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EDITORIAL

Retnem-se neste nimero dos Cadernos ISTA algumas das
conferéncias realizadas na Semana de Verao de Teologia (Fatima, 21-
25de Agosto) e que tinham por tema: “Dialogar é preciso” ealgumasdas
conferéncias realizadas no Centro Cultural Dominicano (2005/2006),
que tinham por tema: “Onde estava Deus quando...?”.

Ja nao é possivel pensar o espago publico em termos de fortaleza
ou de cendbio. A comunidade deixou de poder ser definida como
unidade de unidades, assente na ideia de propriedade ou de pertenga,
segundo relagdes de incluséo e de excluséo. E o que nos falta e que
nos obriga a comunicar. A condigéo da vida publica é a philia isto &,
uma familiaridade sem a qual ndo hé didlogo possivel. Recusar falar
a este ou aquele é recusar-lhes a humanidade.

Donde vem entio a incomunicabilidade, os obstéculos a
comunicagio, as rupturas do dispositivo enunciativo onde a
significacao se tece? Nao sera porque esta ligagdo vem associada
a uma vis&do da comunicagido como transmissao eficaz e dai como
ineficAcia da transmissao?

O sentido nao pode ser objectivo, determinista, exterior. E por
ser conquista da liberdade e do saber sobre a improbabilidade do
ser, n&o se pode impér, embora nao possa ser tudo o que cada qual
entenda que seja sentido é uma forma de resisténcia a informagao, de
persisténcia no ser, de meméria, de aprendizagem, de integracéo dos
acontecimentos que nos surpreendem.

O empirismo define-se como a fidelidade a experiéncia. Mas a
experiéncia é multimoda, complexa, nunca redutivel a um tnico nivel
de percepcao e de compreensdo. O mundo ndo é um continente
sélido de factos, mas um vasto oceano de incertezas. Ao animal
esmagado nao ocorre a pergunta lancinante: “Deus, onde estavas
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quando...?” Ora, essa é uma questao lancinante.O problema do mal
é um problema crucificante para o animal humano que somos. Os
textos que compdem a segunda parte deste Caderno tentam, cada
um a seu modo, responder a essa questao.

O preconceito é bem mais opressivo do que o conceito. Os conceitos
forjam-se, gastam-se, redefinem-se. A mesa é ainda um teatro de
operagGes de golpes e contra-golpes, mais ou menos baixos A Idade
Média sabia bem que os torneios eram confrontos entre cavaleiros
e as disputas torneios entre clérigos. Como encontrar o outro sem o
confiscar? Como dialogar sem reduzir a0 mesmo? Convencer nao é
sobretudo vencer? Haveréa didlogo néo belicoso? Nao se dialoga com
palavras mas com actos - é com eles que se debate e rebate. Sobre o
Bem e sobre o Mal. Sentemo-nos & mesa e comecemo-nos a ler!

Frei José Augusto Mourdo, OP



RAIZES JUDEO-CRISTAS DA
CIVILIZACAO OCIDENTAL

Francolino J. Gongalves
Ecole Biblique et Archéologique Frangaise, Jerusalém.

INTRODUCAO

1. QUESTOES DE VOCABULARIO

Civilizacdo ocidental e cultura ocidental sdo expressdes que se usam
amiide, mas porventura nem sempre com muito rigor. Por isso talvez
nao seja inutil tentar esclarecer-lhes o sentido.

A. OcipeNTAL — OCIDENTE

O termo ocidental deriva do latim occidens {ocidente), um dos pontos
cardeais'. De facto, o qualificativo ocidental, neste contexto, remete
para a histéria do Império Romano. No méximo da sua extenséo, sob
Trajano no primeiro quartel do séc. Il d. C., o dito Império estendia-se
a um territério de cerca de 5.000.000 de km2, hoje dividido em cerca
de trés dezenas e meia de paises. la do Afeganistao ao Atlantico, dos
desertos arabicos e norte-africanos ao Reno e ao Danbio.

Em 395, ou mais propriamente em 408 d. C., o Império dividiu-
se em dois2. O Império Romano do Oriente, com a capital em
Constantinopla?, durou até 1453. O Império Romano do Ocidente,
com a sede sucessivamente em Mildo e em Ravena, durou sé até ao
final do séc. V. Sendo o Império do Ocidente o tnico directamente
pertinente para o nosso propdsito, centrarei nele a atengéo. Estendia-
se desde os Balcas a Peninsula Ibérica; desde a Africa do Norte ao
Dantbio, ao Reno e a Gra-Bretanha. Foi essa realidade geogréfica
e politica que deu origem & Europa, a qual foi durante séculos o
Ocidente. A situagdo mudou a partir do século XV. Gragas aos
Descobrimentos e ao processo de colonizagdo que se seguiu — uns
e outro obra de Europeus — o Ocidente transbordou, expandindo-se
para outros continentes, sobretudo para as Américas. Apareceram,

5



CADERNOS (s7y

assim, novos focos da civilizagao ocidental, que contribuiram néo sé
para a sua propagacao, mas também para o seu desenvolvimento.
Daf que o adjectivo ocidental, usado em contexto sociolégico, cultural
ou politico, se tenha afastado da sua conotacdo geografica primitiva,
passando a referir-se a civilizagdo que esta hoje presente em todos os
continentes.

