros» (casos de S. Pedro Colector e S.
Serapi&o); Inédcio de Antioquia, na Carta aos esmirnenses, exorta:
«E bom e til visitar os orfaos e as vilvas, sobretudo as que sao
mais pobres e tém muitos filhos»; a Didascélia aconselha: «se um
dos cristaos fica orfao, seja um rapaz ou uma rapariga, serd bom
que um dos irmaos, que nao tenha filhos, tome o rapaz por filho e,
se ja tem um filho, receba a jovem e lha dé por esposa, na altura
devida, para coroar a sua obra ao servico de Deus»; Basilio, na
Capadécia, advertiu: «<o pao que ha na tua dispensa pertence ao
que tem fome; a roupa que estd guardada no teu armério pertence
a quem dela necessita; os sapatos que l& estdo a estragar-se
pertencem ao descalgo; o dinheiro que acumulas pertence aos
pobres»; S. Ambrésio, em Milao, diria;: «N&o estds a oferecer ao
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pobre nada de teu, apenas lhe devolves uma parte do que lhe
pertence, pois tudo o que foi dado para o uso de todos, estava-lo tu
usurpando sozinho».

Por tudo isto, escrevia um dia, envergonhado, o imperador
apo6stata Juliano, referindo-se aos cristdos: «Cuidam dos mortos e
nao se contentam em alimentar os seus pobres, mas dao também de
comer aos nossos pobres, que estavam privados da nossa ajudan.

Um autor contemporaneo, pouco suspeito, conclui brilhantemente:
«A filantropia activa dos cristaos eclipsou a misantropia passiva de
que os acusavam. No meio da tormenta que foram os séculos Il e
IV, a Igreja surgiu como um porto de abrigo, uma enseada de
perddao. A Cidade de Deus salvou do desespero a cidade dos
homens»30.

José Nunes

NOTAS

1 M.Antunes, Utopia, Enciclopédia Luso-Brasileira de Cultura/Verbo, Lisboa 1976,
vol.18, col.573s.

2 Cfr R.Niebuhr, Cristo e Cultura, ed.Paz e Terra, Rio de Janeiro 1967, pp.61-66.

Citado em A.Hamman, A vida quotidiana dos primeiros cristaos, Livros do

Brasil, Lisboa s/d, p.89.

4 Citado por J. Comby, Para ler a Histéria da Igreja ~1, Ed. Perpétuo Socorro,
Porto 1997, p.37.

5 In Le Muystére du salut des nations (1945).

6§ Cfr C.Duquoc, Un Dieu different, Cerf, Paris 1977, p.27.

A.Hamman, o.c., p.115. Alias, este pessimismo antropoldgico sempre percorreu a

histéria do cristianismo, na teologia e na espiritualidade, dentro ou fora da maior

ortodoxia: veja-se 0 neo-platonismo de Agostinho, as seitas cataras medievais, os

pais do protestantismo, o jansenismo, algum romantismo...

A morte numa cruz j& constitui, em si, a mais penosa e ignominosa das mortes —

escandalo publico, um corpo que é abandonado aos abutres... Era, alids, algo de

bem conhecido em muitos povos da antiguidade. Ora, quanto mais escandaloso

e inaceitdvel referir esse tipo de morte a um Deus!

¢ C. Duquoc, o.c., p.30.

Cfr. L.Rougier, O conflito entre o cristianismo primitivo e a civilizagdo antiga,

Vega, Lisboa 1995, pp.113-128. Atentemos nas palavras de Mintcio Felix ali

citadas: «Quando é que nasce o deus? Fundem-no, forjam-no, talham-no: néo é

ainda um deus! Eis que o soldam, que o colocam num pedestal: mesmo nesse

instante ainda naoc é um deus! Mas quando o ornamentam e consagram e lhe

dirigem oragdes, ah!, entdo surge o deus, depois do homem ter procedido a sua
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consagragdo»; ou a afirmagdo de Atenagoras: «Se sdo deuses, porque nao o
foram desde o comego? Porque sdo mais jovens do que aqueles que os produzi-
ram? Porque precisam da ajuda dos homens e se socorrem da arte? Terra,
pedras, matéria, arte supérflua, eis o que sdo». Ha aqui, sem ddvida, uma
heranga judaica vetero-testamentéria muito forte.

Citado em L.Rougier, op. cit., p.115.

Por exemplo, | Jo.2,15: «Nao ameis o mundo nem as coisas do mundo».
Tertuliano, Apologetica, cap.42; citado por J. Comby, o.c., p.40.

Tertuliano, De praescriptione haereticorum, 7,9s; PL. 2,20.

Didascalia Apostolorum, 1,VI.

A. Hamman, op. cit., p.85.

A este respeito, cfr. L.Rougier, op. cit., pp. 93-112. Veja-se também o significativo
texto de Hipdlito de Roma, na sua Tradi¢do Apostdlica (sec.lll), citado por dJ.
Comby, op. cit., p.41, e acerca dos oficios interditos aos cateciimenos: «Quem for
sacerdote ou guardido de idolos, deixarda de o ser, ou nao serd admitido. O
soldado subalterno nao matard ninguém. Se receber essa ordem, ndo a executa-
rd nem prestard juramento. Se recusa nao serd aceite. O magistrado de uma
cidade ou aquele que tem o poder judicial deixardo de o ser ou néo serdo
aceites. O catecimeno ou fial que quiserem ser soldados, serdo despedidos,
porque desprezaram a Deus».

Trata-se de Aelio Aristides, citado por L.Rougier, op. cit., p.94. Cfr., a este respei-
to, A.Hamman, op. cit., p.80.

Citado por L.Rougier, op. cit., p. 101.

A este respeito, leia-se o interrogatério a um cristio refractario, no ano 295, in
L.Rougier, op. cit., pp. 103s.

Tertuliano, A coréa dos militares, citado por J. Comby, op. cit., p.41.

Origenes, Os Primeiros Principios, IV, 1,2; citado por J. Comby, op. cit., p.65.
Lactancio, Inst. Div. V,16; citado por A.Hamman, op. cit., p. 55.

Tertuliano, Apologetica, cap.39, citado por J. Comby, op. cit., p.40.

Cfr. Torrents, J.M., El desafio cristiano - Las razones del perseguidor, Anaya,
Madrid 1992, pp.229-234.

A. Hamman, op. cit., p.160.

Cfr. L.Rougier, op. cit., p. 89, onde é citado o imperador Juliano: «O que mais
contribuiu para o desenvolvimento do ateismo (deve entender-se o cristianismo)
foi a sua humanidade no que respeita aos estrangeiros»; Aristides diz também:
«Se véem um estrangeiro, recolhem-no sob o seu tecto e alegram-se como se
fosse um irmao verdadeiro» - cfr A.Hamman, op. cit.,, p.42.

A. Hamman, op. cit., p. 228.

Cfr. A. Hamman, op. cit., p. 82.

L.Rougier, op. cit., p. 89.
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GNOSE E GNOSTICISMO:
DEFINICAO, FONTES, ESCOLAS E
ESSENCIA

“Investiga para que saibas quem és,

e de que modo existes e o que chegards a ser.
(.

Pois 0 que ndo se conheceu a si mesmo ndo
conheceu nada,

mas o que se conheceu a si mesmo comegou
J4 a ter conhecimento

sobre a profundidade (bdthos) do Todo™.

Se ¢ verdade que a investigagio sobre a gnose e o gnosticismo
nunca conheceu um periodo de laténcia, a época contemporanea
depara-se com um fervor particularmente intenso em redor dos
escritos considerados gnésticos. Trabalhos e congressos multiplicam-
-se. Todo este “frenesim” deve-se em grande medida & descoberta,
por meados dos anos 40, dos textos consignados na Biblioteca de
Nag Hammadi. Esta Biblioteca é antes de tudo uma coleccéo de
livros gnésticos, na sua maioria esotéricos. E importante, num
primeiro momento, expor de forma répida o que se pode entender
por gnose e quais as suas ideias fundamentais.

1 — DEFINICAO DE VOCABULARIO

O termo gnéstico é uma designagdo cémoda que os antigos
compiladores de heresias utilizaram para classificar todas as formas
de interpretacdo da Biblia fundadas sobre a recusa parcial ou total
da interpretacéo recebida na Igreja e a qual recorrem os modernos
para nomear uma convergéncia de ideias que marca uma grande
parte da literatura filoséfica e religiosa dos primeiros séculos da
Era Cristd. Com o vocébulo gnose, procura-se nomear, no ambito

17



CADERNOS (79

técnico da histéria das religides, um movimento religioso sincrético
que encontra as suas primeiras manifestagoes no século I da nossa
era, destacando-se no século II?, de forma especial dentro do
Judaismo e do Cristianismo.

Na lingua classica normal e em menor medida na koiné, os
significados dos termos gnosis e epistemé interceptam-se. No uso
filos6fico, e)pisth/mh apresenta o significado de ciéncia ou
conhecimento cientifico como contrario a opinido; gnosis, pela sua
parte, significa um simples conhecimento em oposigao a ignordncia.
Normalmente a palavra gnosis necessita de um genitivo para a sua
caracterizacdo. Nos textos mais explicitos que falam de gnose, na
Epoca Helénica, este genitivo costuma ser Deus, as suas profundida-
des ou os segredos divinos. No quadro da histéria das religiGes,
pode entender-se por gnose o conhecimento de algo divino que
transcende toda a fé, uma ciéncia imediata e absoluta da divindade
que se considera como verdade absoluta®. A gnose pode-se entdo
também definir como um conhecimento salvador, que tem por
objecto os mistérios do mundo divino e dos seres celestes e este
conhecimento destina-se exclusivamente aos iniciados para lhes
revelar o segredo da sua origem e os meios necessarios para a
retomar. Neste retorno & origem assenta a certeza da salvagdo. A
ideia deste tipo de conhecimento apareceu, muito provavelmente,
no Judaismo, na época e no préprio meio onde nasceu o
Cristianismo, mantendo-se viva tanto no Cristianismo ortodoxo, como
herético, e mesmo nos movimentos religiosos aparentados com o
Judaismo e o Judeo-Cristianismo.

Voltando ao termo gnéstico, este adjectivo significa, na época
histérica que nos ocupa, conhecedor ou iniciado. Na verdade, este
adjectivo aplicava-se primeiramente a uma faculdade humana (aquela
que serve para conhecer) e sé posteriormente a um individuo,
embora a maioria dos adeptos das diferentes denominagdes gnésticas
nunca se tenham apelidado a si préprios como gnésticos, mas como
os eleitos, os espirituais, entre outros. Por sua vez, a designagéo
gnosticismo é recente, da época moderna, ou seja, aparece no
século XVIII e é utilizada na referéncia, de um modo especial, ao
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conjunto de sistemas gnésticos cristaos que surgiram nos séculos I e
11

No campo da histéria das ideias religiosas, nao encontramos
nenhuma religio antiga, com testemunhos literarios, que se possa
classificar como gnose. O vocabulo retrata melhor um conjunto de
ideias ou concepgdes religiosas que mantém entre si relativa
coeréncia, que frequentemente surgem juntas e que podem ser
consideradas elementos constitutivos de certas religides especificas
do mundo antigo, as quais podemos caracterizar como gnésticas.

Os investigadores actuais reservam o termo gndsticos para certos
grupos religiosos do mundo antigo que professem determinado
nimero de ideias religiosas. Num célebre coléquio sobre gnose,
gnosticismo e as suas origens realizado em Messina em 1966%
determinou-se que o nicleo essencial destas doutrinas era o
seguinte: a crenga da presenga no Homem de uma centelha, que
provém do &mbito divino e que neste mundo se encontra submetida
ao destino, ao nascimento e & morte. Esta chispa divina deve ser
acordada para ser reintegrada no lugar donde procede. Segundo
estes mesmos investigadores, todos os grupos que defendam como
contetido central da sua doutrina este conjunto de ideias podem
considerar-se gnésticos®.

Para evitar confusdes ou imprecisdes, reservaremos o termo ganose
para o tipo de conhecimento religioso ou niicleo doutrinal destes
movimentos, enquanto que utilizaremos gnosticismo para designar
um sistema religioso muito particular: o conjunto das seitas ou
escolas que, durante os primeiros séculos do Cristianismo, tiveram
em comum uma certa concepcao da gnose, que foi rejeitada pela
Igreja crista ortodoxa.

A gnose prépria ao gnosticismo tem por primeira caracteristica
dissociar criagdo e redencdo; o mundo sensivel é criado e é
totalmente dominado por forcas malignas ou limitadas, através das
quais o Deus do Antigo Testamento, o lahweh do povo judeu,
desempenha um papel preponderante. Este Demiurgo ignora ou
quer ignorar ou quer fazer ignorar a existéncia do Deus bom e
transcendente que é a fonte do mundo espiritual. As almas dos
homens que possuem a gnose sdo emanadas deste Deus supremo,
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provém da esséncia espiritual e s&o prisioneiras do mundo sensivel.
O Deus transcendente envia o Salvador, Cristo, para libertar as
almas dos eleitos, reconduzi-las & sua origem e reuni-las de novo no
Pleroma, isto é, no mundo espiritual que é a plenitude. Para nés, o
termo plenitude nao tem a mesma forga que o termo grego pleroma,
pois este condensa uma longa tradicao®. Podemos dizer que a
salvacdo que resulta da gnose nao é o efeito duma colaboragao
entre a graga divina e a liberdade humana, mas unicamente
uma consciéncia de ser salvo, um conhecimento do bom resultado
do combate entre Poténcias que transcendem o homem. Fil6sofos
gregos e cristdos ortodoxos condenaram ao gnosticismo a pretensao
de atingir a salvagdo e a perfeigdo sem o esforgo moral, sem uma
verdadeira transformagao do homem. Para o gnosticismo, o gnéstico
esta salvo por natureza.

2 — Fontes GNOsTICAS

Falemos das fontes gnésticas. Para compreender bem a gnose
é necessario determo-nos brevemente sobre as fontes que a
Antiguidade nos legou para o estudo deste fenémeno religioso. Os
primeiros indicios da existéncia da corrente de ideias designadas
pelo termo de gnose encontram-se no corpus dos escritos
neotestamentérios, nomeadamente em 1 Cor 8,1 e 1 Tim 6,20".
Esta hipétese nao é bem aceite por alguns especialistas, para quem
quando muito se poderé falar numa pré-gnose, visto que esta se
desenvolve, de forma consistente, no século II. Parece-nos arriscado
avancar com a ideia da existéncia de elementos gnésticos nos
escritos neotestamentarios, mas nao podemos descurar que o
gnosticismo, como se conhecera a partir do século I, encontra raizes
neste ambiente do Novo Testamento.

A nossa investigagdo ganha contornos mais sélidos ao entramos
nos Padres da Igreja. As suas refutagbes fornecem-nos abundantes
pormenores sobre os sistemas gnésticos. No século II, temos Ireneu
de Lyon; no século IlI encontramos o contributo de Tertuliano,
Clemente de Alexandria, Origenes e o autor dos Philosophoumena;
no século IV temos Epifanio de Salamina e Agostinho. Também
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muito importante, porque vai ao essencial, é a refutagdo do
gnosticismo em quatro tratados (30 a 33 na ordem cronolégica)
pelo filésofo Plotino em meados do século III.

A quase totalidade da literatura gnéstica original, escrita em
grego, desapareceu praticamente a seguir a rejeicdo e condenagao
por parte da “Grande Igreja”. Contudo, os Padres da Igreja
conservaram-nos interessantes extractos, como a Carta a Flora de
Ptolomeu reproduzida por Epifanio e os Excerpta ex Theodoto,
recolhidos por Clemente de Alexandria.

Existe, no entanto, um certo nimero de escritos gndsticos em
traducéo copta. A relativa independéncia do Cristianismo copta, a
partir do século llI, e as possibilidades de conservagao que oferece o
deserto egipcio explicam este acontecimento feliz. Gracas as
tradugbes, cuja maior parte data do Il e IV séculos, a literatura
gnéstica é muito melhor conhecida. Descobriu-se por volta de 1945,
préximo de Nag Hammadi, no Alto Egipto (a 100 km a norte de
Luxor), um jarro contendo treze volumes de papiro. A sua
publicagdo nos anos 70, na chamada The facsimile edition of the
Nag Hammadi codices, possibilitou o despoletar de inimeros
estudos®,

Os géneros literdrios préprios a literatura gnéstica sao variados.
Temos um certo nimero de evangelhos apécrifos, onde normal-
mente Cristo é contemplado e af revela a uma personagem privilegi-
ada (seja apéstolo, discipulo ou uma santa mulher) um ensinamento
secreto. Podemos indicar como obras gnésticas deste tipo a
Sabedoria de Jesus Cristo, o Didlogo do Salvador, a Pistis Sophia, o
Livro do grande tratado inicidtico, o Evangelho de Tomé® (que
segundo especialistas ¢ uma preciosa recolha dos logia de Jesus), o
Livro de Tomé o Atleta, muitos livros de segredos atribuidos a Joao
e a Tiago, o Evangelho de Maria e, embora se apresente mais com a
forma de uma “meditagdo sobre o Evangelho”, o Evangelho da
Verdade, um dos textos mais importantes do Cédex Jung, provavel-
mente redigido pelo préprio Valentim, o célebre chefe da escola
gnostica. Encontramos também os apocalipses destinados a dar a
conhecer a geografia celeste e as “palavras passe” indispensaveis
para atravessar as fronteiras guardadas pelos anjos; existe, como
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exemplo, um Apocalipse de Addo, um Apocalipse de Paulo
(contando a viagem celeste de Paulo até ao décimo céu), dois
Apocalipses de Tiago. Outros escritos tém a forma dos Actos dos
Apbstolos; estao fundados sobre a ideia de que Cristo terd confiado
uma tradigdo secreta aos seus apdstolos, particularmente a Tiago e
a Jodo. O lirismo, no gnosticismo, exprime-se por vezes sob a forma
sadlmica (Salmos de Valentim, Salmos de Naasenes). Nao retne
consenso, entre os especialistas, que as interessantissimas Odes de
Salomdo sejam uma obra gnéstical®. Por fim, a forma dos tratados
dogmaticos é igualmente empregue pelos doutores gndsticos.
Podemos citar entre os escritos descobertos em Nag Hammadi a
Carta a Regino sobre a Ressurreicdo (Tratado sobre a Ressurreigao:
Cédex 1 — Cédex Jung); o Tratado tripartido (Cédex 1); Hipéstase
dos arcontes (Cédex 1l); o tratado 5 do Cédex Il (que trata da
origem do mundo); a Carta de Eugnosto, o Bem-aventurado (Cédex
Il e V); o Santo Livro do grande Espirito invisivel (conhecido
também como Evangelho dos egipcios, Cédex Ill e IV).

3 — Escoitas GNOsTicAs £ FUNDADORES

Apds uma breve apresentacdo das nossas fontes gnésticas,
vejamos as Escolas gnésticas e os seus chefes. Segundo os Padres
da Igreja, os mais antigos chefes das escolas gnésticas remontam ao
préprio século 1. Seriam Siméo, o Mago (originério da Samaria) e o
seu discipulo Menandro. Porém, é o século Il o século do gnosticismo.
Quando Ireneu escreve a sua celebérrima Refutacdo (Adversus
haereses) dos sistemas gnésticos em 180, praticamente todas as
escolas gndsticas conheciam j& um grande desenvolvimento.
Antioquia, Alexandria e Roma sao os grandes centros do movimen-
to. Em Antioquia, no inicio do século II, Saturnino {ou Sartornil)
ensina uma gnose préxima a tradicdo de Siméo, o Mago. Em
Alexandria, na primeira metade do século Il, Basilides professa uma
doutrina que comporta elementos filoséficos importantes e até
curiosos!!. E também no Egipto, pela mesma época, que se
desencadeia a actividade de Carpécrates e do seu filho Epifanio;
que no seu escrito Sobre a justica, tera professado o comunismo dos
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bens e das mulheres. Vindo de Alexandria, Valentim funda em
Roma, por meados do século II, uma escola que exercerd grande
influéncia em todo o Império*2. Os seus discipulos mais célebres sao,
no Ocidente, Ptolomeu (autor da Carta a Flora!®) e Heracledo
(comentador do Evangelho de Jo&o!4); no Oriente, Teddoto (do
qual conhecemos bem o seu ensinamento gragas a Clemente de
Alexandria'®) e Marco, o Mago®.

Sobre outros grupos, hipélito, nos Philosophoumena, Ireneu e
Epifanio fornecem um determinado nimero de informagoes.
Apreendemos que certos gnésticos se denominam Ofitas!’ ou
Naasenos, isto é, os “Seguidores da Serpente” (ophis em grego;
naas em hebraico); trata-se da serpente do Génesis, convidando
Eva ao conhecimento (gnose) do Bem e do Mal e a revolta contra o
Criador mau; assim como da serpente de bronze, identificada por
Joao (3,14) com a pessoa de Cristo na cruz. Nao sabemos nada do
seu fundador, nem do meio onde se desenvolveram. As
especulacdes inspiradas pela exegese do Antigo e do Novo
Testamento, os Ofitas acrescentam, assim parece, interpretagbes
alegodricas de mitos gregos (Atis, Osiris). Celso, o polemista anticristao
do século II, viu um diagrama, desenhado pelos Ofitas, onde se
representava a estrutura do Universo sob a forma de circulos
conceéntricos, por entre os quais a serpente Leviata teria o seu lugar.
Uma outra seita, conhecida como os barbelognésticos, concediam
um lugar importante a uma figura mitica, Barbelo, mée do malvado
Criador deste mundo?®,

No I século, o movimento gndstico continua a sua expansao.
Em Roma sabemos, gracas a Plotino, que os gnésticos frequenta-
vam a sua escola!. Porfirio, o discipulo de Plotino, teria sido
encarregado pelo seu mestre de refutar os escritos que estavam na
posse dos gnésticos e dos quais estes se orgulhavam. Tratava-se,
sobretudo, dos apocalipses de Zoroastres, de Zostriano, de Nicoteu,
de Allégenes e de Messo. Encontram-se, na verdade, em Nag
Hammadi escritos de Allégenes, de Messo e de Zostriano. Terao
sido estes os mesmos documentos conhecidos por Plotino? A
verdade é que, por exemplo, o texto de Allégenes conservado na
biblioteca gndstica reflecte um estado posterior ao neoplatonismo?.
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No seu De Abstinentia 1,42, Porfirio faz referéncias a gnésticos que
se consideravam como o “abismo da poténcia e da liberdade”?!. Em
Alexandria, Clemente e Origenes atestam a permanéncia do
gnosticismo.

No século IV, o gnosticismo, reprimido pelo império cristao,
parece refugiar-se nas suas fronteiras. Epifanio conta que quando se
deslocou ao Egipto, por volta do ano 335 com o desejo de se fazer
monge, encontrou varios gndsticos e conta mesmo que algumas
mulheres, adeptas deste movimento, o procuraram seduzir. E bem
provéavel que tenhamos que situar no século IV a comunidade
gnéstica de Nag Hammadi. A variedade de elementos que
compdem a biblioteca (livros valentinianos, setianos, herméticos)
comprova a curiosidade desta comunidade?®. Porém, o periodo de
criagdo ja ha muito que tinha terminado. Pouco a pouco, as seitas
gnosticas, devido as perseguices, irdo desaparecer definitivamente,
pelo menos no Ocidente. Mais tarde, fenémenos religiosos pontuais
poderéo fazer pensar num ressurgimento do gnosticismo. Contudo,
a tradicdo foi quebrada: trata-se sobretudo de neo-gnosticismos
ou de fenémenos que possuem algumas analogias com a corrente
antiga.

Temos poucas informagdes sobre a organizagéo das comunida-
des gnésticas. Os Padres da Igreja condenaram a forma como estas
recusavam qualquer sacramento, alertando para a maneira abusiva
com que estas comunidades parodiavam alguns sacramentos, por
exemplo praticando a comunhdo sob as espécies sexuais ou
sangrentas®. A verdade, porém, é que existem poucos textos
gnésticos alusivos a Eucaristia, pois esta é entendida simbolicamen-
te?*. O primeiro estudo sério, profundo e de conjunto que reunisse
os elementos mais seguros e mais completos sobre a vida destas
comunidades gnésticas foi-nos dado por Henri-Charles PuecH por
meados dos anos 50%, Se é verdade que algumas seitas recusam
qualquer sacramento e se assemelham mais com escolas de filosofia
do que com Igrejas, mantém-se um certo sacramentalismo e
desenvolve-se uma organizagao eclesial. No baptismo, certas ungdes
sao realizadas. Existiam lugares fixos de reunido e de culto. Nos
cultos das seitas gndsticas, a veneracao do fundador da seita, do
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“revelador da gnose”, tem uma importancia particular: é assim que
os simonianos honram a imagem de Sim&o, o Mago; que os
carpocratianos celebram o aniversédrio da morte de Epifanio,
filho de Carpécrates e os bardesanianos, muito provavelmente, o
aniversario do nascimento de Bardesanes?®. Tais praticas também
sdo encontradas no maniqueismo?.

4 — EssinciA Do GNOSTICISMO

Falemos da esséncia do gnosticismo. O gnosticismo é um
fenémeno extremamente complexo e dificil de definir com exacti-
déo. Ora umas vezes se confunde com o Cristianismo da Grande
Igreja: é quase impossivel de afirmar se certas obras, como as Odes
de Salomdo por exemplo, sdo ortodoxas ou gndsticas; ora outras
vezes mal o distinguimos do Judaismo, do Judeo-Cristianismo ou
da filosofia helénica. Na verdade, o gnosticismo foi violentamente
rejeitado, tanto pelo Cristianismo ortodoxo como pelo Helenismo.
Trata-se, portanto, para definir a sua esséncia, de descobrir os
motivos pelos quais foi rejeitado pelos seus adversérios. Neste
fenémeno complexo que é o gnosticismo, é importante distinguir os
componentes que lhe sdo préprios daqueles que partilha com outras
doutrinas.

4.1 — ELEMENTOS COMUNS

Um primeiro elemento de definigdo encontra-se na prdpria
nogéo de gnose. Conhecemos a célebre definigdo dada pelo gnéstico
Teddoto: “Nao é sé o baptismo que é libertador, mas também a
gnose: O que éramos? Em que é que nos tornamos? Onde
estivamos? Para onde fomos lancados? Em direcgdo a que fim
fomos precipitados? De onde fomos salvos? O que é a geracéo? E a
regeneragao?”’®. A gnose é um conhecimento salvador que revela
ao homem o segredo da sua descida ao mundo (a geragdo) e do
seu regresso a origem (a regeneragao). Ela, a gnose, explica ao
gndstico a razéo da sua presenga neste mundo, assim como quais os
caminhos celestes por onde desceu. No fundo, o gnéstico sente-se
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como uma pertenca de outro mundo, superior e transcendente.
Mas este trago, comum a todos os sistemas gndsticos, nao lhe é
especifico. As interrogagbes: “Donde venho?”, “Quem sou eu?”,
encontrdmo-las nos filésofos pagaos, por exemplo em Porfirio (De
Abstinentia, 1, 27) e uma filosofia como a de Plotino explica & alma
humana porqué ela caiu neste mundo e como pode recuperar a sua
verdadeira esséncia espiritual. Por outro lado, cristaos da Grande
Igreja como Clemente de Alexandria e Origenes (depois destes,
Evégrio Péntico, Dionisio, o Areopagita, Maximo, o Confessor) nao
hesitardo a propor aos “espirituais” uma gnose, que é igualmente
um conhecimento da verdadeira origem e do verdadeiro destino da
alma®.

E verdade que a “gnose” do gnosticismo n&o é simplesmente
um conhecimento do destino da alma, mas é um conhecimento
revelado a privilegiados que lhes permite conhecer os segredos do
mundo celeste, a topografia e a histéria do mundo divino e angélico®.
Este é um trago comum a todas as seitas do gnosticismo e ele as
distingue radicalmente dos filésofos helénicos, que se centram na
representacao hierdrquica tradicional, distinguindo o mundo supra
celeste, o nivel dos imutéveis, o nivel dos planetas e mundo sublunar.
Mas este elemento, comum a todo o gnosticismo, aparece também
em Clemente de Alexandria e Origenes. Para estes tltimos, a gnose
é também o conhecimento da topografia das moradas celestes,
habitadas pelas hierarquias angélicas; é ainda também o conheci-
mento dos mundos superiores ou sucessivos através dos quais
a alma deve elevar-se até o Repouso supremo. O gnosticismo
pretende fundamentar este conhecimento nas tradigbes secretas
confiadas por Cristo a Paulo, aos Apéstolos e aos discipulos que,
por sua vez, transmitiram aos mestres espirituais, dos quais os
gnésticos se consideram herdeiros directos. Estas tradigcbes sao
principalmente exegéticas, isto é, tradigdes que ensinam como
interpretar espiritualmente os textos do Antigo Testamento ou as
palavras de Cristo e as suas pardbolas. Mas Clemente de Alexandria
e Origenes pretendem também conhecer as tradigdes secretas
respeitantes a exegese. E a estas tradigbes que eles devem o seu
conhecimento dos mistérios secretos da gnose. A “gnose” comum a
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estes cristdos ortodoxos e ao gnosticismo surge como um método
exegético que descobre “segredos”, “mistérios” nos textos sagrados,
de forma especial nos relatos da Criagao®. Percebemos que este
ideal “gndstico” remonta as tradi¢es judaicas e judaico-cristas, as
especulagbes judaicas sobre o sentido secreto da Biblia e sobre a
topografia do mundo celeste. Nos préprios Evangelhos sinépticos,
descobrimos tragos destas preocupagdes, por exemplo, Mateus
13,11.13: “A vés é dado conhecer os mistérios do Reino do Céu,
mas a eles ndo lhes é dado. [...] E por isso que lhes falo em
parébolas: pois véem sem ver e ouvem sem ouvir nem compreen-
der”.

O tema da “viagem celeste” ndo é uma caracteristica exclusiva
do gnosticismo. As obras gnésticas possuem abundantes descri¢bes
dos mundos ou moradas celestes pelas quais a alma deve
passar para retornar ao mundo do Pai. Nas fronteiras, encontram-se
anjos aduaneiros que controlam a sua passagem. O gnéstico
deve conhecer as palavras secretas (as password, diriamos hoje em
linguagem informética) e os simbolos, os sinais de reconhecimento
que lhe permitirao atravessar as fronteiras®. Existe mesmo uma
barreira de fogo, a espada de fogo de que fala o Génesis (Gn 3,24),
que as almas néo podem atravessar a néo ser depois de uma longa
purificacdo. Todos estes temas, caros ao gnosticismo, sdo também
familiares a muitos escritores eclesidsticos opositores ao gnosticismo,
como Clemente, Origenes ou Tertuliano. Particularmente, estes
dltimos pensam que s6 os martires sdo capazes de atravessar
imediatamente e sem purificagdo a barreira de fogo. Estes temas,
finalmente, remontam ao Judaismo, de forma especial a literatura
apocaliptica®.

A alma, nesta viagem celeste, retorna & sua origem, de onde
desceu para este mundo. A ascensdo supde uma descida: a alma,
consubstancial ao mundo divino, caiu neste mundo. Podemos
dizer que esta representacao é exclusiva do gnosticismo e que ela é
caracterizada pela ideia de uma degradagéo divina? Trata-se
obviamente de um tema comum a todos os sistemas gndsticos. Do
Deus transcendente, desconhecido, indizivel, emana um mundo
divino ou Pleroma, constituido por um certo niimero de entidades
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(geralmente chamadas de “edes”, isto é, “mundos” ou “periodos”)
hierarquizadas e agrupadas em casais (sizigias) compreendendo uma
poténcia masculina e uma poténcia feminina. Esta representagao
mitica ndo deve ser entendida de forma grosseira: ela serve
para designar um processo analogo a geracdo do Logos pelo
Pensamento divino na teologia cristd ortodoxa. Este Pleroma esta
completo em si mesmo e fechado pelo Limite (Horos). O dltimo
edo, em geral de natureza feminina, chamado Sofia pelos
Valentinianos, Barbelo ou Mde dos viventes pelos outros gnésticos,
é invadido pela paixao, ou seja, é vitima de um desejo desordenado.
Segundo os Valentinianos, Sofia desejou ver a infinidade, a
eternidade do Pai transcendente, mesmo sendo incapaz. Esta
desordem colocou-a fora do Pleroma, tornando-se Sofia Acamot, a
Mae do Demiurgo, do Criador do mundo sensivel®,

Restringindo-nos as grandes linhas, ao esquema geral deste mito,
temos de facto uma oposicdo de um mundo inteligivel e de um
mundo sensivel e logo uma explicagdo da aparicago do mundo
sensivel que supbe que a ultima poténcia do mundo inteligivel, por
uma razédo qualquer, se inclina para baixo e produz, directa ou
indirectamente, o mundo sensivel. Este esquema da degradacao do
divino ndo é préprio do gnosticismo. Corresponde a estrutura de
todas as doutrinas platonizantes dos séculos Il e Ill. Aparece em
Plotino. Para este, o mundo divino compreende o Uno, o Mundo
das Ideias, ou Intelecto, e a Alma. Esta é de natureza divina e
mantém-se no mundo inteligivel. A partir dela nascem as almas
individuais que normalmente deveriam manter-se no mundo
inteligivel, mas estas deixam-se envolver pela paixao: desejosas de
alcancar a sua imagem no espelho de Dionisio®, inquietas por uma
por¢ao do universo, abandonam o mundo espiritual, inclinando-se
para a matéria, fazendo nascer assim os corpos®.

A oposigdo entre um Deus transcendente, principio do mundo
inteligivel, e um Deus criador, Demiurgo inferior que evita ao
primeiro o contacto com a matéria impura, nado é uma caracteristica
exclusiva do gnosticismo. Se bem que a personagem do Demiurgo,
oposta a de Deus transcendente, seja praticamente comum a todos
os sistemas gndsticos, trata-se de uma nogéo elaborada a propésito
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da exegese do Timeu de Platdo e comum a todos os sistemas
platénicos®’. A caracteristica do gnosticismo é de conceber
este Demiurgo como mau e identificd-lo com o Deus do Antigo
Testamento.

Da oposi¢do entre 0 mundo sensivel, obra do Demiurgo, e o
mundo inteligivel, emanacéo do Deus transcendente, os filésofos
gregos tiraram uma consequéncia aparentemente semelhante a do
gnosticismo; o verdadeiro eu do homem nao é deste mundo; a sua
presenca aqui em baixo é a consequéncia de uma queda; deve,
portanto, redescobrir a sua verdadeira origem, retornar, pela
contemplacdo, ao mundo divino que é a sua verdadeira patria.

Quer isto dizer que, nem a ideia de gnose, nem a ideia de
revelagdo dos segredos celestes, nem a da viagem celeste, nem a da
degradacdo do divino, nem a do Demiurgo, nem a do origem
transcendente do eu sao caracteristicas exclusivas do gnosticismo.

4.2 — ELEMENTOS CARACTERISTICOS

O que é que caracteriza o gnosticismo? Porqué foi rejeitado tanto
por Clemente de Alexandria como por Plotino?

Ha uma razdo comum aos cristaos e aos filésofos. Aos seus
othos, o gnosticismo arruina toda e qualquer moral. Plotino repudia
nos gnésticos o facto de nunca falarem da virtude®. Da mesma
forma, Clemente de Alexandria combate aos partidérios de Basilides
a ideia de que nés somos conduzidos como marionetas pelas
forgas naturais, de tal ordem que n&o h& nem voluntrio nem
involuntario®. E certo que estamos perante a consequéncia do
sistena, mas revela-nos a esséncia do gnosticismo. O gnéstico
considera-se salvo por natureza porque a sua natureza pneuméatica
foi emanada do mundo transcendente e é para l4& que deve
regressar. Os nao gnésticos sao de natureza “psiquica”; nao podem
esperar entrar no Pleroma. Os elementos hilicos (a matéria) serdao
consumidos pelo fogo. Numa tal concepgéo, a salvagdo néo é
nem o resultado de um esforgo moral, nem o efeito de uma graga
divina. A queda, como a salvagdo, mantém-se exteriores a liberdade
humana. As almas cafram no mundo sensivel em consequéncia de
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um drama que lhes é alheio. Uma Poténcia malvada criou o mundo
sensivel. As almas dos gnésticos encontram-se af prisioneiras. O seu
infortiinio advém-lhes do lugar onde estao. Logo que seja vencida a
Poténcia maligna, a sua prova chegard ao fim e retornardo ao
Pleroma. A sua salvagéo consiste numa mudanga de lugar, em
resultado da luta entre Poténcias superiores.

Plotino, Clemente, Origenes repudiam nos gndsticos o declinar
de toda a responsabilidade no mal e de responsabilizar o Criador
por este. Para os gnésticos, o mundo sensivel é criado — ou, pelo
menos, inteira e absolutamente dominado — por uma Poténcia
malvada. Esta Poténcia é responsavel pelo mal fisico e pelo mal
moral que constatamos no mundo sensivel. Tais afirmagdes sao um
escandalo para Plotino que pensa que as almas individuais sao
responséaveis pelo seu destino e que o mundo sensivel é um
desenvolvimento normal das possibilidades do mundo inteligivel®.
As afirmages gnésticas sdo também um escAndalo para os cristaos,
que admitem que o mundo foi criado por Deus ou pelo Filho de
Deus. E precisamente sobre este ponto que o gnosticismo mais se
opde ao cristianismo da Grande Igreja. Ele identifica, com efeito, o
Demiurgo malvado com o Deus do Antigo Testamento, lahweh, que
segundo o relato do Génesis, fez o céu e a terra. O gnéstico toma
partido pela serpente que convida & gnose do bem e do mal
contra o Deus invejoso que interdita & Adao e Eva o caminho do
conhecimento e da vida.

Esta ai o centro do gnosticismo e é a partir disso que podemos
compreender a interpretacdo que o gnosticismo dé do Cristianismo.
Ha um Deus transcendente, inefavel, desconhecido, totalmente alheio
a este mundo. Dele procede o mundo divino, cuja poténcia inferior
produz o mundo sensivel por razdes passionais (curiosidade,
orgulho, inveja, audécia, ignorancia). E o Deus do Antigo
Testamento, Deus invejoso, que pretende ser o tinico Deus, Deus
legislador e castigador. Prisioneiras deste Deus, escravos da Lei que
lhes foi imposta, as almas dos eleitos estdo na infelicidade. Mas o
Deus transcendente envia o Salvador, Jesus Cristo, que revela a
estas almas a sua origem transcendente e lhes comunica a “gnose”.
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O gnosticismo surge, paradoxalmente, como um movimento na
sua esséncia anti-judaico utilizando conceitos judaicos. Mas néo sera
em parte o paradoxo do proprio Cristianismo, do qual o gnosticismo
representa uma das possibilidades de evolugao?

5 — GNOSE E GNOSTICISMO

Podemos compreender entdo porque é necessério distinguir gnose
e gnosticismo. A gnose, tanto ortodoxa como gndéstica, seja a de
Clemente de Alexandria ou a de Valentim, parece corresponder a
uma tendéncia esotérica do Judaismo tardio que se prolongou no
Judeo-Cristianismo e no préprio Cristianismo. Um dos pontos de
interesse da investigagdo contemporénea sobre o gnosticismo foi
o de mostrar a importancia de certas especulagoes judaicas na
formagédo do pensamento cristdo e de fazer presente a existéncia de
uma tradigdo cristd esotérica da qual Clemente de Alexandria e
Origenes fizeram eco. O estudo desta “gnose”, deste método de
exegese esotérico é, portanto, inseparavel do estudo das origens
cristas®.