B. CULTURA E CIVILIZACAO

Nao é facil distinguir rigorosamente os conceitos de cultura e de
civilizagao. Cultura vem do latim cultura, substantivo derivado do verbo
colo, que tem dois sentidos préprios: habitar e cultivar, referindo-se ao
cultivo da terra. Colo tem também com frequéncia um sentido figurado,
que coincide com o do verbo cultivar em portugués. De igual modo, o
substantivo latino cultura tem um sentido préprio, relativo ao cultivo
da terra, e um sentido figurado, extensivo a uma grande variedade de
outras realidades. Foi esse o leque seméantico que a palavra cultura
manteve. O grupo lexical cultivar é, assim, susceptivel de vérias
acepgdes, abrangendo tudo o que ¢ fruto do engenho humano, por
oposicao ao que é um dado da natureza.

Civilizagao deriva do latim cives (cidadao), isto é, membro de
uma cidade. A etimologia do termo aponta, assim, para a vida em
sociedade, o que sugere um quadro menos vasto do que o da cultura.
Dito isto, os conceitos actuais de cultura e civilizagdo néo coincidem
com o sentido etimoldgico das palavras que os expressam. Segundo
a concepgao corrente, tanto a cultura como a civilizaggo sdo um
conjunto de caracteristicas materiais, intelectuais, artisticas, morais e
sociais. Tende-se a distingui-las sobretudo pelos seus sujeitos e pelo
seu horizonte temporal. Enquanto a cultura tem como sujeito um grupo
étnico, uma nagdo ou um Estado e como quadro temporal a curta
duracao, a civilizagio tem como sujeito um grupo mais vasto ou varios
grupos e inscreve-se na longa duragao. Assim entendidas, a civilizagdo
pode englobar vérias culturas, unidas por uma série de vinculos mais
ou menos fortes, tais como a religiao, a organizaco social, a expressao
artistica, etc. Tendo em conta esta distingéo, civilizagéo ocidental parece
preferivel a cultura ocidental. O Ocidente englobou sempre muitos
povos ou nagdes, cada qual com a sua cultura prépria.
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2. IMPORTANCIA DA QUESTAO E OPORTUNIDADE DO SEU ESTUDO

As origens da civilizacdo ocidental sdo, em si mesmas, uma questao
importante. O seu estudo é particularmente oportuno nestes tempos
em que a civilizagio ocidental se transforma a olhos vistos. A mudanca
é particularmente manifesta na Europa, onde a civilizagéo ocidental
nasceu, criou raizes e cresceu. Na maioria dos paises europeus assiste-
se hoje a recessao da homogeneidade étnica e cultural. Actualmente,
a questdo das origens da civilizagao europeia nao é pacifica. E prova
disso o debate que ela provocou aquando da elaboragéo do projecto
de Tratado que estabelece uma Constituicdo para a Europa. O seu
Preambulo comega com o seguinte considerando: «Inspirando-se no
patriménio cultural, religioso e humanista da Europa, de que emanaram
os valores universais que sao os direitos inviolaveis e inalienéveis da
pessoa humana, bem como a liberdade, a democracia, a igualdade e
o Estado de Direito...». Esta formulagdo resulta de um compromisso
entre uma tendéncia que excluia qualquer referéncia a religido e outra
que militava pela referéncia explicita ao cristianismo como elemento
constitutivo — se ndo o principal elemento constitutivo — do patriménio
cultural da Europa. A mencao do cristianismo era reivindicada pelas
Igrejas cristas e por vérios Estados: Espanha, Irlanda, Italia e, sobretudo,
pela Polénia. A paixao que marcou o debate revela a importancia que
a questao tem para muitos. A resposta que se lhe der é susceptivel de
influir no conceito que se tem da Europa, do seu projecto e das suas
fronteiras.