O préprio “gnosticismo”, isto é, o movimento rejeitado tanto
pelo helenismo, como pelo Cristianismo ortodoxo, propds uma
“gnose” de tipo especial, que é, aos olhos dos cristaos da Grande
Igreja, uma blasfémia contra o Deus do Antigo Testamento. Mas
isto, essencialmente, nao lhe retira a sua caracteristica de movimen-
to cristao. Podemos mostrar (e os trabalhos de Anténio Orbe vao
nesse sentido) que o gnosticismo de Valentim representa a primeira
teologia crista da Trindade e que toda a tradigao teoldgica posterior
lhe é tributaria®.

Provavelmente nos interrogaremos como foi possivel aos cristaos
assumir posicoes gndsticas. Parece que a reflexdo sobre a esperanga
escatolégica af nos conduz. Como é que um Deus todo-poderoso e
omnisciente pode ter criado um mundo e sentir-se obrigado a
destrui-lo logo de seguida para salvar um pequeno grupo de eleitos?
Como néo sentir-se levado a pensar que,o reino do Deus redentor
se opde ao reino do Deus criador? A resposta dada a estas questoes
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pelo gnosticismo é uma resposta crista, embora nao tenha sido
admitida pela corrente dominante da Igreja.

Nao podemos deixar de pensar no significado filoséfico e
psicolégico que o gnosticismo encerra. O gnosticismo corresponde
a uma certa experiéncia interior que se exprime com uma
considerdvel persisténcia nas diferentes seitas. H.-C. PUECH descre-
veu de forma excelente a fenomenologia da consciéncia gnéstica®.
O sentimento fundamental do gndstico consiste em se sentir
“estrangeiro” ao mundo. Prova a sua situagdo de ser-no-mundo
como anormal, como violenta: o corpo e o mundo sensivel sdo uma
prisédo, um lugar dominado pelo mal e pelas paixées. O gnéstico
tem a impresséo de estar numa cadeia cujos limites estao para l& do
mundo estelar. Tudo o que é visivel é uma barreira. O gnéstico
experimenta a distingdo entre o seu préprio eu e o resto do seu
ser, entre a alma e o corpo. Sente-se de uma esséncia diferente e
percebe que pertence a um mundo transcendente, a uma Natureza
que ¢ totalmente estrangeira a este mundo. Centelha caida de Deus,
pressente que Deus é o Totalmente Outro, o Estrangeiro. Este
sentimento fundamenta-se na prépria natureza de Deus. Outro
sentimento essencial a atitude gndstica é a certeza absoluta da
salvagdo. O pessimismo experimentado em relagdo ao mundo
sensivel é compensado por um optimismo total, uma confianga
absoluta no triunfo final do Deus estrangeiro.

As raizes filoséficas do gnosticismo sdo o escAndalo da razao
perante o mal e uma representagao da génese do mundo segundo
um esquema de fabrica¢do. O escandalo do mal exprime-se de uma
forma aguda no gnosticismo: mesmo se possamos admitir que o mal
moral e fisico do homem resulta de uma falta pessoal ou original,
serd profundamente injusto fazer recair sobre a natureza inteira as
consequéncias da queda do homem; nenhuma teoria teolégica ou
filoséfica justificard alguma vez os sofrimentos de um inocente. A
solugao gnéstica, que consiste em tornar responsavel o Demiurgo,
nédo é mais do que uma consequéncia, como bem viu Plotino, das
proprias dificuldades de um pensamento criacionista. O gnosticismo
imagina um Artesdo do Mundo que raciocina para fabricar a sua
obra. Se constatamos em seguida que o produto fabricado por este
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Artesdo néo estd conforme com a razdo, somos obrigados a supor
que o Demiurgo é mau ou inapto. Para Plotino, o mundo sensivel
procede necesséria e imediatamente do mundo inteligivel; todas as
coisas nascem delas préprias sob a luz do Bem e a sua perfeicao
esta ligada apenas a distancia progressiva da simplicidade original.
O mundo sensivel é, portanto, na sua beleza como na sua perfeicéo,
0 seguimento natural do mundo espiritual. Para o gnéstico, pelo
contrério, ele resulta da intervengdo dramética e trAgica de uma
vontade mé ou ignorante.

José Manuel Correia Fernandes
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Cf. Anténio Pero, La gnosis, in: Jaime ALvaR, et al., Cristianismo primitivo y
religiones mistéricas, Madrid: Cétedra 1995, p. 197.

Cf. Ugo Buanchi [Ed.], Le origini dello gnosticismo. Colloquio di Messina, 13-18
aprile 1966, Leyde: E. J. Brill 1967.

Ibidem, pp. XX-XXI.

Este termo grego, que significa plenitude, pertence & lingua classica. Aparece
umas quinze vezes no Novo Testamento. Encontrdmo-lo também no neo-
platonismo tardio. Ser4, no entanto, o gnosticismo a conceder-lhe um valor
técnico, influenciando cristdos e neo-platénicos. Falamos do pleroma da divinda-
de, isto ¢, da sua plenitude; do pleroma de Cristo, ou seja, da abundancia dos
seus dons; do pleroma dos tempos, isto é, da sua realizagio/acabamento; do
pleroma universal, isto ¢, da totalidade dos seres. Com efeito, o sentido gnéstico
transparece em todas estas expressdes. Existe pleroma onde a unidade e a
integralidade dos principios espirituais comandam a constituicio do mundo ou o
desenrolar da histéria da salvagdo. O pleroma abraga tudo o que concorre e
contribui para a criacdo, para a sua cosmologia (dualismo do mundo superior
que ¢é luz e do mundo inferior que é treva), para a sua cronologia (divisao do
tempo, determinagéo astrolégica das eras favoraveis ou desastrosas), para a sua
soteriologia que acompanha a ontologia (queda no mundo dos corpos, retorno
ao mundo dos espiritos). E provavelmente Valentim (sec. II), gnéstico egipcio,
quem melhor expde, na sua doutrina, a nogdo de pleroma. Valentim toma de
Platédo a ideia de oposigdo entre a eternidade e o tempo, entre a Entidade
imutavel, vivente (supra temporal) e as entidades méveis (as que presidem aos
periodos césmicos); o pleroma, reunido de todas as entidades, assemelha-se ao
mundo inteligivel que contem os protétipos do real. Basilio, gnéstico alexandrino
(séc. Il), faz do pleroma o mundo do Espirito puro (que subordina a um “deus
que nao é"; a um absoluto superior a categoria de ser).

Acerca das carnes imoladas aos
idolos, sabemos que todos ja estamos
instruidos. A ciéncia incha, mas a
caridade edifica.

o) Timéteo, guarda o depésito da fé,
evita as vas conversas profanas e as
contradices da falsa ciéncia.

L

A edigéo do Novo Testamento que utilizamos é a de Kurt ALanp, et al. [Ed.], The
Greek New Testament, New York: Sociedades Biblicas Unidas 31975.

Para termos uma ideia do actual panorama bibliografico consulte-se: D.-M.
ScHoLEr, Nag Hammadi Bibliography 1948-1969, Nag Hammadi Studies I, Leyde:
E. J. Brill 1971; Bibliographia gnostica (suplemento anual na revista Novum
Testamentum).

Cf. Ramén Trevijano ETCHEVERRIA, Gnosticismo y hermeneutica. Evangelio de
Tomds, logion 1, in Salmanticensis 26 (1979) 51-74; cf. Ipem, Estudios sobre el
Evangelio de Tomds, (Fuentes Patristicas — Estudios n® 2), Madrid: Ciudad Nueva
1997.
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Cf. A. E J. Kun-G. J. Remnk, Patristic Evidence for Jewish-Christian Sects,
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Cf. Fernando Bermejo Rugio, La Escisién imposible (Lectura del gnosticismo
valentiniano), (Plenitudo Temporis, n°® 5), Salamanca: Publ. Universidad Pontificia
1998; cf. Frangois M. M. SaGNARD, La Gnose Valentinienne et le témoignage de
Saint Irénée, Paris: J. Vrin 1947.
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(Sources Chretiennes, n°® 24), Paris: Cerf 1949; cf. Frangois M. M. SaGnarp, La
Gnose Valentinienne, pp. 451-479.

Muito provavelmente Heracledo fornece-nos o mais antigo comentario que se
conhece ao Quarto Evangelho. O que chegou até nés sao, principalmente, os
fragmentos que Origenes cita no seu monumental comentario ao evangelho de
S. Jodo. Para os fragmentos de Heracledo ver PG 72, 1291-1321 e cf. Frangois M.
M. SaGNarD, La Gnose Valentinienne, pp. 480-520. Dos diversos estudos sobre
esta temética veja-se: Jean-Michel PorreT, La méthode exégétique d’Héracléon et
d’Origéne. Commentateurs de Jn 4: Jésus, la Samaritaine et les Samaritains,
(Paradosis, n® 28), Fribourg: Editions Universitaires Fribourg Suisse 1985.
CLEMENT D’ALEXANDREE, Extraits de Théodote. Texte grec, introduction, traduction
et notes de F SacnarD, (Sources Chrétiennes, n°23), Paris: Editions du Cerf
1948.

Cf. Frangois M. M. SacNaRD, La Gnose Valentinienne, pp. 360-362.

Cf. Simone PETRemeNT, Le Dieu séparé. Les origines du gnosticisme, Paris: Cerf
1984, pp. 596-601.

Cf. Ibidem, pp.136-140.

Cf. Henri-Charles PuecH, En quéte de la Gnose. La Gnose et le temps et autres
essais. Tome I, (Bibliothéque des Sciences humaines), Paris: Gallimard 1978, pp.
83-116.

Cf. José Montserrat Torrents, Allégenes (NHC XI 3), in Antonio Pmero [Ed.],
Textos gnésticos. Biblioteca de Nag Hammadi I, p. 283.

Cf. PorpHyre, De I’Abstinence, t. 1, Paris: Les Belles Lettres 1977, p. 75s.

De leitura proveitosa: Elaine PaceLs, Os Evangelhos gndsticos, Porto: Via Optima
1999.

St. Ireneu oferece-nos um texto elucidativo das praticas mégicas realizadas por
Marco em relagdo a Eucaristia: “Fingindo consagrar no cdlice uma bebida mistu-
rada com vinho e pronunciando longas invocagées, a faz aparecer de cor purpu-
ra ou vermelha. Assim, pode-se pensar que a Graga, por causa da sua invocagéo,
depositou naquele calice o seu sangue, vindo das regifes supremas. Os que
assistem desejam provar da bebida para que se derrame também neles a Graga
invocada por este magico. Depois, apresentando aquela mistura de bebida as
mulheres ordena que elas déem gragas, na sua presencga. Feito isto, pega num
calice muito maior do que aquele sobre o qual a extraviada deu gragas e transfe-
rindo a bebida do célice menor, sobre o qual foi feita a eucaristia, para aquele
bem maior que ele de antem&o preparara, pronunciando estas palavras: ‘Aquela
que esta antes de todas as coisas, impensavel e inexprimivel Graga, encha a tua
pessoa interior, multiplique em ti a sua gnose, semeando o grdo de mostarda em
terra boa’. Aquela infeliz, fora de si de estupor ante estas palavras, julga prodigio
o facto de o célice maior ser enchido pelo menor até derramar. Com esta e outras
maégicas semelhantes seduziu e atraiu muitos a segui-lo”, Ireneu de Lido, [Adversus
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heereses] I, I, Ill, I, V Livros. Introdugdo, notas e comentarios por Helcion
RBEIRO; organizagdo das notas biblicas por Roque FrancioTTi; tradugéo por Lou-
rengo Costa, (Patristica, n® 4), Sao Paulo: Paulus 1995; 1,13,2, p. 70. Cf. Frangois
M. M. SaGNarRD La Gnose Valentinienne, pp. 416-418; cf. Elaine PaceLs, Os
Evangelhos gndsticos, p. 73. Veja-se também Jean-Pierre MaHE, Le sens des
symboles sexuels dans quelques textes hermétiques et gnostiques, in: Jacques-E.
MenarD (Ed.], Les Textes de Nag Hammadi. Colloque du Centre d’Histoire des
Religions. Strasbourg, 23-25 octobre 1974, (Nag Hammadi Studies, VII), Leiden:
E. J. Brill 1975, pp. 123-145.

2 Encontramos referéncias no Evangelho de Filipe, 67,30. Vejamos o texto 75,15s:
“0O célice da oragdo contém vinho e contém &gua, figurando como simbolo do
sangue sobre o qual se dé& gragas; e enche-se com o Espirito Santo e o que
pertence ao homem totalmente perfeito. Quando bebamos isto receberemos ao
homem perfeito”, Antonio PiNero [Ed.], Textos gndsticos. Biblioteca de Nag
Hammadi I, p. 44.

% Cf. Henri-Charles PuecH, En quéte de la Gnose, t. |, Paris: Gallimard 1978.

% Cf. Stephan A. HoELLER., Jung e os Evangelhos perdidos. Uma apreciagdo junguiana
sobre os Manuscritos do Mar Morto e a Biblioteca de Nag Hammadi, Séao Paulo:
Cultrix-Pensamento 1998 (?], p. 91s.

27 Recomenda-se vivamente a leitura de Francisco Garcia BazAN, Aspectos inusuales
de lo sagrado, (Paradigmas, n° 26), Madrid: Trotta 2000, pp. 125-182. Tem um
capitulo dedicado ao gnosticismo e outro ao gnosticismo oriental: Maniqueismo.

28 CLEMENT D’ALEXANDRIE, Extraits de Théodote; Extr. 78,2, p. 202s.

No caso do famoso discipulo de Clemente de Alexandria, “el Unico conocimiento

que verdaderamente interesa a Origenes es el que él califica de «mistico»”, Henri

CrouzeL, Origenes. Un tedlogo controvertido, Madrid: BAC 1998, p.143. Este

autor advoga que Origenes evita a utilizagdo do termo gnwstiko/j para designar

os espirituais cristdos, enquanto que Clemente usa constantemente este termo
para referir-se a estes.

30 “Nés, pela nossa parte, caminhamos famintos e sedentos, com a vista posta na

nossa morada, o lugar para onde olham o nosso proceder e a nossa consciéncia,

sem ligar-nos as coisas do devir, antes porém afastamo-nos delas. Os nossos

coragles instalaram-se nas realidades, por mais que sejamos enfermigos, débeis e

tristes. Contudo, h&d em nds um grande vigor oculto. A nossa alma estad enferma

porque habita numa casa miseravel em que a matéria ofende a sua vista com a

intenga@o de cegé-la. Por isso apressa-se a ir junto ao Logos e aplica-lo sobre os

olhos como um colirio [...]. Desta maneira, a alma, cada vez que recebe um

Logos, o pde sobre os seus olhos como um colirio para que possa ver e para que

a sua luz disperse os inimigos que lutam contra ela, os cegue com o seu resplen-

dor, os capture com a sua presenca e os faga cair com vigilancia [...]. Enquanto

os seus inimigos a olham cheios de vergonha, ela retorna ao céu, para o seu
tesouro, ai onde reside o seu Intelecto (nods), para aquele celeiro seguro”,

Ensenanza autorizada o el discurso soberano, 27,14-28,27, in Antonio PINErRO

[Ed.], Textos gnésticos. Biblioteca de Nag Hammadi I, pp. 444s.

Sobre a exegese antiga ver a monumental obra de Henri de Lusac, Histoite et

Esprit. Lintelligence de I'Ecriture d’'aprés Origine, Paris: Aubier 1950 e Ipem,

Exégése Médiévale. Les Quatre sens de 'Ecriture, Pl/1, (Théologie, n° 41), Paris:

Aubier 1959. Para a exegese de Origenes cf. também Henri CrouzeL, Origenes,

pp. 89-122,

o
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3 A titulo de exemplo encontramos este texto em Ireneu de Lyon: “Outros redimem

os moribundos na hora da agonia derramando sobre a cabega deles éleo e dgua
ou unguento misturado com &gua, com as invocagdes de que falamos acima
para que se tornem impossiveis de agarrar e invisiveis aos Principados e Potestades,
e o homem superior suba aos espagos invisiveis enquanto o corpo é deixado ao
universo criado e a alma entregue ao Demiurgo. E ordenam-lhes que, depois de
mortos, ao chegar junto das Poténcias digam estas palavras: Eu sou filho do Pai,
do Pai preexistente, filho no Preexistente. Vim para ver todas as coisas que séo
minhas e que me sdo estranhas; na verdade, nao completamente, porque perten-
cem a Acamot, a Mulher que as fez para si e me deu a estirpe do Preexistente, e
estou de volta para aquilo que era meu de onde eu vim. Dizendo isto, devera
esgueirar-se e fugir das Poténcias. E ao chegar aos companheiros do Demiurgo
devera dizer-lhes: Eu sou vaso precioso, mais precioso do que a Mulher que vos
gerou. Se vossa Mae ignora a sua origem eu conheco a mim mesmo e sei de
onde eu sou e invoco a incorruptivel Sofia que estd no Pai, Mae de vossa Mae,
que nao tem Pai nem conjuge macho; Mulher nascida de Mulher, vos criou nao
conhecendo a Mae dela, imaginando estar sozinha: eu invoco a Mae dela. Ao
escutar estas palavras, os companheiros do Demiurgo se perturbardo violenta-
mente e se irritardo com a sua origem e a raga da Mae deles: e o iniciado ira para
0 que ¢é seu, atirando fora os liames, isto é, a alma. Isto é o que chegou até nés
acerca da regeneragao, mas devido as diferencas que hé entre eles na doutrina e
no ensinamento, e também ao facto de que os mais recentes se esforcam por
frutificar a cada dia algo de novo que ninguém tenha pensado, resta dificil
transcrever as opinides de todos”, Ireneu de Liio, [Adversus hzereses] I, II, Ill, IV,
V Livros, 1,21,5, pp. 96s.

3 Sobre a ideologia do Judeo-Cristianismo do século | veja-se: César Vidal
Manzanages, El judeo-cristianismo palestino en el siglo I. De Pentecostés a Jamnia,
Madrid: Trotta 1995, pp. 245-342.

34 Sobre o gnosticismo valentiniano, recomenda-se a leitura de Fernando Bermejo
Ruslo, La Escisién imposible, pp. 81-167.

35 Cf. PLoTiN, Ennéades IV. Texte établi et traduit par Emile BreHizr, Paris: Les Belles
Lettres 1993; 3,12,2, p. 79. 3

3 Para o estudo de Plotino, veja-se: Emile Brémier, La Philosophie de Plotin,
(Bibliothéque des Textes Philosophiques), Paris: J. Vrin 1990; Maria Isabel Santa
Cruz de Prunes, La Genése du Monde Sensible dans la Philosophie de Plotin,
(Bibliothéque de I'Ecole des Hautes Etudes. Section des Sciences Religieuses, n°
81), Paris: PUF 1979; Paul AusiN, Plotin et le Christianisme. Triade Plotinienne et
Trinité Chrétienne, (Bibliotheque des Archives de Philosophie. Nouvelle Série, n°
55), Paris: Beauchesne 1992.

37 Cf. PLatoN, Timée ~ Critias. (Euvres Completes. Tome X. Texte établi et Traduit
par Albert Rivaup, Paris: Les Belles Letires 1949.

38 Cf. PLotiN, Ennéades II. Texte établi et traduit par Emile BREHIER, Paris: Les Belles
Lettres 1993; 9,15,22, p. 132.

39 Cf. CLEMENT D'ALEXANDRE, Les Stromates. Stromate II. Introduction et notes de P
Th. CaMELOT; texte grec et traduction de Claude MoNDESERT, {Sources Chrétiennes,
n°38), Paris: Editions du Cerf 1954; 3,11,1, pp. 40s.

4 Cf. PLotiN, Ennéades II; 9,6,58, p. 119.

41 Como mero exemplo veja-se: Anténio PIRero [Ed.], Origenes del cristianismo.
Antecedentes y primeros pasos, Cérdoba: Almendro 1991, pp. 303-323.
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“ Cf. Antonio Oree, Estudios valentinianos, t. I, Hacia la primera teologia de la
procesién del Verbo, (Analecta Gregoriana, n® 99-100), Roma: Universita
Gregoriana 1958; t. II, En los albores de la exegesis Johannea, (Analecta
Gregoriana, n° 55), Roma: Universita Gregoriana 1955; t. lll, La Uncién del
Verbo, (Analecta Gregoriana, n° 113), Roma: Universita Gregoriana 1961; t. IV,
La Teologia del Espiritu Santo, (Analecta Gregoriana, n°® 158), Roma: Universita
Gregoriana 1966; IpeM, Cristologia Gnéstica. Introduccién a la soteriologia de los
siglos Il y IIl, vol. I-l, Madrid: BAC 1976; Ipem, Introduccién a la Teologia de los
siglos Il y lll, Salamanca: Sigueme 1988; Ipem, Estudios sobre la Teologia cristiana
primitiva, Madrid: Ciudad Nueva — Roma: Universita Gregoriana 1994.

“ Cf. Henri-Charles PuecH, En quéte de la Gnose, t. I, pp. 185-213.
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O QUE E A IGREJA?

“Jesus anunciava o Reino e o que veio foi a
lgreja. Jesus propds a todos os homens a
realizagdo interior e moral do Reino de Deus.
Ndo instaurou a lgreja. Todos aqueles que
querem deduzir da Revelacdo a organizacdo
eclesidstica deduzem erradamente. Nio é
preciso fazer remontar a Deus o0 que ndo passa
de fruto da consciéncia social dos homens. A
lgreja € a resposta que os homens deram no
tempo a interpelagdo do Evangelho”.

A. Loisy, 1902

Sob o tema geral A ReligiGo da cidade e a ReligiGo do Homem,
depois da exposigao sobre a razdo de ser das Religides e da expla-
nagao de O Potencial utépico do Cristianismo primitivo, cabe-nos a
nds - a Doutora Teresa Martinho e a mim - a tarefa de responder a
questdo: O que é a Igreja?

No que me diz respeito, gostaria de apresentar a minha hipétese
de resposta, circunscrevendo-a, fundamentalmente, aos testemunhos
do chamado Novo Testamento (NT), com algumas escapadelas por
documentos até finais do séc. Ill, nunca perdendo de vista o mote
da Semana e a afirmacéo de Loisy, no inicio deste séc. XX.

Comegando pelo conceito de Igreja, tentarei encontrar indicios
do seu nascimento e perceber se, ao longo do chamado NT, o
conceito de Igreja ndo sofreu alteragbes e/ou, no caso contrério,
perscrutar a sua autocompreensdo, correspondente as diferentes
evolugdes de sentido. Terminarei esta minha hipétese de resposta,
debrucando-me sobre a Igreja como instituigdo.

Ekklesia é um termo helénico que significa assembleia convocada
por um interesse comum. Os adeptos do Caminho - primeira deno-
minacao dos cristdos {(Act 9,2; 18, 52-26; 19, 9.23: 22, 4; 24,14.22)
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- adoptaram esse termo social para as suas comunidades de fé, com
as estruturas préprias de cada cidade. Assim, fora da Palestina,
organizaram-se segundo as chamadas livres associacées (Ekklesia),
muito vulgares no Império romano, onde a migracdo tinha um
grande peso e, dai, a necessidade de associacio para manter os
lacos de identidade. Sao também chamadas Igrejas domésticas
porque se reuniam numa casa familiar, cuja dona ou dono era a
patrona(o), isto é, a(o) lider da comunidade (Rm 16, 3-5; 1Cor 16,
19). Foram, sem divida, o comeco da Igreja em muitas cidades e
regibes do Império. Ofereciam um lugar para a pregacdo da Pala-
vra, para a oragdo, para a partilha da mesa eucaristica e também
para a ajuda social?.

Em Jerusalém, porém, organizaram-se segundo o modelo da
sinagoga, com um grupo de ancidos (presbiteros) como lideres {Act
15,2-23). Aqui, o termo Ekklesia nao era, propriamente, do ambito
social, visto que a Traducdo dos Setenta emprega esta palavra como
equivalente de Qahal, a assembleia que no Sinai acolheu a Alianga
de Yahvé, assumindo, portanto, uma conotagdo religiosa®(cf. Ex
24.1-8).

Assim, Ekklesia, no NT, e antes de mais, é o povo (laos) reunido
em nome do Evangelho, segundo os costumes da cidade onde vive.

Quando Loisy defende que “Jesus ndo instaurou a Igreja”, néo
esta longe da verdade. De facto, “Jesus anunciava o Reino e propds
a todos os homens (a todas as pessoas que o quisessem ouvir) a
realizagdo interior e moral desse Reino de Deus”. Portanto, quem O
ouviu, acolheu e pés em pratica, juntava-se para se apoiarem na fé,
porque se sentiam todos (elas e eles) chamados a pér em pritica a
sua palavra (Lc 8, 15; Mc 4, 20; Mt 13, 23); porque se sentiam
todos {elas e eles) chamados a servir (Jo 13, 15-17; Lc 22, 25-27;
Mt 20, 25-27; Mc 9, 35; 10, 42-45); porque se sentiam todos (elas e
eles) a anunciar o que viram e ouviram (Mt 28, 10.16ss; Mc 16,7.9-
10; Lc 24,9. 33-35. 46-48; Jo 20, 17-18.21; Act 1,8....).

O NT n&o comega com uma doutrina sobre a Igreja, mas com
testemunhos da realidade Igreja que acontece de forma histérica. S6
mais tarde se reflecte sobre ela e se produz uma eclesiologia®,
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melhor dito, se produzem eclesiologias. Nao se trata, pois, de propo-
sicdes dogmaticas, mas da conduta de vida, de um caminho que
dJesus tinha proposto como prética de quem queria entrar no Reino
de Deus®.

Qualquer experiéncia religiosa s6 pode ser revelada através de
uma linguagem humana, datada, embora o seu contetido diga
respeito a Deus e a Sua relagdo connosco. “Como a palavra dita de
Deus, a Igreja nao se pode separar de um conjunto de producdes
humanas: sédo sempre seres humanos que a compdem, a organizam,
a fazem viver. Ela nado existe fora de um povo de crentes e, todavia,
todas estas realidades humanas sdo atravessadas por um apelo,
cuja origem nao estd nos homens. A Igreja é, de facto, de Deus,
continuando a ser, inteiramente, dos homens”®.

Podemos, no entanto, indicar um tempo, mais ou menos
determinado, para o nascimento da Igreja? Falo de nascimento e
nado de instituicho. E com nascimento pretendo designar, precisa-
mente, o comego da realidade ja citada, isto é, quando e porqué
um grupo de mulheres e homens decidiu reunir-se convocado pela
mesma fé.

Charles-Marie Guilhet” diz que “o nascimento da Igreja radica,
por um lado, no fracasso humano da pregagdo de Jesus” e, por
outro, “no amor e na vida de Jesus, que desembocam na vitéria da
ressurreicao”.

Lucas descreve, maravilhosamente, isto mesmo, quando narra o
desénimo do casal Kleopas, quando narra o seu sentimento de estar
a viver uma maldicéo e, por isso, o facto de regressar a casa com o
rosto sombrio (Lc 24, 13-35). Nao me detenho no texto no seu
pormenor. Quero, apenas, relaciond-lo com um outro, também de
Lucas, no inicio da sua Obra. Refiro-me, exactamente, ao chamado
Magnificat (Lc 1, 46-56), que grandes exegetas consideram um hino
pds-pascal®.

Os discipulos, confrontados com a maldigdo da cruz, seguidores
do crucificado, comegaram por se sentirem humilhados. Humilha-
¢do comparével a da atribulada Ana, mulher estéril, insultada pela
mae de muitos filhos (1Sm 1,1-18). Depois, cheios do Espirito de
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Deus (Act 2; cf Jo 14,26; 16,13) compreenderam que a palavra dos
poderosos nao era a ultima. A ditima palavra pertencia a Deus e
Deus constituiu Senhor a Cristo, a esse Jesus que vés crucificastes
(Act 2,36). Podiam fazer deles (com mais propriedade até) o
cantico de Ana {1Sm 2,1-10). Era, por exceléncia, o céntico dos
que, humilhados, sentiram a exaltacdo trazida por Deus. Nao, nao
estavam enganados; ndo tinham sido enganados: verdadeiramente,
Jesus é o Senhor! De frustrados e humilhados, passaram a uma vida
nova que os exaltava. Sentiam-se como Ana, abengoada por Deus
que a libertou da angustia.

Lucas, por antecipagdo, pde na boca de Maria (primicias e figura
de quem se faz discipula/o do crucificado/ressuscitado) este céntico
pds-pascal, quando ainda ndo podia haver discipulos.

No momento em que se juntam aos outros j4 reunidos em
Jerusalém, confessam a sua fé na ressurreicdo do Senhor, narram
os acontecimentos do caminho e como O tinham reconhecido
na fraccdo do pdo (vv.33-35), nesse momento, a Igreja como
acontecimento é uma realidade; no momento em que fazem a
experiéncia de conversao a Pascoa do Senhor, a Igreja como
acontecimento é uma realidade.

O quando nao estd determinado, embora o texto fale neste
mesmo dia, referindo-se as mulheres, na ida ao sepulcro,
percebendo que estavam a procurar o seu Senhor no lugar errado:
Porque procurais entre os mortos aquele que estd vivo? (Lc 24, 1-
8). Mas foi, sem divida, no momento em que deram conta que a
maldi¢do (Dt 21, 22s), que julgavam ter-se abatido sobre Aquele em
quem puseram as suas esperangas (Lc 24,21), se tornara vitéria,
exaltacdo: O Crucificado, que passou entre nés fazendo o
bem, ressuscitou, esta vivo no meio de nés (Act 2, 22-24.32:
3, 13-15; 10, 37-43; cf. Lc 24,19-20), e ndo o podemos calar {Act 5,
28-32).

O porqué estd na convicgdo desse punhado de mulheres e
homens para quem a ressurreicho acendeu uma esperanca cuja
base é o poder de Deus a intervir na histéria, ndo a fim de poupar
as energias de que o ser humano dispde para ser o que é, mas a fim
de as elevar além dos seus limites, até & plenitude de um Reino
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onde cada pessoa seja tal como Deus a quer. A iniciativa humana
adquire, assim, um novo significado, ao sentir-se chamada a entrar
em comunhdo com o seu Deus’, através da comunhdo com as
alegrias e esperangas, as tristezas e as angtistias dos homens do seu
tempo, sobretudo dos pobres e de todos os que sofrem (GS 1). O
porqué esta nesse punhado de mulheres e homens que se sentiram
impelidos a transmitir o que tinham recebido!®: a fé em Cristo Jesus
(Act 16, 1; Rm 16, 13; 2Tm 1,5), a prdtica da caridade, do amor
(Act 9, 36-43; 1Cor 13); a oragdo e o gesto eucaristico: dar a vida
para alimento da vida dos outros {Act 2,2; 12, 1-23). A Igreja
nasce porque um punhado de mulheres e homens percebeu,
existencialmente, nas suas préprias vidas, que “a morte esta, para
sempre, atrds de nés; que diante de nés sé existe o amor”"! e ao
amor se converteu,

Percorrendo todo o NT, nao é dificil constatar que o conceito de
Igreja, apresentado inicialmente, sofreu mudangas significativas. Dai
que ndo se possa falar de uma eclesiologia, ainda que em esbogo,
mas de vérias, sequndo os diferentes autores com acentuagbes e
perspectivas distintas. No NT, podemos encontrar as suas bases
fundamentais, assim como as suas primeiras fases decisivas, com
tensdes e contrastes, ndo de forma unilinear, mas complexa: Mateus,
Lucas, Jodo, as cartas auténticas de Paulo, as cartas aos Efésios e
Colossenses, as chamadas cartas pastorais, etc.

Exceptuando as cartas auténticas de Paulo, todos os outros
documentos sdo da chamada época sub-apostélica, caracterizada
pela diversidade de tradigbes, manifestando, ja, indicios de uma
certa unificagéo nas cartas mais tardias. A época apostélica é marcada
pela confianca e a seguranca que dava a presenga dos que tinham
visto e tocado o Senhor (1Jo 1,1-2). Porém, desta época nao temos
documentos escritos. Além do testemunho da primeira carta de
Jodo, sabemos, pelos Actos, que nas cidades, por onde passavam,
transmitiam os decretos dos apdstolos e dos anciGos de Jerusalém,
recomendando que fossem observados. Assim, as Igrejas se
confirmavam na fé e cresciam em ntimero, de dia para dia (Act 16,
4.5),
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Na Eucaristia, cada lgreja local revela a natureza da comunhao
do seu ser sacerdotal (cf. 1Pd 2, 4-10), comum a todas, a vida e o
ensinamento de Jesus de Nazaré, o Senhor. No entanto, foi
diversa, e muito diversa, a forma de a adequar as distintas situagdes
histéricas, isto é, foi diversa a forma de a incarnar na complexidade
econdmica, social, politica, cultural e religiosa do momento.

Jerusalém, Antioquia, Corinto, Roma, Efeso, etc., tinham
caracteristicas politicas e sociais muito diferentes que condicionavam
a forma de viver a adesao & Boa Nova de Jesus, a adesdao motivada
pela conversdo ao caminho tragado por Jesus Cristo, que habitava a
Ekklesia e que se manifestava nos frutos de caridade, missdo e
libertagdo que se desenvolviam na sociedade.

Desde cedo que a Igreja se compreendia como mistério, isto &,
irredutivel a racionalidade puramente histérica e sociolégica, mas
com implicagdes histéricas e socioldgicas.

A palavra chave era Koinonia (comunhao): cada Igreja
local tinha de manter a sua identidade local, mas também a sua
comunhdo com as outras Igrejas. Sequndo o NT, apesar dos
conflitos e diferencas ndo ha ruptura entre elas — apenas com o
judaismo, pelos anos 70 (cf. Jo 8,22-23; 12, 41-42; 16, 1+).

A Igreja de Deus (1Ts 2,14; 1Cor 1,2; 10,32; 11, 16.22; 15, 9;
2Ts 1,4; Act 20, 28; 2Cor 1,1; Gal 1,13; 1Tm 3, 5.15), a Igreja de
Cristo (Rm 16, 16; cf. Mt 16, 18+; Act 5, 11+; 7, 38+), era a Igreja
de Igrejas ligadas pela koinonia.

A Igreja local pode ser descrita como o espa¢o humano
(geogréfico, cultural, histérico, sociolégico) onde a Boa Nova de
Deus atinge o homo e o humus, no qual germina.

Em Jerusalém, por exemplo, esta comunhdo inscreve-se, com
toda a evidéncia, no humus que é a cidade: ha o Templo (Act 2, 46;
3, 1: 5, 12), ha as tensbes préprias do meio (Act 4, 1-2; 6, 9). Em
toda a verdade deste lugar, deste humus, o Espirito torna presente a
totalidade do Evangelho.

Outro é o humus das “Igrejas de Paulo”. E fundamental, para
ele, proclamar que na Igreja ndo hd judeu nem grego, ndo hd senhor
nem escravo, ndo hd homem e mulher (Gal 3, 28), nao tanto para
banir as diferengas, mas para que os crentes vivam a reconciliagéo,
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na comunhéo de Cristo, pois sem Ele estariam sob o dominio dos
poderes da divisao e do 6dio, trazido pelos privilégios da raca/
religido, posigdo social ou sexo. A Igreja tem de ser o lugar da
actualizagdo explicita, concreta, da koinonia, da comunhéo em
dJesus Cristo que vai & frente dela (1Cor 1,9; cf. 2Cor 8,1; 9, 1-5;
Rm 15, 26-27; Act 15, 12-31).

Dado que em cada uma das Igrejas se encontra o que estad em
todas e em todas o que estd em cada uma, elas sdo em conjunto a
unica Igreja de Deus. Assim, podemos dizer que a Igreja é multipla
e nao multiplicada. Quando ¢é fundada uma nova Igreja local, a
totalidade, catolicidade (kathalou), da Igreja de Deus actualiza-se
num novo lugar, na mesma fé, baptismo, Eucaristia, solidariedade e
miss&do. A catolicidade encontra-se integralmente, sem aumentar,
sem crescer'?.

Ser Igreja implica, portanto, a koinonia. O mesmo é dizer que ser
Igreja é nado querer viver solitariamente, mas partilhar a vida com
outros na base da gratuidade, é ter capacidade para sair de si
mesma e ir ao encontro dos outros. Nao é submissdo nem negacéo
da diferenca, mas interdependéncia, participagdo num projecto
comum com caracteristicas préprias de cada uma (cf. Rm 12, 3-8;
1Cor 12, 12+). Nao é falar numa sé linguagem, mas falar em
diferentes linguas e todos se entenderem, fruto do Espirito Santo.
E assim que Lucas nos apresenta o primeiro passo na formacéo
da primeira comunidade crista (Act 2, 1-13). A comunhao cria-se
a partir do diferente, ndo do igual. A comunhéao faz-se pela
convergéncia, ndo pela coincidéncia. A comunhdo convoca a
unidade, ndo a unicidade. A comunidade é vivida em duas
dimensdes: leva-nos a Deus e aos outros (Mt 22, 36-40; Mc 12,
28-34).

Celso, adversério do cristianismo, dizia que “os membros desta
nova religido néo estavam unidos sé por ritos comuns, mas por uma
forma comum de vida”. De maneira mais explicita, a Carta a Diogneto
diz o mesmo: “Os cristdos dao o exemplo de uma vida social admi-
ravel, ou melhor, como dizem todos, paradoxal. Vivem na carne,
néo segundo a carne; habitam na terra, mas sao cidadaos do céu;
obedecem as leis vigentes, mas com a sua vida superam as leis”13,
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Por outras palavras: os cristdos vivem na carne, na fragilidade
humana que implica finitude, morte (Gn 6, 3; Sl 56, 5; Is 40, 6; cf.
Jo 3,6; 17, 2), nao segundo a finitude porque tém a Palavra viva de
Deus (1Pd 1, 23ss); habitam na terra, mas sabem que sao morada
de Deus, aqui e agora (1Cor 3,16; 6, 19; 2Cor 6, 16; Ef 2, 19-22);
obedecem s leis vigentes, mas com a sua vida fazem muito mais do
que o minimo que a lei exige (cf. Mt 5, 20ss).

A missdao da Igreja nao é mais do que abrir espagos para o
mistério do mundo, para o mistério de Deus, onde cada crente
possa assumir a responsabilidade ética na sociedade, na cidade, a
partir da interpelagao que lhe vem da vida de Jesus de Nazaré, vida
em palavras e obras.

Jesus nao se identificou com nenhum grupo religioso (dos
muitos existentes no judaismo do seu tempo) nem adoptou a
concepcao sacerdotal contemporénea, assim como nao deixou
nenhum modelo de organizagdo ao seu discipulado, mas é muito
claro: tem de ser um grupo regido pelo servigo (Mt 20, 24-28; Mc
10,41-45; Lc 22,24-28; Jo 13, 1-17) e pela igualdade: Todos vés
sois irmdos (Mt 23,2-11). Servigo, diakonia, que se devia traduzir
no antincio da Boa Nova e no dar a vida pela vida dos outros (gesto
eucaristico), como ja foi dito. A forma de o exercer, no concreto de
cada comunidade crista, foi evoluindo ao longo dos tempos.