Tendo hoje uma expansao planetéria, a civilizagdo ocidental
diz respeito a todos os povos, afectando a vida de todos eles. Visa
declaradamente a universalidade, para nao dizer a hegemonia. Eo
que ressalta do Tratado ja citado. Com efeito, ele afirma, para ndo
dizer confessa, que do «patriménio cultural, religioso e humanista
da Europa ... emanaram os valores universais...». O documento
néo da as razdes da universalidade dos valores que menciona, nem
é esse o seu objectivo. A verdade é que elas nao sao ébvias para
muitos representantes de outras civilizagbes. Por isso a pretenséo da
civilizagdo ocidental & universalidade nem sempre é aceite de bom
grado, sobretudo quando esta, claramente, ao servigo de ambigdes
hegeménicas e tenta impor-se a forca.
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Existe desde ha anos a tendéncia para ver um conflito de civilizagoes
néo sé na nebulosa chamada «terrorismo internacional» mas também,
de maneira obviamente abusiva, em vérios conflitos locais que tém
como quadro o Préximo e o Médio Oriente. As civilizagdes em conflito
seriam, essencialmente, a ocidental, de origem crist4, e a mugulmana,
que é, de facto, parente da ocidental. O proponente desta teoria mais
conhecido é Samuel P. Huntington. Que eu saiba, este autor publicou o
primeiro esbogo da sua teoria em 19934, No entanto, esta popularizou-
se depois dos atentados de Nova lorque em 11 de Setembro de 2001.
Desde entéo, a propaganda ocidental, sobretudo estado-unidense, tem
sido em boa parte moldada por essa teoria. A continuarem, as actuais
politicas ocidentais sdo a melhor receita para criar o dito conflito ou,
caso ele ja exista, para o agravar. A Unica coisa sensata é dialogar.
Ora o didlogo pressupde o conhecimento e o respeito muatuos dos
interlocutores. O presente estudo podera porventura contribuir para que
nos conhegamos melhor a nés préprios como herdeiros da civilizagao
ocidental que somos. O processo de formagéo da civilizagao ocidental
parece-me ser também muito instrutivo sobre o dialogo entre diferentes
civilizagbes, as suas modalidades e a sua virtude criadora.

3. OBJECTIVO E PLANO

Tentarei mostrar que a arvore da civilizagao ocidental tem raizes
judeo-cristas ou, mais precisamente, cristiano-latinas. Recorrendo a
uma metéfora do mundo animal, diria que a civilizagao ocidental tem
o cristianismo romano como matriz e bergo. Para mostrar que tal é o
caso, vou esbogar a histdria da gestagéo e do nascimento da civilizagao
ocidental. Sera o objecto da primeira parte. Seria til prosseguir
o inquérito, tentando determinar o papel que o cristianismo teve
também, depois, nas principais etapas do crescimento e da expanséo
da civilizagéo ocidental, mas é impossivel fazé-lo no quadro do presente
estudo. A segunda parte tratara de dois aspectos da dita civilizacao,
com o intuito de mostrar como eles séo legados do cristianismo. Um
é a organizagdo do tempo. O outro é o individualismo.
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GESTACAO E NASCIMENTO
DA CIVILIZACAO OCIDENTAL

A civilizagdo ocidental foi gerada, nasceu e deu os primeiros
passos na Antiguidade Tardia. O conceito de Antiguidade Tardia (do
alemao Spdtantike) foi forjado no mundo germénico j4 em meados
do séc. XIX, mas s6 se generalizou durante as (ltimas trés décadas. As
fronteiras cronolégicas do periodo histérico assim designado variam
segundo os autores. A Antiguidade Tardia comega em meados do séc.
Il d. C., para uns; em fins do séc. IV, para outros. Termina no séc.
VII, para uns; no séc. VIII, para outros®. Relativamente ao Ocidente,
a Antiguidade Tardia engloba num s periodo o que antes se dividia
nos chamados Baixo Império e Alta Idade Média. Centrarei a atengao
no periodo entre o séc. IV e o séc. VI, que é o mais importante para
o nosso propésito. Comegarei por esbogar a histéria desse periodo,
assinalando os acontecimentos e os factos que foram decisivos ou mais
relevantes para a génese da civilizagdo ocidental.

I. ANTIGUIDADE TARDIA

1. ANTES DE CONSTANTINO

Os primeiros factos que é preciso mencionar s&o o aparecimento do
cristianismo e a sua difusdo no Império Romano. Nascido no seio do
judaismo palestinense, nos confins orientais do Império, o cristianismo
nao tardou a propagar-se. Para a tradigio cristd, o promotor dessa
propagacao foi S. Paulo. Tendo comegado por anunciar o Evangelho
aos judeus, Paulo depressa se dirigiu também aos gentios®. A trajectdria
da sua missao, tal como os Actos dos Apéstolos a apresentam, vai dos
judeus aos gentios ou de Jerusalém a Roma. De facto, o cristianismo
chegou cedo a Roma, a capital do Império, mas nao pela méo de Paulo.
A carta que ele escreveu a Igreja de Roma entre 55 e 58, isto é, cerca
de um quarto de século depois da morte de Jesus de Nazaré, pressupde
que a dita Igreja existia desde ha anos e que era constituida por pessoas
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oriundas do judaismo e da gentilidade. Ressalta, no entanto, da mesma
Carta que Paulo nao conhecia pessoalmente os seus destinatarios.