A imagem de Reino de Deus, trazida por Jesus de Nazaré, era
nova: precisava de pano novo, de odres novos para a tornar visivel
(Mc 2, 21-22). A Igreja nao podera ser esse pano novo, esses odres
novos?

Jesus ndo excluia ninguém. Repetindo, reuniu um grupo de
discipulos - mulheres e homens - no qual quem quisesse ser o
maior, tinha de se fazer servo de todos. Era o discipulado de iguais:
os mesmos direitos, os mesmos deveres. A unidade do grupo
expressava-se na fé e no amor.

Também ja se disse que no NT se podem reconhecer diversas
eclesiologias. Nenhuma delas esgota a totalidade da heranga
recebida e essa diversidade, organizando o servigo de forma
diferente, nao foi motivo para quebrar a comunhéo, néo foi motivo
de excomunhao, entre as Igrejas existentes.
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A Igreja é mistério (de fé e de salvagdo pela comunhao), mas é,
também, estrutura (para que essa comunhéo se torne visivel).

Jesus ao anunciar o Reino dizia que estava a cumprir a missao
de reunir todos os filhos de Deus dispersos (Jo 11, 52). O grupo
que O seguiu da Galileia até & cruz, até mesmo depois da
primeira convocagao pds-pascal, nunca entendeu a natureza e
missdo desse Reino (Mc 10,35-45; Mt 20, 20-28; Act 1, 6-7).
Precisou da converséo, pela forca do Espirito Santo (Act 1, 8), a
Palavra e Vida dada do Mestre, para perceber que Cristo, Palavra
de Deus, e o Seu Espirito precediam tudo e todos.

Porém, do ponto de vista sociolégico, a institucionalizacao
do movimento gerado por Jesus era inevitavel para que nao se
perdesse na histéria.

A Igreja como povo, como grupo humano, tem de se organizar.
Nao ha Evangelho nem fé sem algum modelo institucional, nao
esquecendo nunca que qualquer modelo é sempre contigente,
porque humano.

A Carta aos Efésios - da 3° geragdo, seguramente - é, sem
duvida, o documento do NT onde se percebe ja a institucionalizagao
do chamado Movimento cristdo, com todas as consequéncias de
governo que implica, onde o episcopado se tornaré detentor da
autoridade.!*

Toda ela pode ser considerada a primeira eclesiologia estruturada,
para dizer que no meio da sociedade paga, dominada pelos poderes
escravizantes, Cristo abriu um novo espaco de liberdade. Cristo
domina todos os poderes e forgas da sociedade, mas nao pode
reinar sem o seu corpo que ¢ a Igreja. Ela é o espago no qual a
liberdade e a reconciliagdo, trazidas por Cristo, podem realizar-se
socialmente de forma concretal®,

Ao institucionalizar-se, a Igreja correu alguns perigos inerentes a
qualquer institui¢do.

Um deles, por exemplo, é o esquecimento da sua principal
missao: a pregacdo do Evangelho. E chocante vislumbrar, ja, este
perigo na Carta aos Efésios, nao lhe atribuindo nenhum lugar,
enquanto servico actual. Por outro lado, a Igreja que apresenta é
resultado, mas n&o agente da missao, assim como o seu crescimento
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interno assume uma importincia absolutamente capital’®. Debruga-
-se sobre si mesma, esquecendo que n&o nasceu para si, mas inteira
e exclusivamente para o mundo. E por isso que nao deve tornar-se
mundo, mas manter o seu préprio rosto (cf. Mt 5, 13s).

No final do séc.lll, fruto de uma evolugao lenta, outro perigo
foi o de propagar-se a tendéncia para compreender e regular o
ministério (Diakonia) a luz da instituicio levitica. As prerrogativas
sacerdotais que pertenciam & comunidade como tal, reconhecidas
pelo NT e, em particular, pela 1% Carta de Pedro (ja mencionada),
tendem a tornar-se as dos ministros, aos quais o NT nunca atribui
um titulo sacerdotal.

Os presbiteros, colocados & frente de comunidades, comegam a
exercer uma exousia, uma autoridade, que ja néo é, simplesmente,
a de um membro do conselho do bispo, mas, mais visiveis e mais
presentes que este na vida quotidiana das comunidades, tornar-se-
-a0, pouco a pouco, aos olhos dos crentes, os representantes, por
exceléncia, do ministério eclesial'’. _

Ainda outro perigo é o da instituicdo se compreender como
instancia de controlo, de Unica depositaria da verdade, em vez de
ajudar os crentes a serem na, com e para a comunidade em
corresponsabilidade no servigo.

Como evitar os perigos? Talvez ndo possam ser evitados, visto
que a esséncia da Igreja é uma esséncia nunca realizada. Vive-se no
jé e no ainda ndo. Como corpo de Cristo e povo de Deus, como
santa e pecadora, vive nesta tenséo: o Espirito Santo foi-lhe dado,
mas apenas como dom (2Cor 1, 22; 5, 5), como primicias (Rm 8,
23), o baptismo e a ceia do Senhor séo, simultaneamente, anamnesis
do passado e antecipagéo do que esté para vir's.

Assim, podemos dizer que a Igreja é a encruzilhada da Palavra
revelada e da sua auténtica leitura na existéncia humana em fungao
da qual Deus fala ao seu Povo. Palavra que da sentido a essa
existéncia, mas s6 a pode atingir se encontrar ressonancias: aparece
como resposta a uma espera. Embora tenha a sua origem no
mistério transcendente do Deus vivo, nado pode transportar o seu
fruto se nao encontrar uma outra palavra, imanente nas profundezas
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da alma colectiva com as suas raizes, a sua mensagem e o seu
sentido, procurando, ai, a sua auténtica finalidade®®.

A Igreja é a encruzilhada da escatologia e do tempo, do além e
do aqui (Act 4, 23-31; 12, 5. 14-17). Tudo isto gera, necessariamen-
te, tensdo. Trata-se de uma Igreja que tem consciéncia das suas
faltas, mas também da sua esperanga que renasce sem cessar pelo
perdéo dessas faltas.

Néo se pode pensar numa Igreja sem tensées, sem divisdes, mas
numa Igreja que re-encontra sempre o caminho da reconciliagéo,
apesar das suas faltas?.

A Salvacéo inscreve-se num espaco bem caracterizado, onde se
realiza a vida humana, pois é oferecida & humanidade no quotidia-
no real da sua existéncia e do seu estado, onde leva a reconciliacao
e a comunhéao como frutos.

O Espirito Santo torna, deste modo, actual a entrada da
Salvagdo num lugar circunscrito, onde, normalmente, se realiza a
vida humana?! - a cidade.

A unidade das Igrejas funda-se, pois, no préprio ser de cada
uma e de todas (cf. Act 17, 30; 11, 17; Ef 2, 13). As Igrejas
locais séo as Igrejas e sao a Igreja, ndo partes da Igreja, formada
pela sua soma, mas Igrejas, cada uma, verdadeiramente Igreja em
comunhao com a Igreja. Igrejas diferentes, mas nao outras.
Sendo, a Igreja local, de facto, a Igreja de Deus reunida num espago
humano, ndo pode, de forma alguma, reduzir a si mesma a Igreja.
Sem a abertura radical as outras Igrejas, nao seria a Ekklesia tou
Theou, a comunidade de Deus, em comunhdo com o designio
de reconciliacdo de todo o humano, segundo toda a verdade do
Evangelho de Deus (Ef 1,13; 3, 6; 6, 15.19)22.

Pouco a pouco, a volta dos pélos criados pela pregacao
apostélica, vao-se manifestando lagos entre as Igrejas, levando-as a
agrupar-se e fazendo parte do mistério eclesial. Esses agrupamentos
s80 mesmo a expressao concreta desse mistério eclesial, num
mundo em que as comunidades se multiplicam e diversificam. Ha
um Unico principio de unidade e de universalidade da Igreja:
Cristo e o Seu Espirito. Nesta época, em que o pluralismo é uma
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realidade e uma coisa natural, o essencial na Igreja néo é o poder
monérquico de um Bispo universal - que o NT nunca refere - , mas
a fé apostdlica da comunidade.?

Resumindo, o que é a Igreja?

Segundo o NT, é o conjunto dos cristdos ao qual compete
testemunhar, antes de mais no seu ambiente, o Evangelho de
Jesus Cristo, ao qual compete incarnar no seu mundo, na sua
cidade, a missao de procurar caminhos concretos de esperanca para
aqueles a quem a vida os roubou (cf. Jo,10, 10).

Maria Julieta Dias
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“MEMORIA E RECONCILIAGAO™:
PARA UMA HERMENEUTICA DO
CAMINHAR DA IGREJA NA HISTORIA

Medard Kehl, num texto escrito em 1993!, afirma que a Igreja,
sobretudo na Europa Central, passa, neste momento, por aquilo
que ele considera uma “experiéncia de deserto”: o novo povo de
Deus é agora arrancado as suas estruturas centendrias, como, no seu
tempo, Israel, do Egipto. Tem que fazer caminho por sendas que se
perdem no deserto, procurando evitar um sem-fim de falsos
atalhos®. Na sua perspectiva, o que se passa actualmente com a
Igreja é o seguinte: a seguir ao Concilio, a Igreja pensou que iria
apanhar o caminho da histéria; no entanto, no pés-concilio (e cada
vez mais, nestes Gltimos vinte anos, diriamos nés!), ndo foi isso
que aconteceu. O problema que temos, hoje, é o de uma crise de
relevéncia da Igreja. Muita gente ja ndo da importancia ao que a
Igreja diz. Esta crise pode ser encarada sob dois pontos de vista:
por um lado, o tipo de cultura em que vivemos actualmente no
Ocidente parece facilitar esta posicdo que considera a Igreja como
algo irrelevante; por outro lado, a forma como a prépria Igreja se
apresenta torna-a, de facto, irrelevante, confundindo-se, no entanto,
muitas vezes, o facto de a Igreja parecer ter-se tornado irrelevante
para as pessoas com uma perda de importancia do religioso na
sociedade contemporanea. A meu ver, esta identificacido de uma
coisa com a outra é perigosa e é falsa. Quem vive em ambientes
laicos sabe que as pessoas fazem cada vez mais perguntas sobre
Deus e sobre Jesus Cristo, embora queiram saber cada vez menos
da Igreja. Se pusermos a Igreja no centro da mensagem, entdo,
talvez possamos dizer que as pessoas se estdo a tornar ateias. Este
caminho, porém, pode ser passivel de levar a Igreja a perder, mais
uma vez, o combéio da histéria.

Porque pode a cultura em que vivemos actualmente contribuir
para acelerar a perda de relevancia da Igreja? Vivemos, hoje, numa
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sociedade da insustentdvel leveza de todas as coisas®. A primeira
palavra que nos ocorre para definir as sociedades em que vivemos
actualmente, no Ocidente, provavelmente, serd a “tolerancia”, isto
¢é, pluralismo, liberdade. Este pluralismo, muitas vezes, torna-se
um relativismo.? E, por sua vez, este, conduz a um individualismo
“crepuscular”. O individualismo tem aspectos positivos, porque
permite afirmar a originalidade de cada ser humano. Os modelos de
afirmacéo colectiva caducaram e, em certo sentido, pode dizer-se
gue o individualismo tem uma faceta crista, na medida em que
realga a nossa realidade de seres irrepetiveis. Os problemas gerados
pelo individualismo estdo nas suas formas que se transformam em
exclusées dos outros.

Outra caracteristica da cultura actual é a caducidade dos
projectos e utopias: os projectos do socialismo real saldaram-se
pelos fracassos conhecidos e a alternativa também nao parece estar
na “salvagao pela via da coca-cola”. Projectos ligados a “ismos”
entraram em colapso. As pessoas estdo cada vez menos dispostas a
causas colectivas, a utopias congregadoras de todos. A este aspecto
esta ligado um outro, que é o da crise da(s) autoridade(s), bastando,
para tanto, pensar-se na imagem que, actualmente, as pessoas
fazem dos politicos. Muitos, pelo desejo que tém de “figuras de
referéncia”, pelo medo da instabilidade, pelo medo da inseguranca,
pelo medo da auséncia de alguém que lhes diga “qual é o caminho
certo”, sobretudo os mais jovens, que nao fizeram experiéncia
de totalitarismos, podem cair facilmente na tentacido do “canto da
sereia”, daqueles que aparecem a dizer: “o caminho é por aqui!” A
crise da autoridade pode levar, de facto, a nostalgia do autoritarismo.

Muitos dirdo que estamos numa sociedade pds-cristd, isto é,
marcada inegavelmente pelo cristianismo, mas por um cristianismo
cuja importancia cultural, existencial, implodiu. Como viver, como
cristdos, com o mundo onde estamos e para o mundo onde estamos?®

1. Procurar adquirir uma imagem realista da Igreja®: a Igreja é
feita de luzes e de sombras. Os Padres da Igreja afirmavam - num

2

adégio que ficou para a tradico da Igreja - que ela é “santa e
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pecadora”. Esta afirmacio nao deve, no entanto, ser confundida
com uma afirmagao-alibi, que servisse de escudo contra eventuais
criticas & Igreja, & custa de uma relativizagio imobilista das mesmas.
A sua utilidade estd em precaver-nos contra modelos “a preto e
branco”, caminhos de anatematizagdo mitua, pois estes sdo sempre
feitos a custa de exclusdes. Muitas criticas feitas & Igreja por pessoas
que estao fora dela relevam do gosto que muitos teriam em ver na
Igreja coisas boas.

2. Reconhecer a perplexidade’. A este propésito, escreveu Kehl,
reconhecamos sinceramente que nos sentimos desconcertados
perante o compreensivel desejo de projectos capazes de dar um
novo impulso & Igreja e de melhorar sensivelmente a situagdo.
Temos uma infinidade de ideias magnificas e de programas, falamos
constantemente da “reevangelizagdo da Europa”, mas, no fundo,
ninguém sabe - nem o papa, nem o bispo, nem o pdroco, nem o
profeta, nem o teolégo ou qualquer outro portador de carismas -
como esta deve ser levada d prética®.

Perplexidade né&o significa, necessariamente, que néo tenhamos
nenhuma percepgao daquilo que andamos a fazer, mas sim a
consciéncia de que somos todos seres histéricos. Jesus Cristo é o
caminho, mas andamos todos a procura do “mapa” dos caminhos
concretos. A perplexidade une-nos a todos os outros seres humanos.

3. Relativizar a Igreja em funcdo do Reino®: Jesus Cristo pregou
o Reino. Mas este ndo acaba & porta da Igreja, pode, até, acontecer
gue, algumas vezes, o Reino de Deus esteja fora da porta da Igreja e
nao dentro dela. Existemn experiéncias religiosas fora das portas da
Igreja. Pode acontecer que, algumas vezes, haja pessoas dentro da
Igreja que nao séo capazes de fazer uma experiéncia religiosa
porque a Igreja em lugar de ser um vidro, torna-se um espetho,
onde se reflectem apenas as suas misérias, nao deixando transparecer
o rosto de Deus. Dizer que o Reino estd para além da Igreja é
também afirmar uma esperanga: se tudo dependesse da Igreja e dos
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seus meios, estarfamos condenados ao desespero. A existéncia de
pessoas fora da Igreja que experimentam o religioso ndo deveria ser
fonte de preocupacéo controladora da parte da Igreja, mas sim de
libertagdo — néo depende tudo de nés!

4. Aceitar a dissensdo dentro da Igreja: José Nunes, num texto
sobre a recepgdo do Vaticano Il e os conflitos na Igrejal?, apresenta-
-nos alguns critérios para a vivéncia do pluralismo no interior da
Igreja: o primeiro deles é desdramatizar’. Antes de mais, porque,
apesar de termos a ideia de que no Novo Testamento havia uma
voz Unica, um tnico modelo, na realidade havia muitos. Quanto
mais quisermos entrar na via de um discurso Unico, maiores
rupturas criamos. Os cismas nao nascem da vontade de exclusao
por parte daqueles que pensam de maneira diferente, mas sim da
auséncia de espaco para a manifestagdo de ideias diferentes dentro
do grupo a que estas vozes, eventualmente dissonantes, gostariam
de continuar a pertencer, do grupo com o qual se identificam. O
pluralismo dentro da Igreja é condigdo para a sobrevivéncia da
Igreja, pelo que um primeiro passo poderia ser criar dentro das
comunidades espagos de debate de ideias diferentes. O segundo
critério avangado por José Nunes é o da busca de comunhdo e
ndo dfirmagdo de autoritarismo'. A comunhéo faz-se a partir da
tolerancia pela diferenca, sendo que temos referéncias, evidente-
mente, mas essas sdo as daquilo que nos constitui na nossa
identidade crista. O critério de referéncia para o caminhar da Igreja,
apesar dos erros, segundo Jon Sobrino, enuncia-se do seguinte
modo: o cristianismo ndo é uma verdade que aparece hd dois
milénios para ser depois aplicada ao longo da histéria, mas funda-se
na histéria concreta de Jesus de Nazaré, que, por sua vez,
desencadeia uma histéria. O circulo hermenéutico consiste em que
Jesus desencadeia uma histéria e que na histéria desencadeada se
possa remontar a Jesus.® Provavelmente, esta ideia, de que na
histéria desencadeada se possa remontar a Jesus é uma boa
definicdo de tradigao. Tradicdo é isto: que a histéria que
construimos hoje, como cristdos, possa ser feita remontar & histéria
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de Jesus, quer dizer, esteja em consonancia com o projecto de
desus. As formas de exprimir essa identidade comum j& sao plurais.
A unidade né&o fica garantida automaticamente pela existéncia de
um discurso tnico de explicitagdo daquilo que é comum.

5. Nao perder de vista a universalidade da Igreja™: a universali-
dade nao significa procurar forgar as Igrejas locais a fazerem todas o
mesmo discurso. Universalidade é reconhecer que aquilo que é
comum a todos, que constitui a nossa identidade, se exprime de
formas diferentes em cada espaco, 0 que, mais uma vez, é uma
enorme fonte de libertagdo e de esperanga, se pensarmos, por
exemplo, que, aqui na Europa, as nossas igrejas estao a ficar vazias,
mas que ha outros continentes onde existe um cristianismo jovem e
cheio de esperanca. A troca e partitha de experiéncias diferentes
pode facilitar a saida do desespero atingido pelas comunidades que
nao sabem como ultrapassar o imobilismo em que se encontram.

No entanto, mais do que “conselhos praticos”, seria ttil
debrugarmo-nos sobre uma teologia da histéria e uma teologia da
Igreja na histéria. Significa isto, antes de mais, o reconhecimento de
que Deus actua na histéria e actua através de nés na histéria (“Deus
escreve direito por linhas tortas”). Numa teologia da histéria nao é
s6 a histéria da salvagio que estd em causa, em sentido estrito, mas
é também a histéria humana, a histéria quotidiana, os momentos
brilhantes e os menos brilhantes: a histéria da salvacédo passa por
todas essas formas de histéria. A Igreja também é uma realidade
na histéria, tendo passado por muitas evolugbes, turbuléncias,
convulsdes radicais (pense-se nas alteracbes a forma de alguns
sacramentos, por exemplo, ou no facto de terem sido chamados
para peritos do Concilio Vaticano Il muitos tedlogos perseguidos
no tempo de Pio XII). Essas “passagens”, mais uma vez, sdo sinais
de esperanca, porque, se a Igreja sobreviveu a todas essas transfor-
macdes, pode continuar a evoluir, sem que estejamos obrigados ao
temor de que ela se dissolva pelo facto de avangar.

Outro aspecto importante da teologia da histéria da Igreja é

2

aquele que se prende com o reconhecimento de que a Igreja ja
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cometeu muitos erros. A partir do momento em que se aceita
reconhecer que a Igreja comete erros, aceita-se que a Igreja esta
sujeita a fragilidades e aceita-se que ela é uma comunidade humana
e que ha erros de que é preciso pedir perdao, que é preciso reparar.
A introdugéo da ideia do tempo e da possibilidade de erro é o mais
importante do perdao que o Papa Jo&o Paulo II pediu durante este
ano jubilar.

E sobre esse perdao e o documento da Comissao Teoldgica
Internacional - Memdria e Reconciliacdo - que nos iremos agora
debrugar, destacando algumas das suas ideias e apresentando
algumas reflexdes suscitadas pelas mesmas. Comegar-se-4 por
realcar que o facto de a Igreja ter reconhecido, pela primeira
vez, oficialmente, que cometeu erros, ter pedido perdao, é o mais
importante deste texto e do gesto papal. De certo modo, julgo
que este documento pode ser interpretado como uma chave
hermenéutica para a leitura da histéria da Igreja no presente e como
forma de nos prepararmos para pedir perdao no presente e no
futuro, dado que isso ndo representa uma necessidade de
adequacéo, mas uma condigao de existéncia como seres histéricos.

Passaria, entdo, a chamar a atencéo para alguns aspectos deste
documento:

a) atitude de humildade e ndo de arrogéncia face ao mundo.
Logo na Introducdo do documento Memdria e Reconciliagdo pode
ler-se o seguinte: a purificagdo da meméria requer “um acto de
coragem e humildade para reconhecer as faltas cometidas por quantos
tiveram e tém o nome de cristdos” e funda-se na convicgdo de
que “por causa daquele vinculo que nos une uns aos outros
no corpo mistico, todos nds, ndo tendo embora responsabilidade
pessoal por isso e sem nos substituirmos ao juizo de Deus - o tnico
que conhece os coragbes - , carregamos o peso dos erros e culpas
dos que nos precederam”. O barco onde foram cometidos os erros
passados da Igreja, dos quais, nés, cristdos no presente, néo tivemos
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a culpa, é o barco onde nés, cristdos agora, vivemos. Além disso, a
atitude de humildade aqui expressa é diversa de uma atitude de
arrogancia de uma Igreja apenas em atitude de ensinamento do
mundo.

l)) a Igreja é uma realidade humana na histéria e é santa por
mérito de Cristo e ndo por mérito préprio (3.2.). O principio que
torna a Igreja santa é a dltima instancia critica de referéncia para
avaliar o comportamento da Igreja. S. Paulo diz que a Igreja é o
corpo de Cristo, mas Cristo é a sua cabega (cf. Ef 5,23). A cabega
é que governa a Igreja: Cristo é a insténcia critica da Igreja, de
afericao dos comportamentos da Igreja.

C) juizo histérico e juizo teolégico (cf. 4.): o documento
afirma que, para se pedir perddo, é necessario saber quais os
erros cometidos. Existe, por vezes, uma tendéncia para se afirmar
a dificuldade de julgar a histéria em nome da disténcia entre os
acontecimentos e o nosso olhar contemporaneo sobre os mesmos.
O documento fala da necessidade de apurar os factos: a determina-
¢do das culpas do passado que devemos reconhecer implica, antes
de mais, um correcto juizo histérico que esteja também na base da
avaliacdo teoldgica. Deve-se perguntar: que aconteceu realmente?
Que foi propriamente dito e feito? (4) Dispor-se a querer saber
0 que aconteceu em termos histdricos, é disponibilizar-se para
descobrir aspectos menos risonhos da histéria da Igreja.

A questdo teoldgica que se pde a histéria é, entdo, a seguinte:
teria sido possivel, em nome da mensagem de Jesus, ter agido de
modo diferente? S6 quando for dada resposta adequada a estas
questées, fruto do rigoroso juizo histérico, se poderd também
perguntar se o que aconteceu, o que foi afirmado ou feito, pode ser
interpretado como estando conforme ou ndo ao Evangelho e, caso
ndo esteja, se os filhos da Igreja que agiram desse modo, poderiam
ter-se dado conta disso a partir do contexto em que agiam (4).
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Um dos critérios para aferir da possibilidade de ter agido de
maneira diferente podera estar na existéncia de vozes de dissenséo,
vozes a contracorrente daquilo que a maioria tinha como correcto
(pense-se, por exemplo, em Bartolomé de las Casas). Talvez se
possa considerar que as vozes discordantes em cada época histérica
sdo vozes da consciéncia de cada uma dessas épocas. Querer
apurar a verdade histérica implica fazer ouvir as varias vozes de
cada época, as dominantes, mas também, as discordantes.

O documento avanga, entao, as condicées de uma correcta
interpretagdo do passado (cf. 4.1.):

1) aproximar horizontes diversos: é possivel, com a consciéncia
histérica que possuimos hoje, ter acesso ao que era a realidade
histérica de uma época passada? Como fazer para, a partir dos
nossos conhecimentos actuais e da nossa experiéncia actual, ter
acesso ao passado? A questdo ndo se refere apenas ao passado,
mas coloca-se sempre que existem perspectivas diversas acerca de
uma mesma realidade histérica, mesmo da histéria presente.

b) reconhecer a pertenga a uma histéria comum: a histéria dos
nossos antecessores é a nossa histéria e a histéria daqueles que nos
sucederem é a histéria que formos capazes de lhes transmitir.
Trata-se de uma mesma histéria, o que introduz a ideia da respon-
sabilidade solidéria. Do ponto de vista ético (inclusivamente, de
uma ética das relacdes internacionais, “gecestratégica”), a solidarie-
dade, mesmo que nao tenhamos envolvimento directo nas causas
de um mal, é um dever, porque estamos todos no mesmo barco da
histéria.

2) compreender, gracas a “fusGo de horizontes”: o acto de
compreender consiste, entdo, naquilo a que o texto chama o
encontro dos mundos vitais entre o horizonte do acontecimento do
passado e o horizonte do intérprete do presente: a compreensdo
do passado traduz-se na sua aplicagdo ao presente (4.1.). A
compreensao do passado transforma o presente e suscita futuro.

O documento “Meméria e Reconciliagdo” apela, em seguida,
a um discernimento ético, para que a Igreja realize um apropriado
exame de consciéncia histérico na presenca de Deus (...), reconhe-
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cendo as “formas de contratestemunho e escindalo” que se
apresentam na sua histéria (5). Para tanto, apresenta alguns
principios que enunciam a relevéncia ética da relacio entre juizo
histérico e juizo teolégico:

a) principio da consciéncia: a consciéncia, quer enquanto “juizo
moral” quer enquanto “imperativo moral”, constitui a avaliagdo
ltima de um acto em relagéo a sua bondade ou malicia perante
Deus. Com efeito, s6 Deus conhece o valor moral de cada acto
humano, mesmo se a Igreja, como Jesus, pode e deve classificar,
julgar e por vezes condenar alguns tipos de ac¢ées (5.1.a.). A
consciéncia € o dltimo santuério de Deus, a dltima referéncia,
mesmo (e principalmente) quando ndo houver pontos de referéncia
externos.

b) principio da historicidade: Justamente na medida em que
cada acto humano pertence a quem o pratica, toda a consciéncia
individual e toda a sociedade escolhe e age no interior de um
determinado horizonte de tempo e espaco. Para compreender
verdadeiramente os actos humanos ou as dindmicas a ele associa-
das, devemos, por isso, entrar no mundo daqueles que os realiza-
ram, pois s6 assim poderemos chegar a conhecer as suas motivacées
e os seus principios morais (5.1.b.). Esta afirmacdo podera abrir a
porta a uma pluralidade de expressdes da consciéncia. Por isso,
algumas realidades tidas como “imorais”’® em determinado quadrante
cultural (pense-se, por exemplo, na poligamia e na contracepcéo),
podem ser tidas como n&o-imorais em outro enquadramento
geogréfico. Porque as decisoes ditadas pela consciéncia sao sempre
vividas de forma contextualizada, ndo pode haver nenhuma
consciéncia que, arrogando-se uma pretensa “descontextualizacao”,
pretenda impor a consciéncias em outros contextos normas de
comportamento pretensamente universais.

c) principio da mudanga de paradigma: o grande tematizador dos
vérios paradigmas do cristianismo é H. Kiing'¢, como é sabido, o
qual retoma a definicdo do tedrico dos paradigmas, Thomas
Kuhn. Este dltimo define um paradigma como a constelacdo de
crengas, valores, técnicas, etc., partilhadas pelos membros de uma
determinada comunidade'’. Cada época tem uma visdo do mundo.
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O texto do documento Meméria e Reconciliagio afirma que as
mudancas de paradigma tém um impacto directo sobre os juizos
morais, mesmo se esta influéncia ndo justifica, de modo algum, uma
ideia relativista dos principios morais ou da natureza da prépria
moralidade (5.1.c.).

Ora, poder-se-4 perguntar se a nossa mente, como cristaos, se
situa no mesmo paradigma em que nos situamos como cidadaos,
num paradigma cultural moderno ou pés-moderno. Nao estaremos
muitos de nés ainda num paradigma pré-moderno, quase de cris-
tandade, ou, no minimo, numa visdo nostélgica da cristandade?
Como fazer o didlogo entre um mundo que vive num paradigma
moderno (centrado na racionalidade humana) ou pés-moderno
(centrado no individuo e na critica da racionalidade moderna) e
cristaos que vivem, muitas vezes, desfasados, do ponto de vista
paradigmatico? Sé seré possivel um didlogo se comegarmos por ter
uma autoconsciéncia do paradigma em que nos situamos.

Penso que este tipo de documento pode ser importante néo s6
para uma leitura do passado, mas sobretudo para a introdugao da
ideia de que a histéria da Igreja é um processo que deve passar por
uma revisdo constante, porque a Igreja estd sempre em reforma.
Meméria e Reconciliagdo pode constituir uma oportunidade para
reflectir acerca da seguinte questdo: como trabalhar para a criagao
de uma mentalidade de constante entrelagamento da histéria da
Igreja com a histéria do mundo, sem que a Igreja aja como os
poderes do mundo, mas também sem que prefira ausentar-se do
mundo para nao errar, perdendo relevancia? A quem teremos de
pedir perdao hoje? Que mecanismos para a leitura e o debate sobre
as “luzes e as sombras na Igreja”?

Teresa M° Leal de Assungdo Martinho Toldy
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NOTAS

Kehl, M., “La Iglesia en tierra extrafia: A vueltas con la situacién actual de la
Iglesia”, in: Selecciones de teologia 133 (1995), pp. 3-13.

Ibidem, p. 3.

Esta minha brevissima andlise da cultura actual nao tem nada de nostalgia de
“eldorados” passados. O que se procura é partir da realidade que temos, para
ver como podemnos viver como cristdos no seu seio. Para uma interpretagao mais
profunda das tendéncias culturais da modernidade e pés-modernidade e das
suas implicagdes e desafios para a Igreja, poder-se- ler com proveito o artigo de
M. Junker-Kenny, publicado no n° 1 (1999) da Concilium, assim como o artigo
de Chr. Duquoc, publicado no mesmo ntimero.

Um exemplo deste relativismo é a forma como alguns consideram a Declaragao
Universal dos Direitos Humanos como um texto particular, relevante num contex-
to cultural ocidental, mas nao necessariamente fora dele. Para uma andlise mais
detalhada desta problemética, cf. Changeux, J.P. (ed.}, Uma mesma Etica para
todos? Lisboa: Instituto Piaget, 1999.

Retoma-se aqui o texto de M. Kehl, ja mencionado, acrescido de algumas refle-
xdes que nele nao figuram.

Cf. Kehl, ibidem, p. 10.

Ibidem, p. 11.

Idem.

Ibidem, p. 12.

Cf. Nunes. J., “A recepgao do Vaticano Il e os conflitos na Igreja”, in: Cadernos
Ista 9 (2000), pp. 103-114.

Cf. ibidem, p. 111.

Cf. ibidem, p. 112.

Sobrino, J. cit. in: Nunes, ibidem, p. 112.

Cf. Kehl, ibidem, p. 13.

Note-se que se fala aqui de moral e nao de ética!

Leia-se com muito proveito a sua obra Das Christentum. Wesen und Geschichte,
Munique: Piper, 1995, na qual ele apresenta os vérios paradigmas ao longo da
histéria do cristianismo. (Existe tradugéo espanhola.)

Kuhn, T., The Structure of Scientific Revolutions, Chicago: University of Chicago
Press, 1962, p. 175.
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PORQUE A IGREJA ASSINA
CONCORDATAS ?

1. Dos PoDEREs As LIBERDADES — DO USO EXCLUSIVO
DO PODER COMO AFIRMACAO DO HOMEM ATE A
EMERGENCIA E AO GOSTO PELA LIBERDADE.

No primeiro milénio da cristandade é o poder, por vezes nas
suas faces mais cruéis, que se apresenta como primeira manifesta-
céo da vida e da afirmagao da vontade entre os homens e entre as
sociedades. Mas é verdade que a Igreja e os seus pensadores
procuraram mostrar disténcia face a essa situagdo mais nao seja
com a invocagdo do poder espiritual. S6 que na prética os métodos
utilizados foram bem pouco espirituais.

Na reflexdo da Igreja isso conduziu & elaboragio das teorias
sobre o poder directo e sobre o poder vicarial. Uma longa histéria
teolégica. Ou seja, primeiro a Igreja teve de resolver o seu problema
interno. Como legitimar o seu poder no mundo dos homens, ora
defendendo a supremacia total, ora compondo com os poderes
reais deste mundo. Por fim, e estamos a falar de longos séculos, a
Igreja aceita a existéncia da liberdade e a partir daf torna possivel
toda outra forma de se relacionar com o mundo.

2. LiBeRDADES E DIREITOS — LIBERDADE QUESTAO
FUNDAMENTAL PARA O HOMEM E TARDIA PARA A IGREJA
CRISTA.

Todo o emergir da liberdade na Igreja foi tratado na Semana de
Veréo de Teologia de 1998, e por isso basta lembrar o que entdo se
disse e que foi publicado nos Cadernos do ISTA (n°® 6 - 1998 -
Ano III). Convém contudo transcrever aqui o parégrafo sobre a
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aceitacdo da liberdade religiosa pois ai estd o né gérdio da relagéo
da Igreja com o mundo nos tltimos cem anos.

“Assim do ponto de vista da doutrina da Igreja a grande transfor-
magdo ndo vai ser propriamente a adopgdo dos Direitos Humanos,
mas sim a aprovagdo pelo Concilio da Declaragdo da Liberdade
Religiosa.

O objectivo concreto da Declaragdo sobre a Liberdade Religiosa
era o de colocar a Igreja ao nivel da consciéncia comum da humani-
dade civilizada, que jé aceitara o principio e a instituigdo legal da
liberdade religiosa. Esta aceitagdo marca, um passo a frente no
progresso da civilizagdo. Quando em 1965 a Igreja Catélica deu
esse passo, um progresso foi dado também na doutrina catélica,
como reconhece um dos protagonistas dessa Declaragéo - Mgr. Pavan.

Para se chegar a essa Declaragdo de 1965 um longo caminho
doutrinal foi percorrido, e durante o qual se operou uma grande
transformacdo nas mentalidades de juristas, canonistas e pastores da
Igreja.

Antes de mais convém recordar alguns passos que tornaram
possivel a aceitagdo da via democrdtica no seio da doutrina catdlica
que se considerava constitucionalmente uma monarquia. Ora, em
meados deste século e face aos totalitarismos que negavam a digni-
dade da pessoa humana, Pio XII vai construir uma obra doutrinal e
pastoral que tinha como objectivo devolver a pessoa humana a
dignidade com a qual foi dotada desde o inicio.

“A funcdo essencial de qualquer poder publico é o de salvaguar-
dar os direitos invioldveis da pessoa humana e de garantir que todos
os possam usar em liberdade" (Pio XII).

Assim se afirma a concepg¢do juridica do Estado ou noutros
termos o conceito de governo constitucional. A Igreja retoma a
tradicdo auténtica do constitucionalismo ocidental e cristdo da qual
a Europa continental se afastara quando abandonou o conceito
medieval de realeza.
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Aceitando esta concepgdo juridica do Estado, Pio XII deu a sua
primeira contribuigdo importante ao desenvolvimento da doutrina
da Igreja sobre a liberdade religiosa.

O governo constitucional é aquele que limita os poderes, que
se consagra a proteccdo dos Direitos Humanos e a promogao da
liberdade do pouvo, é o coroldrio politico obrigatério da liberdade
religiosa como nogdo juridica, direito humano e civil, pessoal e
colectivo.

Pois, enquanto a Igreja deu a sua adesdo a uma nog¢do pagd
pelas suas origens e especificamente pés medieval quanto ao seu
desenvolvimento e segundo a qual o governo é o representante
duma verdade religiosa transcendente, e igualmente representante
do povo no que diz respeito a verdade religiosa, e do mesmo modo
o guardido e o vigilante da fé religiosa do povo, enquanto a Igreja
defendeu essa nogdo, uma dfirmacdo da liberdade religiosa era
impossivel

Aquele que ndo aderisse a religido de Estado ndo poderia
pretender adquirir nenhuma imunidade na manifestagdo ptblica das
suas crencas religiosas, no culto e no apostolado.

Em nome da verdade religiosa, da qual ele era o guarda e o
vigilante, o governo podia opor uma contra-reivindicacdo e excluir
da vida publica as crencas do dissidente.

E por isso que o abandono feito por Pio XII desta pseudo-
tradicdo, e a adesdo a tradicdo auténtica, e mais antiga, constituiu
um passo decisivo para a doutrina dos Direitos do Homem.

A segunda contribuigdo de Pio XlII foi uma clarificacdo das
exigéncias essenciais da Igreja face & sociedade civil e ao governo.
Com Ledo XllI, a verdadeira tradigdo para a qual estas exigéncias
estdo todas compreendidas na férmula ‘liberdade religiosa’ foi de
certo modo obscurecida pela defesa do Estado confessional em
favor da Igreja, defesa que Ledo XIII manteve até ao fim do seu
pontificado. Pio XII de modo nenhum quer reclamar esse privilégio
- o do Estado confessional — para a Igreja. Pio XII afirma o direito
da Igreja a liberdade.
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A terceira contribui¢do do papa Pacelli para a evolucdo da
doutrina da liberdade religiosa acontece quando, ao se opor a
escola canonista romana, o papa toma posi¢do sobre uma questdo
de jurisprudéncia essencial. A escola de pensamento que apoiava
a teoria disjuntiva da tese e do seu contrdrio mantinha como regra
de jurisprudéncia que o erro e o mal deviam ser reprimidos pelo
governo, onde e na medida em que essa repressdo fosse possivel, e
deviam ser tolerados somente onde, e na medida onde uma tal
tolerdncia fosse necessdria.

Para os defensores desta escola de direito eclesial ndo reprimir o
erro e 0 mal quando a sua repressdo fosse possivel constituiam uma
falta aos deveres dos governantes. Pio XlI rejeitou essa norma: “Logo
a dfirmagdo segundo a qual o erros religioso e moral devem ser
sempre reprimidos quando isso é possivel ja que tolerd-lo é imoral,
ndo pode ter valor absoluto e incondicional". A doutrina de Pio XII
recusa em aceitar o bem comum como norma limitativa ao exerci-
cio da liberdade religiosa. Na concepgao juridica do Estado que é
a deste papa, a componente primordial do bem comum é necessari-
amente juridica, a saber a proteccdo e a promogdo dos direitos
humanos e civis dos cidaddos.

O bem comum requer que o exercicio dos direitos civis seja
limitado tanto quanto possivel e restringido somente em caso de
necessidade justificado e sé no caso de exigéncia de ordem
publica. Ledo XIII tinha insistido sobre a triade das forgas espirituais
— verdade, justica e amor; com Jodo XXIII acrescenta-se uma quarta
forga, a liberdade, como essencial.