O historiador romano Tacito informa, nos comegos do séc. II, que os
cristdos de Roma eram numerosos (multitudo ingens) em 64, aquando
do incéndio que destruiu uma grande parte da cidade. Conta que, com
o intuito de desviar a suspeita que pesava sobre ele, o imperador Nero
acusou os cristdos de terem provocado o incéndio, condenando-os,
por isso, a castigos muito cruéis’. A informagao de Técito pressupde
que os cristdos eram ja considerados como um grupo auténomo. No
comego, 0s cristaos apareciam como uma nova corrente entre as varias
em que o judaismo estava entdo dividido. A destruicdo do Templo
de Jerusalém, em 70, p6s fim ao judaismo sob a forma que ele tivera
desde 515 a.C. Dos judaismos que existiam antes de 70, praticamente,
s6 o farisaismo, que deu origem ao judaismo rabinico, e o cristianismo
sobreviveram. O cristianismo e o farisaismo foram-se separarando,
por iniciativa do segundo, a partir de finais do séc. I8. Deixando de
ser reconhecidos como judeus, os cristdos perderam o estatuto que
lhes conferia a pertenca ao judaismo, que era uma religido licita no
Império. O cristianismo tornou-se, assim, uma nova «supersticio» sem
existéncia legal no mundo romano®.

Vérios factores terao contribuido para a propagacéo do cristianismo
no Império. Um deles é o préprio teor da mensagem crista. O seu
antncio da salvagdo era de indole a despertar o interesse do mundo
romano, onde as varias religides que prometiam a salvagio tinham
cada vez mais adeptos. Contribuiram também para a expansao do
cristianismo a existéncia de comunidades judaicas nas principais
cidades, assim como a existéncia do préprio Império. Unindo
politica e culturalmente a bacia mediterranica, o Império facilitava as
comunicacbes entre as numerosas nagoes que a habitavam!®,

2. De Constanmno (306-337) A pivisAo po ImpErio (395-408)

Nos comegos do séc. IV, os cristaos tinham ja um peso politico que
os detentores do poder imperial n&o podiam ignorar. De facto, entre
303 e 311, os cristaos foram objecto da chamada «grande perseguicéo»
decretada por Diocleciano. Em 311, Galério pds termo & perseguicéo.
No entanto, a charneira na histéria do cristianismo foi o império de
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Constantino. Em 313, Constantino, pelo Ocidente, e Licinio, pelo
Oriente, reconheceram o cristianismo como religiao licita. Constantino
foi mais longe. Convertendo-se ao cristianismo, favoreceu-o. Gragas
aos privilégios imperiais, o cristianismo comegou a ocupar um lugar
importante na vida publica''.

Ao mesmo tempo que tomava medidas a favor da Igreja, Constantino
assumia a fungéo de sumo pontifice (pontifex maximus), isto é, de chefe da
religido oficial tradicional'?. Embora nada permita duvidar da sinceridade
de Constantino, a sua convers&o nao era um simples acto privado. Tinha
um alcance publico. No entanto, é dificil destringar o peso que tiveram as
convicgdes pessoais e os célculos politicos. Tudo indica que, rompendo
com a posi¢ao dos seus predecessores, Constantino viu no cristianismo
ndo um corpo estranho e nocivo, mas uma religido que se prestava para
dar um novo fundamento ao Império'>. Entre o cristianismo e o Império
existiam, de facto, afinidades. Assim, ambos tinham o mundo como
horizonte, propondo-se unificar todos os povos. Os intelectuais cristdos
emitiram jufzos opostos sobre essa afinidade. Para Hipélito de Roma (ca
170-235), o universalismo do Império n&o passava de uma contrafaccao
do universalismo cristao, inspirada por Sata'. Pelo contrério, Melitédo de
Sardes, cerca de 170, fez notar a Marco Aurélio que o cristianismo foi
benéfico para o Império, pois desde Augusto - altura em que nasceram
o cristianismo e o Império - nada de mal aconteceu aos Romanos, muito
pelo contrério’. Para Origenes (ca 185-251), a unidade e a paz que
Augusto dera ao Império foram obra de Deus, que se propunha nao sé
tornar possivel, mas até facilitar a expansao do Evangelho'®. Eusébio de
Cesareia (ca 265-ca 339) foi ainda mais longe, elaborando uma teologia
crista do Império. Expé-la no panegirico que pronunciou no palécio
imperial, a 25 de Julho de 336, nas celebrages do trigésimo aniversério
do império de Constantino. A argumentagao de Eusébio pode resumir-se
da seguinte maneira: O verdadeiro rei universal é Deus, o criador. Deus
entrega a realeza ao Logos, o mediador entre Ele e as criaturas. Por sua
vez, o Logos delega a realeza no Imperador. A realeza do Imperador ¢,
assim, uma imitagdo (mimesis) ou uma imagem (eikén) da realeza do
Logos, a qual por sua vez é uma imitacao ou uma imagem da realeza
de Deus. O Imperador é o agente de que o Logos-Filho-Cristo e, por
ltimo, Deus (Pai) se servem para governar o mundo'.
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Esta teologia é uma legitimagéo n&o s6 do Império e do seu caréacter
universal, mas também do seu governo monérquico, tal como o
exerceu Constantino a partir de 324, ano em que se tornou o Gnico
imperador. Para Eusébio, tanto o universalismo como a monarquia séo
consequéncias do monoteismo. Como h& um sé Deus, sé pode haver
um Império e um Imperador'®. Pertencendo ao Pai que o entrega a
Cristo, o Império s6 pode ser cristao. De igual modo, sendo o vigério
de Cristo, o Imperador s6 pode ser cristio. A teologia politica de
Eusébio de Cesareia é uma forma cristianizada da realeza sacral, que
era comum no Préximo Oriente antigo, estando bem documentada no
Antigo Testamento'®. Eusébio transforma o Império numa monarquia
de direito divino, fazendo do princeps (primeiro) romano um basileus
(rei). A teologia politica de Eusébio tornou-se classica no Império
Bizantino. Influenciou também a concepgado dos reinos cristdos do
Ocidente®,