Com Jodo XXIII e particularmente na Pacem in Terris descreveu-
-se mais claramente: a nogdo juridica do Estado; o conceito de
governo constitucional; afirma-se mais vigorosamente que a
dignidade da pessoa humana é o fundamento da sociedade e do
Estado.

De Ledo XlI a Jodo XXIIl um longo caminho foi percorrido pela
Igreja na clarificagdo doutrinal, primeiro sobre o Direito a Liberdade
religiosa e depois sobre a implementacdo dos Direitos Humanos
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permitindo assim ao actual papa afrontar os desafios de uma
evangelizacio para o préximo milénio, nomeadamente em todas as
frentes nas quais se luta hoje pelos Direitos Humanos.

As propostas pastorais de Jodo Paulo II colocam desdfios
enormes a vida dos cristdos e d vida da Igreja. Evangelizar na
era da globalizagdo é confrontar o testemunho e a prdtica do
Evangelho com o ideal democrdtico de organizacdo das sociedade,
nomeadamente aceitar estar na primeira linha da promogdo e
defesa dos Direitos do Homem. Jodo Paulo Il reconhece o
caminho trilhado pelos seus antecessores mais préximos na
proclamagdo da Liberdade Religiosa e por isso pode ser hoje
reconhecido como uma testemunha da Igreja de Jesus Cristo na
defesa universal e intransigente de todos os Direitos do Homem”.

3. Porqui, A IGREJA CATOLICA ASSINA CONCORDATAS?

Fazemos aqui referéncia formal a Igreja catdlica, ja que a
assinatura de concordatas é efectivamente uma especificidade
da Igreja catdlica no dizer do direito publico internacional.
Normalmente, as outras confissbes cristas estabelecem com os
Estados convengbes ou acordos.

As concordatas tem uma longa histéria da qual convém aqui
recordar as principais etapas e os pressupostos que as sustentaram
nessa longa marcha quase milenéria. Alis a histéria das concordatas
ocupa um lugar privilegiado na reflexdo dos canonistas. Dois
principios essenciais da ordem politica estdo aqui em jogo: a
liberdade da Igreja e o respeito do Estado. A histéria das concordatas
permite rever o modo como os espiritos ao longo dos séculos
foram tentando o compromisso entre duas realidades por vezes
antagénicas. Uma concordata é sempre o resultado de uma
negociagédo, na qual uma das partes ocupa uma posigao de forga.
Trata-se do confronto de duas soberanias de natureza diferente:

- a soberania politica do Estado, no sentido nobre do termo, e
onde o governo deve fazer respeitar essa soberania;
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- a soberania da Igreja, representada pela santa Sé, preocupada
em assegurar plenamente a sua missao espiritual.

Tratam-se de duas ordens diferentes, tendo cada uma o seu
dominio préprio, mas que dizem respeito aos mesmos homens.
Uma concordata supde duas partes, mas nos factos compreende trés
agentes. A Santa Sé e o Estado comprometidos nas negociagGes.
Mas a igreja local com o seu clero, a sua hierarquia, os seus fiéis,
aparece como objecto da negociagdo. A maior parte das vezes
nao é consultada ou completamente tida em conta. Aqui estd a
origem de muitas situagbes dificeis e dolorosas para os fiéis. Na
realidade a igreja local é o verdadeiro destinatario de uma dada
concordata, quando na maior parte das vezes ndo entrou como
agente na negociagdo, ainda que essa concordata acabe por ser a
carta da sua vida quotidiana.

MiL ANOS NA HISTORIA DAS CONCORDATAS

De modo incipiente a ideia de concordata comeca a esbocar-se
ao longo dos séculos durante os quais a Igreja e o imperador se
degladiaram nem sempre com as armas mais nobres na querela das
investiduras. E nesses tempos o poder maior estava quase sempre
do lado temporal. O primeiro documento que poderia receber o
nome de concordata foi um acordo entre o imperador Henrique IV
e o papa Pascal Il no ano de 1111, a “concordata de Sutri”,
mas que segundo alguns historiadores nao teve cumprimento. Mais
tarde a concordata de Worms, em 1122, regula de novo o poder
entre o papa e o imperador. Tal como nas civilizagbes primitivas,
noutros continentes todo o problema estava em saber quem detinha
e quem outorgava o ceptro — simbolo do poder. Sabe-se que na
porta da catedral de Gniezo (construida em 1160) se desenhou
Adalberto Bispo de Praga recebendo o baculo das méos do impera-
dor Otao IIL

E pouco se avangou nos séculos seguintes. Com efeito s6 em
meados do século XV, com a aurora dos tempos modernos, as
concordatas comecam a entrar na histéria como tal. Até 14, e de
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modo muito unilateral, reis e imperadores impunham a sua
vontade. Era a Pragmatica San¢do em Franga, o Beneplacito
Régio em Portugal. Os canonistas consideram a concordata de
Bolonha como o primeiro instrumento concordatéario dos tempos
modernos. Negociada entre o papa Ledo X e o rei Francisco | de
Franga, essa concordata regularia a vida da igreja galicana durante
trés séculos e serviu de modelo a acordos com outros paises. Pela
primeira vez os respectivos poderes fazem outorgar o acordo pelas
institui¢des préprias. O papa promulga a Bula da Concordata em
1517 com a aprovagao do concilio e Francisco 1 faz aprovar pelo
parlamento o acordo obtido com o papa. Desde entao e até ao fim
do antigo regime na Europa, cerca de 20 concordatas séo assinadas
nomeadamente com Portugal.

No caso do nosso pais, a histéria do Benepléacito régio é bem
reveladora dos jogos de poder neste canto da peninsula. D. Pedro 1
estabeleceu-o apesar dos protestos dos prelados nas cortes de
Elvas (1361). Nas cortes de Santarém os bispos fazem novas
queixas mas D. Jodo I ndo o revogou. Nas Ordenagdes afonsinas
(Livro II, Titulo XII), mantém-se até 1487, data em que D. Jodo Il o
aboliu a pedido expresso de Inocéncio VIII. D. Jodao V voltou a
estabelecé-lo ocasionalmente até se entrar no periodo do regalismo
durante o qual o Benepléacito régio é muitas vezes invocado.

O liberalismo ndo melhorou a independéncia da Igreja em
Portugal. A Constituicdo de 1822 (art. 123,XIl}) e a Constituigao
de 1838 (art.° 82,12), assim como a Carta Constitucional (art.° 75
& 14) mantiveram esse preceito legal impositivo para a Igreja
Catélica em Portugal. Nesse periodo, alids, o Beneplacito régio
estendeu-se até aos préprios documentos episcopais a nivel das
dioceses.

As perturbacbes originadas nas lutas liberais concorrem para
que no periodo entre 1800 e 1845 a Igreja quase ndo assine
concordatas pelo menos com as grandes nagbes. Napoleao,
contudo, ndo se esquivou a assinar uma concordata na qual se
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forjou pela primeira vez a expressao “de que a religido catélica era a
religidqo da maioria dos franceses”.

Mas com Pio IX (1846-1878) contam-se s6 nesse pontificado
mais de vinte. Sdo de realcar as concordatas assinadas com a
Rissia em 1847, com a Espanha em 185, com a Austria em 1855
e depois as concordatas com os novos paises da América Latina
entre 1852 a 1884, & medida que ascendem a independéncia
politica. Na Europa 0 mesmo vai acontecer com o desmembramento
dos impérios centrais, russo, austro-hingaro, aleméo e turco.
Séo os casos da concordatas assinadas com a Leténia (1922),
com a Litudnia (1927), com a Polénia (1925), com a Roménia
(1927), com a Checoslovaquia (1927). Uma tentativa de concordata
com a Yugoslédvia (1935) foi bloqueada pela oposigdo dos
Santo Sinodo, que ameagou de excomunh&o os deputados
ortodoxos que votassem a ratificagdo no parlamento nacional.

Um caso muito notado é a concordata estabelecida em Itlia
com Mussolini em 1929 - Concordata de Latrdo — que reconheceu
a existéncia do Estado do Vaticano e, consequentemente, a Santa
Sé com estatuto especifico no direito publico internacional.

A Alemanha mantém sempre um estatuto especial. Antes mesmo
da unificagdo alemad com Bismarck a Igreja foi negociando
concordatas com os Landers, o equivalente aos Estados
auténomos. Assim com a Baviera em 1824, com a Prussia em
1929, com Baden em 1932 e s6 em 1933 é assinada a famosa
concordat de Hitler com o Terceiro Reich. Esta concordata
respeitava as trés concordatas regionais j& assinadas, e assim se
mantém até hoje, o que torna sempre peculiares as relacbes da
Alemanha com a Santa Sé.

A figura de Pio XII é associada ao papa das concordatas
como alguns historiadores apressados gostam de referir. Contudo,
no seu longo pontificado (1939-1958) sé trés concordatas foram
assinadas com Portugal em 1940, com a Espanha em 1953 e
com a Repiiblica Dominicana em 1954.
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Refira-se a evolucdo que isso representou para Portugal. O
Beneplacito Régio teve vida longa em Portugal. O Cédigo Penal
vigente no século passado continha um artigo, o 138 n°2, que
previa penas para os violadores das disposicdes do Beneplécito
Régio. Em 1834, por ocasido da reforma da Carta Constitucional,
certos catélicos, tendo a frente o célebre conde de Samodaes,
tentaram suprimir o artigo referente ao Beneplacito Régio, mas
sem éxito. Até mesmo a lei de separagéo estabelecida em 20 de
Abril de 1911, apés a implantacao da Republica, o tentou manter,
mas o prelados ndo se sujeitaram a tais exigéncias. Finalmente o
Beneplacito Régio em Portugal foi expressamente abolido com a
concordata de 1940. (Cf. Art.° 1I)

Ao contrario da situagdo em Portugal a concordata com a
Espanha foi dificil de negociar. Mais de dez anos de negociagbes
entre Franco e a Santa Sé. A Espanha exigiu o reconhecimento do
“catolicismo como religido de Estado”. A Igreja era reconhecida
como sociedade perfeita, guardou o privilégio do foro mas em
contrapartida deu ao poder a possibilidade de intervir na nomeagéo
dos bispos. Restabeleceu-se assim em 1953 um Estado confessional
catélico, para alguns um modelo, para outros expressdo de uma
arcaismo. Esta situagao nao ird sobreviver ao Concilio Vaticano II.

Jodo XXIII ndo assinou concordatas e alguns pensaram entéo
que o regime concordatario teria chegado ao fim.

Assim nado aconteceu. Nem com Paulo VI, nem com o actual
papa. S6 desde o Concilio em 1965 até 1981 foram assinadas 39
convengdes, das quase nove sao concordatas. Com o
desmembramento do império soviético apds a queda do muro de
Berlim repete-se a situagio vivida entre as duas grandes guerras
como se referiu atrds. Ocupa aqui lugar especial a Concordata
com a Polénia (1993) e a muito original concordata com a
Hungria. Desde sempre os reis da Hungria se consideraram a si
mesmos Reis Apostélicos, fazendo decorrer dai um Patronato
supremo dos reis hingaros sobre a Igreja. Esse patronato sempre

a

se achou superior & prépria Santa Sé pelo menos na jurisdicdo
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local. O que levou o Estado Hangaro a nunca aceitar a ideia de
uma concordata tal como aquela que a Igreja costuma assinar.
Tendo em conta as exigéncias do Concilio Vaticano II, mesmo
com os paises de tradigdo concordataria muitos e novos acordos e
revisdes tiveram lugar. Foi o caso da Colémbia em 1973 e de
Portugal em 1975, a revisao do acordo de Latrdo com a ltalia
em 1984 e com a prépria Espanha no pés franquismo em 1979,

Mas uma nova atitude da Santa Sé manifesta-se quando esta
decide estabelecer acordos com paises com outras religides
maioritarias, como seja o0 modus vivendi em 1964 com a Tunisia
musulmana, mas sobretudo o acordo fundamental da Santa
Sé com o Estado de Israel. Deve-se chamar a atengéo para o
predmbulo desse acordo pela importdncia que ele reveste no
conflito actual do médio oriente. No preAmbulo desse acordo faz-se
referéncia ao caracter Unico e ao “significado universal da Terra
Santa” assim como “a natureza tnica das relagdes entre a Igreja
Catélica e o povo judeu”.

Feito este percurso histérico & "vol d’oiseau”, como diria um
historiador francés, chamemos a atencéo para as alteragbes que a
renovacao conciliar trouxe nesta area de confluéncia da eclesiologia
e do direito eclesial.

Se em vésperas da conclusdo do Concilio em 1964 e na
concordata entdo assinada com a Venezuela se refere “o poder
espiritual da Igreja Catélica” esse vocabulério vai desaparecer. E
assim, em 1979, ao negociar uma revisdo da concordata com a
Espanha pés franquista, os canonistas falardo da “miss@o apostélica
da Igreja”, termos alids retirados da Constituigdo Conciliar Lumen
Gentium (n®°5). Por outro lado é de referir as frequentes alusdes
a liberdade religiosa, compreendendo nesta a liberdade de culto,
de magistério e de jurisdicdo, ou seja os trés munera ou oficios
reconhecidos eclesiologicamente no Concilio.

Relativamente a “Religido de Estado”, que como tal é referida
nos acordos de Latrdo de 1929, e pela ultima vez na concordata
dominicana de 1954, nunca mais se voltard a usar tal expresséo
no direito concordatério.
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Os CONTEUDOS DA CONCORDATAS

De que tratam as concordatas dos tempos modernos? Entre as
questdes que mais retém a atengdo dos negociadores encontramos
a questdao da modalidade da escolha dos bispos. O Concilio
reivindicou com particular acutilancia o direito exclusivo para a
Igreja de nomear os bispos sem interferéncia dos poderes puablicos.
De modo geral todas as revisdes das concordatas feitas posterior-
mente, tiveram em conta esse requisito. Contudo, permanecem
na Igreja alguns lugares de conflito, como seja o caso do bispado
de Colénia e de algumas dioceses da Austria e da Suica.

Segue-se a questdo da dupla natureza do acto matrimonial,
acto religioso e compromisso secular. E por fim as questdes do
ensino religioso nas escolas assim como do estatuto dos estabeleci-
mentos de ensino confessionais. Por vezes também se trata do
lugar dos clérigos no sistema de ensino, assim como o problema
das equivaléncias dos titulos académicos concedidos pelas
institui¢es da Igreja.

Questdes tais como o servico militar dos clérigos, o privilégio do
foro e a imunidade dos bens eclesidsticos desapareceram na maior
parte dos acordos ou revisoes recentes.

Os PRESSUPOSTOS NA ASSINATURA DAS CONCORDATAS

A conclusdo de uma concordata supde sempre um certo
compromisso. O Direito Canénico pela sua existéncia atesta que a
Igreja catélica romana possui a sua prépria soberania espiritual.
Ora esta liberdade de religido ndo concedida pelo poder temporal
reivindica um direito inato. Além disso a Igreja catdlica invoca
principios fundamentais, os quais foram subscritos pela maioria
dos Estados, das nagoes, dos povos e dos individuos em matéria
de direitos e deveres.

A conclusdo de uma concordata por parte da Igreja supde

um consentimento para com a lei civil de cada um dos paises,
de acordo com o n° 22 do actual Cédigo de Direito Canénico
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(1983). Trata-se aqui de uma aplicacdo do principio estabelecido
em Gaudium et Spes sobre a autonomia das realidades terrestres.

O Concilio Vaticano Il trouxe sem divida uma renovacao e
um aprofundamento do direito piblico eclesiastico. Assim a
nogao de Igreja como “sociedade perfeita” (cédigo de 1917) foi
abandonada em favor da nogdo de soberania institucional. E a
teoria da potestas indirecta in temporalibus foi abandonada a
favor do reconhecimento de uma fungéo de testemunho apostélico
e profético. Por outro lado e numa perspectiva mais conciliar
prefere-se falar de direito concordatério em vez de direito publico
eclesiastico. Foi ainda a Constituigo Gaudium et Spes que deu
a estampa o texto de referéncia para muitas das alteracdes ja
invocadas. Vale a pena reler o paragrafo 76 dessa Constituicao:

“Certamente, as realidades temporais e as que perduram na
eternidade, estdo estreitamente ligadas entre si e a prépria Igreja
utiliza as realidades temporais na medida em que a sua missao
o exige. Porém, nao coloca a sua esperanca em privilégios dados
pela autoridade civil; pelo contrario, renunciard ao exercicio de
alguns direitos legitimamente adquiridos, quando conste que o
seu uso pde em divida a sinceridade do seu testemunho, ou
novas condigoes de vida exigirem outras disposicdes. Mas é justo
gue a Igreja possa, sempre e em toda a parte, pregar a fé com
verdadeira liberdade, ensinar a sua doutrina acerca da sociedade,
exercer sem entraves a sua missdao entre os homens e proferir
um juizo moral mesmo em matérias que dizem respeito & ordem
politica, quando os direitos fundamentais da pessoa ou a salvagao
das almas o exijam, empregando todos e s6 aqueles meios que
sejam conformes ao Evangelho e de harmonia com o bem comum,
segundo a diversidade dos tempos e das situagdes.”

O Direito Concordatério interpela quer os Estados, quer o
Direito Publico internacional. Por outro lado devemos ter presente
que neste século todos os avangos nos acordos e nas relagdes
internacionais se tornaram possiveis pela situagdo particular da
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Igreja Catélica. A Cidade do Vaticano sé foi reconhecida em
1929 em virtude do tratado de Latrdo entre a Santa Sé o reino da
Itélia, como ja se referiu atrds. Assim alguns Estados reconhecem
a Igreja a personalidade moral de direito publico (Itdlia 1929 e
de novo 1984) ou personalidade moral de direito privado como no
caso da Tunisia. O caso da Franga permanece sempre exclusivo
destas categorias. A Franga limita-se a reconhecer a personalidade
juridica das associagdes. A Franca mantém um regime de separacéo
com vdrios regimes de cultos. Assim, os departamentos da
Alsacia mantém a concordata do tempo de Napoleéo, e ainda hoje
os bispos dessas regides se designam em Franga como bispos
concordatérios. A Italia, tal como a Espanha, permanecem
concordatérias, mas deixaram de ser Estados confessionais.

Pelas concordatas, a Igreja Catdlica apresenta-se diante do
Estado néo como uma associacéo de fiéis, mas como uma institui-
cao religiosa de direito piblico de natureza nao associativa mas
hierérquica.

O regime concordatério é aquele que hoje melhor enquadra
o voto hd muito expresso por Lammenais segundo o qual nos
deviamos encaminhar para “Um Estado Livre numa Igreja Livre”.
Uma Concordata propée-se respeitar os direitos dos Estados, mas
também o direito da Igreja como seja o de orientar universalmente
os seus fiéis. Recordem-se, a este propésito, as aspiragdes regalistas
de Frangois Mauriac em 1955 quando a Santa Sé interveio em
Franga no caso dos padres operérios, ou as ameacas de Salazar
quando Paulo VI foi a Bombaim.

Ledo XIII algumas vezes exprimiu reservas para com a ideia
de concordatas, tal era a nostalgia de tempos passados. Hoje mais
de trinta anos depois do Vaticano I, e apesar de alguns ainda
considerarem as concordatas como meios de o Estado exercer a sua
tutela sobre a comunidade dos crentes, para muitos outros o regime
concordatario tem-se revelado como o melhor instrumento de
regulagéo da vida internacional para a Igreja catélica, ja que garante
de modo eficaz as relagdes de uma dada Igreja com o Estado de
Direito respectivo.
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4. A EUROPA DOS CIDADAOS E O FUTURO DAS
cONCORDATAS. CARTA DOS DIREITOS FUNDAMENTAIS
NA Eurora. Fifls E CIDADAOS, TODOS EUROPEUS.

Neste ano de 2000 e nesta Europa que nés habitamos
prepara-se a aprovacido de uma Carta dos Direitos Fundamentais
da Unido Europeia.