Embora tenha concedido muitos privilégios a Igreja, Constantino
néo fez do cristianismo a religido oficial. Salvo excepgées locais,
existia ainda liberdade de religido e de culto. Julido o apéstata (361-
363) tentou inverter a marcha, retirando aos cristaos os privilégios
de que gozavam e talvez mesmo privando-os de alguns direitos. Em
vao. A viragem completou-se a partir de 380. Teodésio I e Graciano
renunciaram entéo ao titulo de sumo pontifice, desligando-se, assim,
da antiga religiéo oficial do Império?'. Em 382, tanto Teodésio I como
Graciano tomaram medidas contra os simbolos, contra o clero e contra
os templos da antiga religido oficial, proibindo mesmo todas as suas
manifestagoes entre 391 e 394. Os judeus perderam o estatuto particular
que César lhes havia concedido. Os pagéos foram progressivamente
afastados da fungéo piblica, do exército, da administragéo e da justica.
O cristianismo tornou-se a nova religido oficial do Império. De facto,
s6 tinha direito de cidade o cristianismo ortodoxo, isto é, o que era
conforme ao concilio de Niceia.

Apbs a conversdo de Constantino e, sobretudo, a partir da
oficializagdo do cristianismo, a lgreja dotou-se progressivamente
de uma sdlida organizagao, tomando por modelo a administragdo
imperial. Estabeleceu uma hierarquia entre o clero e criou circunscrigdes
administrativas. Sobretudo no Ocidente, o cristianismo era ainda um
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fenémeno urbano. Cada cidade tinha a sua Igreja chefiada por um
bispo. A partir do séc. IV, o bispo tornou-se uma autoridade na cidade.
Dispunha de uma corte, de patriménio e de poderes judiciais. Os
bispos exerceram também uma actividade social: construiam hospicios
e hospitais e organizavam os socorros aquando das catéstrofes. O seu
papel tornou-se particularmente importante nas tltimas décadas do
Império do Ocidente, quando as estruturas militares e administrativas
periclitavam ou desapareciam. O bispo foi nao raro a Gnica autoridade
que ficou na cidade e o seu tnico defensor perante os invasores.
Estabeleceu-se uma hierarquia entre as sedes episcopais, em nome de
tradigbes apostélicas ou de direitos adquiridos. Desde o séc. II, pelo
menos, foi reconhecida ao bispo de Roma a primazia de honra, por
ocupar a sede de S. Pedro. Em meados do séc. IV, o bispo de Roma
tornou-se metropolita da Itdlia do centro e do sul. A sua importancia
nao cessou de crescer. Com o tempo, reivindicou nao sé a primazia de
honra, mas também a primazia de jurisdigdo em matéria de doutrina
e de disciplina, invocando a autoridade de S. Pedro®.

3. Imrerio RomanNo po OciDenTE (395-476)

Desde meados do séc. Il d. C., o Império, sobretudo a parte ocidental,
foi teatro de grandes movimentacdes de povos oriundos do Norte e do
Nordeste que ora se infiliraram e instalaram pacificamente em territério
romano ora o invadiram e conquistaram & for¢a. Séo as chamadas
invasoes barbaras. Houve uma primeira grande vaga no fim do séc. III,
mas a que teve maiores proporgdes e consequéncias mais graves para
o Império do Ocidente situa-se no fim do séc. IV e no séc. V.

A conquista e o saque de Roma, em 410, pelos Visigodos de Alarico,
cristdos arianos, foi porventura o episédio que mais impressionou
os contemporaneos e mais marcou o imaginario ocidental. Tanto
entre os cristdos como entre os pagédos, ndo faltou quem visse no
acontecimento um castigo divino: por Roma tardar a converter-se,
para os primeiros; por ter rejeitado os seus deuses ancestrais, para os
segundos. Santo Agostinho, em A Cidade de Deus, reduz o episédio
as suas justas proporgdes. E verdade que a conquista e o saque de
Roma foram tragicos, mas nao passam de um evento entre outros no
curso duma histéria que esta a fazer-se. Pelo contrério, o alcance dos
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acontecimentos em que mais tarde se viu o fim do Império Romano
do Ocidente talvez tenha passado despercebido aos coevos. Em 475,
Orestes, antigo secretario do rei huno Atila, pés-se ao servico do
Império, mas néo tardou a voltar-se contra o imperador Jilio Nepos
e a depd-lo. Orestes pos no trono o seu préprio filho Rémulo. No ano
seguinte, Odoacro matou Orestes e depds Rémulo, deixando o trono
imperial vacante. Nas circunstancias, esses acontecimentos talvez
parecessem banais. Cinquenta anos mais tarde, o Conde Marcelino,
um llirio® que estava ao servico do Imperador do Oriente, viu na
deposicao de Rémulo o fim do Império Romano do Ocidente®. A sua
interpretagao foi aceite pela posteridade.

4. Do rim Do Imrério RomaNO Do QcIDeNTE (476) A COROAGAO DE

CarLos Macno (800).

Entre 407 e 439, o Império perdeu dois tergos das provincias
ocidentais, onde se constituiram vérios reinos independentes. Com
o desaparecimento do Império do Ocidente, em 476, completou-se
a reconfiguragéo politica do seu antigo territério. Entre os reinos em
que ficou dividido contam-se: o Suevo (Galiza e Portugal a norte do
Tejo), o Visigdtico (o resto da Peninsula Ibérica), o Franco (a maior
parte da Franca, a Bélgica e parte da Alemanha), os Anglo-saxdnicos
(Gra-Bretanha), o Burguinhao (sudeste da Franga), o Ostrogodo (ltalia,
Austria e parte dos Balcas).

Quando fundaram os respectivos reinos, os povos béarbaros ja eram
quase todos cristdos, embora a maioria néo confessasse a fé catdlica.
A sua cristianizagdo nao parece ter sido uma tarefa muito dificil. Uma
razao desse facto foi a admiragéo que esses povos tinham pelo Império
e o desejo de integrar-se nele. Ora a adeséo a religido oficial era a
melhor maneira de se inserir no Império. Cristianizacéo e romanizagao
iam a par. No Ocidente, apés 476, a Igreja aparecia como a sucessora
do Império, sob muitos aspectos. Por isso, ela tomou, naturalmente, o
lugar que o Império ocupara na admiracéo dos povos béarbaros, assim
como no desejo de fazerem parte dele. O facto de os chefes barbaros
verem na lgreja a forga que lhes permitiria consolidar o poder e unificar
o povo também contribuiu para a sua conversédo. Com o tempo, as
Igrejas heréticas dos povos barbaros foram aderindo & «fé verdadeira»,
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integrando-se na Igreja catdlica. Esta obteve nos novos reinos um
estatuto tao favoravel como o que tivera no Império®.

O grande acontecimento do século VII foi o aparecimento do
Isldo e a conquista drabe. Entre 711 e 719, os Arabes conquistaram a
Peninsula Ibérica. Para os reinos cristdos europeus, o mundo islamico
representou durante muitos séculos o outro. Foi em parte por oposigao
a ele que o Ocidente se definiu e criou a sua identidade. De facto, o
préprio Império Bizantino desempenhou um papel comparével no
imaginario ocidental.

O séc. VIII foi o século dos Francos, deslocando-se o centro de
gravidade do Ocidente para norte.

il. CIviLiZACAO DA ANTIGUIDADE TARDIA

A civilizacdo do Império Romano teve duas formas diferentes,
que correspondem a duas fases da sua histéria, ambas fruto duma
mesticagem.

A. CIVILIZACAO GRECO-ROMANA CLASSICA

A primeira mesticagem foi a que se deu entre a civilizagdo helenistica
e a civilizagdo romana nos dois Ultimos séculos antes da era crista.
Tendo conquistado nao sé a Grécia, mas também o conjunto do
mundo helenistico, os Romanos assimilaram-lhe a civilizagao. E o que
expressa o famoso verso do poeta latino Horacio: «A Grécia vencida
venceu o seu barbaro vencedor e levou as artes aos rusticos Latinos».
Uma vez helenizados, os Romanos helenizaram o Ocidente que haviam
conquistado no decurso dos dois ltimos séculos antes da era crista®.
A helenizacdo do Ocidente fez-se em grego, mas sobretudo em latim?’.
O legado que os Gregos deixaram a civilizagdo ocidental situa-se
mormente no campo da literatura, da filosofia e das institui¢des politicas,
sendo, entre estas, a democracia a que importa mencionar. Rompendo
com a instituicdo da monarquia sacral, que era comum aos povos do
Préximo Oriente antigo, os Gregos criaram, no decurso do séc. Vil a. C.,
uma forma de governo democrético que tinha como quadro a cidade-
Estado?. Nao era ainda a democracia tal como hoje a entendemos?.
Com efeito, a participagdo na vida publica estava reservada a uma
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minoria, isto é, aos cidadaos, que eram s6 os homens livres. As mulheres
e 0s escravos, além dos estrangeiros, estavam dela excluidos. A ideia de
democracia caiu em desuso e no olvido. Sob formas bastante diferentes,
voltara a emergir cerca de dois milénios mais tarde, tornando-se entao
uma das caracteristicas da civilizagio ocidental. O contributo mais visivel
que os Romanos deram a civilizagéo ocidental é de ordem linguistica.
Outro legado muito marcante é o Direito, tendo sido o Direito Romano
a matriz da maioria dos direitos ocidentais.