Ora esta matéria ndo pode ser exterior a uma reflexdo sobre
a assinatura de concordatas pela Igreja Catélica. Com efeito, a
Igreja Catdlica invoca os principios fundamentais que foram
subscritos pela esmagadora maioria dos Estados, das nagoes, dos
povos e dos individuos em matéria de direitos e deveres. Para o
lembrar e documentar acaba de ser publicado em Portugal o livro
de Giorgio Filibeck — Direit o Homem d ao XXII
Paulo II, verdadeira antologia do modo como a Igreja nos ultimos
30 anos fez a recepcao dos Direitos do Homem.

A universalidade desses principios fundamentais fazem que
eles possam ser invocados por qualquer pessoa, mesmo contra as
instituicdes eclesiasticas e contra os fiéis catdlicos em caso de
violagio desses principios. Esta situagéo resulta da aplicagdo do
Canon 22 do Cédigo do Direito Candnico de 1983. Assim deve
entender-se que mesmo na auséncia de um tratado internacional
publico e concordatario entre a Santa Sé e um dado Estado, o
direito candnico prevé, que aqueles e aquelas que estejam sobre
a sua jurisdicido devem considerar como normas canénicas
eventuais disposi¢bes tomadas pelos poderes civis, tendo os
mesmos efeitos, e na medida em que essas disposi¢cdes néo sejam
contrérias ao direito divino e salvo disposigdo expressa do mesmo
Direito Canénico.

Na medida em que a lgreja aceita e respeita os Direitos
Humanos consignados em numerosas convengdes internacionais
e europeias e também ratificadas pela Santa Sé, alguns perguntam
se tudo estando regulado por esses instrumentos nas relagdes
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entre Estados, ainda sera necessario assinar concordatas. A resposta
deve ser positiva j& que a Concordata é sempre um acordo referido
a um espago, a uma comunidade e a uma histéria que nao cabe
no &mbito das convengbes universais.

Mas isso nao deve levar os fiéis a se des-solidarizarem da
promogao e ratificagdo de novos direitos ou de formulagées de
novas convengdes historicamente situadas. E esse o caso do projec-
to em curso da Carta dos Direitos Fundamentais para a Europa.

Na perspectiva de uma Igreja Catélica maioritariamente
presente na Europa convém ter conhecimento desse projecto. Eo
que passaremos a explicitar de seguida, transcrevendo aqui o
predmbulo da referida Carta.

“1.0s povos europeus estabeleceram entre si uma Unido cada
vez mais estreita e partilham doravante o mesmo destino;

2. Essa UniGo baseia-se nos principios indivisiveis e universais
da dignidade da pessoa humana, da liberdade, da igualdade
entre todas as pessoas, homens e mulheres, e da solidarieda-
de; assenta nos principios da democracia e do Estado de
Direito;

3. A Unido contribui para o desenvolvimento desses valores co-
muns, no respeito pela diversidade das culturas e das
tradigbes dos povos europeus, bem como da identidade
nacional dos Estados-Membros e da sua organizacdo constitu-
cional a nivel nacional, regional e local;

4. A fim de consolidar a protec¢do dos direitos fundamentais da
Unido e de os tornar visiveis para cada pessoa, é necessdrio
consagrd-los numa Carta dos Direitos Fundamentais da Unido
europeia;

5. A presente Carta reafirma os direitos decorrentes nomeada-
mente dos principios constitucionais comuns aos Estados-
Membros, do Tratado da UniGo europeia e dos Tratados
comunitdrios, da Convencdo Europeia dos Direitos do
Homem, das Cartas Sociais adoptadas pela Comunidade e
pelo Conselho da Europa, bem como da jurisprudéncia do
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Tribunal de Justica das Comunidades Europeias e do tribunal
Europeu dos Direitos do homem.

5. A Carta adapta o contetido e o alcance desses direitos a
evolugdo da sociedade, ao progresso social e a evolugdo
cientifica e tecnoldgica;

6. O gozo destes direitos implica responsabilidades e deveres,
tanto para com as outras pessoas como para com a comuni-
dade humana;

7. A presente Carta ndo alarga nem modifica as competéncias e
missées da Comunidade e da Unido Europeia tal como se
encontram nos tratados. As instituicées e orgaos da Unido,
bem como os Estados-Membros ao aplicarem o direito da
Unido, garantem a cada pessoa, na observancia do principio
da subsidiaridade, os direitos e liberdades a seguir menciona-
dos” (Preambulo do Projecto da Carta).

Algumas entidades defendem que uma nova Carta é desnecessa-
ria, porque ja existe a Convengéo Europeia dos Direitos do Homem
e a Carta Social Europeia. Mas estes documentos nao sé nao sao
bastante amplos, como também nao sao suficientemente vinculativos
para garantirem toda a gama dos direitos civis, politicos, sociais e
econémicos. Uma Carta dos Direitos Humanos Fundamentais
daria, pela primeira vez, a todos os que vivem na Unido Europeia,
um quadro comum de direitos apliciveis e com uma base de
sustentabilidade alargada.

O Conselho Europeu de Julho de 1999 decidiu que devia ser
elaborada uma “Carta dos Direitos Fundamentais” para a Europa.
O apoio ao projecto de integragao europeia fora posto em perigo
pelos efeitos sociais decorrentes da introdugdo da moeda unica e
da realizaggo do Mercado Unico. Os cidadaos tinham perdido a
confianga na Europa. Era pois importante reafirmar a dimensao
social da integracdo europeia, salientando a importancia a nivel
europeu.
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A questao que ficou em aberto foi a natureza da carta a elaborar.
Deveria ser uma simples proclamagéo ou antes um conjunto de
direitos legalmente vinculativos, que pudessem ser considerados
como uma protecgao e um progresso dos direitos humanos na
Unido? Existiam diferencas de opinido entre os dirigentes da UE
e por isso o Conselho Europeu deixou a questdo delicada do
estatuto da Carta para decidir numa fase posterior. Em Outubro
do mesmo ano o Conselho Europeu, reunido na cidade finlandesa
de Ampere, decidiu confiar a elaboragdo desta Carta de Direitos
a uma Convengédo, composta por deputados nacionais e europeus
e por representantes dos governos.

A Convengao reunird periodicamente durante este ano e
consultardA um amplo leque de organizagdes da sociedade civil
antes de elaborar e propor um texto de em Qutubro de 2000. A
Carta devera, entdo ser aprovada pelo Parlamento Europeu e
pela Comissdo em tempo util para uma aprovagao definitiva
pelo Conselho Europeu de Dezembro de 2000, que se realizard
em Nice.

Tudo isso serd possivel porque nos ltimos anos se verificaram
avangos significativos no reconhecimento da importancia dos
direitos fundamentais da Unido. O tratado de Amsterdao afirma
que “a Unido assenta nos principios da liberdade, da democracia,
do respeito pelos direitos humanos e pelas liberdade fundamentais,
bem como no Estado de Direito, principios que sdo comuns aos
Estados-Membros” (art.® 6° ,n°1 do TUE).

Esclarece ainda que “a Unido respeitard os direitos fundamen-
tais, tal como os garante a Convengdo Europeia de Salvaguarda
dos Direitos Humanos e das Liberdades Fundamentais, assinada
em Roma a 4 de Novembro de 1950, e tal como resulta das
tradicbes constitucionais comuns aos Estado-Membros, enquanto
principios gerais do direito comunitdrio” (art.° 6° ,n°2 do TUE).

Por outro lado o artigo 46° do Tratado da Unido Europeia
(TUE), que trata da jurisdicao do Tribunal das Comunidades
Europeias, atribui-lhe competéncia para decidir da acgdo das
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instituicdes da Unido Europeia relacionadas com a Convencédo
Europeia da Salvaguarda dos Direitos Humanos e das Liberdades
Fundamentais (Conselho da Europa, 1950).

O Tratado de Amsterddo obriga a Unido a respeitar a
Convengao Europeia dos Direitos Humanos. Obriga igualmente os
Estados-Membros a respeitarem os principios da “liberdade,
democracia, os direitos humanos e as liberdades fundamentais, bem
como o Estado de direito em que Unido assenta. O Tratado de
Amsterdao estabelece um meio de execugdo politico e nao
jurisdicional, no caso de violagdo grave de algum dos principios
fundadores da Unido por um Estado-Membro. O artigo 7° do TUE
permite ao Conselho suspender alguns dos direitos de um Estado-
Membro, por exemplo a suspensao do direito de voto no Conselho.
O Tribunal de Justica das Comunidades Europeias tem competén-
cia para julgar questdes relativas ao respeito dos direitos humanos
unicamente em relagdo a actividades da Unido ou das suas
instituigdes.

Os Tratados de Maastricht e de Amsterddo progrediram na
proteccéo dos direitos fundamentais dentro da UE. Séo de salientar
as seguintes disposicoes:

O Artigo 13° do Tratado da Comunidade Europeia (TCE),
relativo a nao discriminagdo de pessoas ou grupos com base
no sexo, raga ou origem étnica, religido ou crenca, deficiéncia,
idade ou orientagéo sexual.

A integracdo nos Tratados de referéncias a carta Comunitéria
dos Direitos Sociais Fundamentais dos Trabalhadores e a carta
Social Europeia (Turim,1961). {Artigo 136° do TCE).

Artigo 137° do TCE, que atribui competéncia & Unido para
adoptar programas para o combate & pobreza e promogéo
da inclusao social.

O reconhecimento da cidadania europeia e atribuicdo de
direitos — como a liberdade de circulagéo, o direito de voto

]
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nas eleigGes locais e europeias e o direito de peticdo. (Artigos
17° a 22° do TCE).

Apesar destes progressos, o processo de integracdo europeia,
com as suas implicacbes evidentes nos direitos humanos, requer
que esta proteccio real e eficaz dos direitos fundamentais seja
concedida aos cidaddos e trabalhadores europeus e que estes
direitos sejam reconhecidos explicitamente num texto coerente.

Os direitos fundamentais sdo um elemento indispenséavel
para reforcar a dimensdo social da UE e para salvaguardar e
desenvolver o modelo social europeu. A integracdo da Carta nos
Tratados reveste-se de uma importancia fundamental face ao futuro
alargamento da Uniéo.

O respeito dos direitos fundamentais é um elemento essencial
para a realizagéo da Europa dos Cidadaos.

Quando a Igreja estabelece Concordatas refere-se a um Estado
de cidadaos, os mesmos que para a Igreja sdo seus fiéis. Esta
concomitancia de situagdo na mesma pessoa — cidadao e fiel -
suscita uma referéncia ao projecto axiolégico das concordatas.

Na teologia conciliar houve todo o cuidado em separar as
soberanias espiritual e temporal, para usar uma linguagem mais
tradicional. Mas hd quem advogue que nunca se devia aplicar a
Igreja a nogéo de soberania, dado que este termo foi forjado no
contexto do absolutismo politico e em nenhum caso a Igreja se
deveria identificar com tais propésitos. Assim seria preferivel falar
de testemunho, como vimos acima.

Em 1995 Jodo Paulo II, na Enciclica Evangelium vitae, fez,
contudo, uma admoestagido aos Estados ao lembrar a existéncia
de uma certa hierarquia de valores em todas as sociedades. Ou
seja, afirmou que os Estados néo se podem permitir tudo o que
quiserem. Recorde-se, alids, que o conflito sobre os limites da
soberania dos Estados ndo é de hoje. Aqui se devem discernir
pelo menos dois tipos de conflito: um propriamente jurisdicional
e logo politico, o outro axiolégico, e que implica dimensées
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filoséficas e teoldgicas. O primeiro conflito encontrou expressao
quando o Estado moderno se afirmou em oposigdo a jurisdigao
candnica catélica propondo o regime de separagdo ou
desconfessionalizando os lagos concordatarios quando eles ainda
existern ou sao restaurados. Um segundo conflito é de certa manei-
ra mais complexo: origina-se na dissencdo por parte do Estado
moderno relativamente aos valores morais. Vérias familias politicas
que suportam os partidos europeus reivindicam valores saidos da
tradicdo judeo-crista, mas fazem-no num contexto de secularizagéo,
isto é, sem fundamento nos principios religiosos. Estas sociedades
exprimem uma fortissima reivindicagdo em matéria de direitos
individuais. Na prética cada Estado tem de procurar um ponto de
equilibrio entre as liberdades e os deveres civicos, que protegem
as diferentes ordens publicas. A maior parte dos Estados de Direito
acordaram-se consensualmente entre eles, através de compromissos
de direito internacional publico e sobretudo no que diz respeito
aos direitos humanos.

Apés o Vaticano Il as concordatas consagram-se de modo
mais explicito e menos jurista as comunidades de crentes que lhe
estdo subjacentes. Comeca-se ou deveria comegar-se a ter em conta
o respeito pela liberdade das outras religides e também deviam
exprimir de modo mais explicito a sua adesao aos direitos humanos.

Na situacdo de piuralismo existente hoje uma concordata pode
garantir eficazmente as relagbes de uma dada Igreja local a qual
se refere. Trinta anos depois do Concilio o instrumento concordatério
serve também para melhor situar a Igreja Catdlica, o seu represen-
tante diplomatico e eclesidstico da Santa Sé, o episcopado local
e todos os catdlicos interessados, junto de um Estado de Direito,
e que por isso mesmo deve assumir um certo pluralismo compativel
com a sua prépria ordem ptiblica.

Uma concordata sem perspectiva confessionalizante pode ter
em conta o caracter ndo confessional do Estado ou até mesmo da
adesdao do Estado contratante a uma outra moral, uma outra
filosofia, uma outra teologia diferentes da doutrina catélica. O
Estado concordatério, ndo sendo catdlico, ndo quer dizer que seja
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necessariamente neutro ou laico: podera ser protestante, ortodoxo,
mulsumano, budista, ou mesmo comunista. De qualquer modo
um Estado néo confessional, quer seja em regime de separacio ou
em regime concordatério, pode ser convidado pelas autoridades
filosoficas ou teolégicas a ndao se permitir negar os valores que
sustentam o equilibrio do seu povo ou seus povos. O Estado
contemporaneo que nao seja confessional tem de procurar reconhe-
cer os valores que sustentam o seu povo mesmo se esse reconheci-
mento supde algumas dificuldades. Dai a importancia do debate
sobre a nogéo de ordem publica. Assim, um Estado de Direito que
nao se deixe interpelar por uma determinada problemética ética
invocada na criterologia do direito natural é um Estado de direito
com o qual ainda é possivel negociar tendo em conta o seu direito
constitucional assim como os lagos que esse Estado pode estabele-
cer com os direitos humanos reconhecidos no direito internacional.

Mais uma vez se reconhece o lugar fundamental que os direitos
humanos tém ndo sé na vida real dos povos mas também nas
possibilidades de relagéo internacional, incluindo aqui a relacdo de
todos os Estados com a igreja catdlica. Nao é demais, portanto,
estarmos ao lado daqueles que a vérios niveis local, regional,
nacional promovem e lutam pelo aperfeicoamento das Cartas e
Declaragbes dos Direito Humanos.

Os catdlicos ndo podem descurar também a investigacdo e a
promogao de novos direitos, como por exemplo: o lugar da nao
violéncia com o consequente direito & objeccdo de consciéncia;
a prevencao de conflitos; a defesa do direito de ingeréncia.

Sendo este um dos direitos mais discutidos na ultima década e
a posicdo da Igreja estando longe de ser clara sobre este assunto
vale a pena, e a titulo de ilustracdo, lembrar o longo caminho ja
percorrido e ainda a percorrer para a sua ratificacéo.

Os desastres e as calamidades naturais cada vez mais frequentes,
e nas condigbes exponenciais originadas pelo aumento da
populagdo, em convergéncia com as consequéncias do aumento
de conflitos estdo na origem de um nimero cada vez maior de
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intervengbes humanitarias. A questdo que hoje se levanta no
horizonte dos direitos é a de saber se esta cada vez mais urgente
intervencao humanitaria passard de um dever a um direito.

A intervencdo humanitéria, qualquer que sejam as roupagens
com que se vista é sempre uma ingeréncia. A ingeréncia segqundo
os principios de direito penal é qualquer coisa de pejorativo e
logo que deve ser evitado.

A ambiguidade inerente & ingeréncia é de tal modo profunda,
que se torna dificil mesmo no juizo moral desatar os nés que ela
acaba por tecer.

A grande dificuldade em manejar este conceito, esta realidade
pode antever-se no facto de que René Cassin, um dos redactores
da carta das Nagbes Unidas ter tentado em 1945, introduzir um
artigo sobre o direito de ingeréncia o que nao foi aceite.

Mas o mesmo mesmo Réné Cassin conseguiu que a Declaragdo
fosse intitulada universal e nao internacional. Isso deu origem ao
amadurecimento de um conceito de humanidade universal, e nao
s6 o que tinha que ver com os Estados associados.

Assim e logo nos primeiros anos as Nagdes Unidas se ocuparam
de faltas de liberdade de expressao na Bulgéria, na Hungria e
na Roménia por exemplo.

Todas as declaragoes estabelecidas nestas décadas tém em
comum o facto de apreender o individuo, os seus direitos, a sua
seguranca, fora de qualquer lago de subordinagdo ao Estado.
Protegem-se os seres humanos como tais.

A ingeréncia como base da intervengdo humanitaria tem uma
longa histéria na segunda metade do séc. XX:
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Ingeréncia imaterial 1948-1968 a Amnistia Internacional foi o
primeiro organismo a utilizar este conceito e a forjar uma prética. A
forga nao é utilizada neste tipo de ingeréncia.

Ingeréncia material ilicita 1968-1988 — comegou com a acgéo
dos French Doctors opondo-se a alguns critérios das equipas da
Cruz Vermelha. Esta era obrigada a respeitar as fronteiras e as
soberanias do Estado em todas as circunstancias e nao podia
falar das atrocidades que presenciasse.

Ingeréncia civil legalizada 1988-1991 Em Paris, Outubro de

1987, na ceriménia de transferéncia dos restos mortais de Réné
Cassin, o Presidente Miterrand fala pela primeira vez em publico no
“dever de ingeréncia”. Em Dezembro de 1988 as Nagoes Unidas
conseguirarm timidamente formular uma resolucdo com o seguinte
teor: “a urgéncia impde acesso livre junto das vitimas, nomeada-
mente para as ONGs humanitérias internacionais.”

Esta resolucdo baseou-se numa evidéncia: as catéastrofes
naturais e as situagdes de urgéncia sdo da mesma natureza e tém
consequéncias graves no planos econdmicos e sociais dos paises
que sdo afectados. deixar as vitimas sem assisténcia humanitéria
representa uma ameaga a vida humana e um atentado a dignidade
humana. Em 1990 sdo aprovados os corredores humanitarios
como modalidade de aplicacdo do acesso livre junto das vitimas. O
Conselho de Seguranga que nunca abordou esta questdo, em si
mesma, até 1991, votou desde entdo 180 resolugbes a favor do
principio do acesso as vitimas.

Ingeréncia forcada - 1991-1999 Na Somaélia, em 1993, a forga
é pela primeira vez imposta para obrigar a manter o acesso as
vitimas. O Kosovo, pela quantidade de paises envolvidos, vem
de certa forma reiterar o deve de ingeréncia forgada.

Ingeréncia preventiva - 1991-1999 nas suas diversas vertentes:
militar-policial, judicial — os tribunais penais internacionai, os meios
de comunicagéo social.
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Este percurso rapido pela evolugao recente dos conceitos e das
préticas sobre a ingeréncia, mostra como a sua concretizagdo se
reveste sempre de grande ambiguidade face aos ideais que se
propde defender. Dai a actual dificuldade que pesa sobre a
definicdo de um direito de ingeréncia.

Sobre estas e outras questdes os cristaos tém de estar atentos.
Veremos dentro de alguns anos as Constituicées e as Concordatas

proclamarem o direito de ingeréncia?

Luis de Franga
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