B. INCULTURAGAO ROMANA DO CRISTIANISMO OU

CRISTIANIZAGAO DO IMPERIO ROMANO

No séc. I d. C. comegou no Império Romano outra mesticagem
civilizacional que foi determinante para a génese da civilizagdo ocidental.
Refiro-me ao processo de cristianizacéo do Império e de inculturagéo do
cristianismo na civilizagéo greco-romana que deu origem a uma nova
forma da civilizagdo romana. A iniciativa desse cruzamento coube ao
cristianismo, que foi também o motor de todo o processo. Tentemos
determinar o principal contributo que o cristianismo e a civilizagéo
classica deram para a nova civilizagao romana.

1. A BiBLIA, O CONTIBUTO FUNDAMENTAL DO CRISTIANISMO

O contributo fundamental que os cristdos deram a nova civilizagao
romana foram as suas Sagradas Escrituras. Os documentos fundantes
do cristianismo tornar-se-ao as bases da nova forma que tomaréa a
civilizagdo romana. Uma parte das Escrituras cristas ndo é obra dos
cristdos nem lhes é prépria. A Biblia crista comporta, com efeito, uma
colectanea de livros — o Antigo Testamento — que herdou do antigo
judaismo, ele préprio herdeiro dos reinos de Israel e de Juda. Ora
os reinos hebraicos e o antigo judaismo foram partes integrantes do
mundo préximo-oriental durante o Gltimo milénio antes da era crista.
O Antigo Testamento é por isso uma excelente amostra das civilizagoes
do antigo Préximo-Oriente, mormente das suas civilizagbes semitas.
Juntamente com a sua fé prépria, o cristianismo difundiu, assim, o
legado das grandes civilizagdes do Préximo-Oriente antigo, dando-lhes
uma posteridade.
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Os cristaos nao foram quem primeiro introduziu as Escrituras
judaicas no mundo da civilizagdo greco-romana. Foram precedidos
pelos judeus helenizados, em particular pelos de Alexandria, que
traduziram as suas Escrituras do hebraico ou do aramaico para grego.
Até lhes acrescentaram livros escritos directamente em grego. Dito
isto, foi gracas aos cristaos que a Biblia — Antigo e Novo Testamento
— criou raizes no Império Romano e se tornou o livro por exceléncia
no Ocidente, acabando por alcangar uma projecgao universal.

Por curiosidade, assinalo que nao foram nem os cristdos nem os
judeus os primeiros a trazer uma civilizagéo semita para o Ocidente.
Os Fenicios tinham-no feito véarios séculos antes, criando numerosas
colénias nas costas ou nas ilhas do Mediterrédneo ocidental e na
Peninsula Ibérica, em territérios hoje espanhdis ou portugueses®. A
colonizagéo fenicia do sul e do sudoeste da Europa conheceu o apogeu
entre os séc. VIII e VI a. C. Deixou marcas aprecidveis. A Peninsula
[bérica ficou a dever-lhe, entre outras coisas, o azeite, o vinho e a
metalurgia do ferro®'. Dito isto, o papel que os Fenicios e os Pinicos,
depois deles, tiveram na formagao da civilizagdo europeia é infimo,
comparado com o que desempenhou a Biblia.

2. CONTRIBUTOS DA CIVILIZACAO GRECO-ROMANA

A. As LINGUAS GREGA E LATINA

O contributo mais ébvio que a Antiguidade Cléssica deu a civilizagéo
cristd é de ordem linguistica. Ora nao deve esquecer-se que a lingua
é a expressao e o veiculo por exceléncia de qualquer cultura. Embora
tenha tido por matriz 0 mundo judaico palestinense, de expressao
aramaica e hebraica, o cristianismo depressa alargou o horizonte,
fazendo-o coincidir em boa parte com as fronteiras do Império Romano.
Por isso, a primeira lingua franca dos cristaos foi o grego, a lingua
comum (koiné) do Império. Adoptando o grego como lingua franca, os
cristaos seguiram as pegadas do judafsmo helenistico que estava bem
arreigado nos principais centros urbanos do Império. Foi, aliés, nessas
comunidades judaicas de lingua grega que o cristianismo comegou a
difundir-se fora da Palestina. Foi gragas a elas que a mensagem crista
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se propagou cada vez mais longe para ocidente. Foi também a partir
delas que a mensagem crista comegou a ser anunciada aos pagéos.

O grego nao foi s6 a primeira lingua de comunicagdo entre os
cristdos no Império Romano, mas foi também a lingua das suas
Sagradas Escrituras. Foi a versao grega das Escrituras judaicas — néo o
seu texto hebraico e aramaico — que os cristaos adoptaram. Foi também
em grego que os cristdos escreveram os livros que se tornarao as suas
Escrituras préprias, o Novo Testamento.

Durante mais dum século, o uso do grego parece néo ter levantado
dificuldades. A situagdo mudou a partir do momento em que o
cristianismo, transbordando das comunidades judaicas e das cidades
cosmopolitas, comecou a dirigir-se também a pessoas que nao sabiam
o grego ou o sabiam mal. Os cristdos puseram-se entdo a traduzir as
suas Sagradas Escrituras do grego para latim, como os judeus ja haviam
traduzido as suas do hebraico e do aramaico para grego. Conhecem-se
mal as origens da Biblia latina. Tudo indica que as primeiras traducées
foram feitas na Africa do Norte cerca de meados do séc. II. Essas
tradugbes foram objecto de revisbes em lugares diferentes. Designam-
se todas as formas da Biblia latina anteriores a fins do séc. IV com a
expressao Vetus Latina (Antiga [versao] Latina).

As antigas tradugdes latinas da Biblia apresentavam muitas
divergéncias entre si. Em fins do séc. IV, Jerénimo (cerca de 347-
420) propds-se remediar isso fazendo uma nova tradugao do Antigo
Testamento mais cuidada e mais conforme com o hebraico. A versao
latina da Biblia que Jerénimo fez tornou-se, a partir do séc. VIII, a
Vulgata, isto ¢, a versao oficial da Igreja latina ou do Ocidente’2. Nos
meios académicos, a Vulgata perdeu o monopélio no Renascimento.
Movidos pelo desejo do regresso as fontes, os estudiosos voltaram-se
entéo para o texto hebraico/aramaico do Antigo Testamento e para o
texto grego do Novo Testamento. Na liturgia catélica de rito ocidental,
a Biblia latina s6 perdeu 0 monopélio depois do Concilio Vaticano II,
na segunda metade do séc. XX.

A tradugéo da Biblia em latim foi a primeira etapa do processo de
inculturagé@o do cristianismo no Ocidente. Gracas a essa tradugao, o
cristianismo ocidental comegou a expressar-se em latim e em categorias
latinas. O cristianismo e a civilizagio romana deram cada qual a sua
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achega. A civilizacao romana pds ao servico da Biblia a riqueza dos
meios de expressao que havia forjado durante uns cinco séculos de
criacao literaria. Por seu lado, o cristianismo entrou com a sua prépria
biblioteca sagrada. Traduzindo-a em latim, o cristianismo entregou-a
3 civilizagao romana. Gragas a tradugéo latina da Biblia, o Ocidente
apropriou-se dos escritos fundantes do cristianismo e, ao mesmo tempo,
do legado das antigas civilizagbes proximo-orientais.

A versao latina da Biblia tornou-se o livro por exceléncia do
Ocidente, a primeira fonte de conhecimentos religiosos. Durante muitos
séculos, ela foi também a primeira fonte de conhecimentos profanos. A
Biblia era considerada como uma espécie de enciclopédia que continha
todo o saber que Deus comunicou & humanidade, tanto no campo das
ciéncias da natureza como no campo da histéria. A Biblia foi a base
do ensino no Ocidente até ao séc. XIIl. Foi objecto de comentérios e
serviu de fundamento a um sem ntimero de tratados teolégicos. Uns
e outros assentaram as bases nao sé da teologia crista ocidental, mas
também da civilizagdo ocidental em geral. A Biblia foi também, de
longe, a primeira fonte de inspiragéo das artes ocidentais, sob todas
as formas: literatura, pintura, escultura, musica, etc.

Sendo a expressiao de uma civilizagdo muito diferente, a Biblia
trata de realidades e usa conceitos — alguns fundamentais — que nao
tinham correspondéncia na civilizagao latina. Por isso, foi necesséario
forjar novos termos latinos para expressar a novidade biblica. Noutros
casos, palavras latinas ja existentes tomaram novos sentidos. A tradugao
da Biblia em latim saldou-se, assim, por uma certa evolugéo e pelo
enriquecimento da prépria lingua latina. Os escritores cristaos de lingua
latina — até ao séc. V a maioria era de origem africana — continuaram
a retocar o latim para expressar os novos conceitos filoséficos e
teolégicos que iam elaborando®. Assim se formou o latim eclesiastico,
que foi a lingua franca do Ocidente e o veiculo da sua cultura durante
muitos séculos. Foi ele que deu origem as linguas roménicas. A sua
influéncia estendeu-se também &s linguas europeias de outras origens,
fornecendo-lhes uma boa parte do vocabulario cientifico, filoséfico,
teoldgico e artistico. Nao raro o latim foi um mero intermediério,
transmitindo as linguas roménicas palavras e conceitos que ele préprio
recebera do grego. Nalguns casos, o préprio grego tinha-os recebido
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do hebraico ou do aramaico. Depois do préprio cristianismo, a que
esteve intimamente ligada, a lingua latina foi porventura o factor que
mais contribuiu para a formagéo do Ocidente e da sua civilizacao. O
cristianismo e a lingua latina uniram, em particular, os varios reinos
barbaros, levando & constituigdo da Europa e da sua civilizagao.

B. APROPRIACAO CRISTA DE IDEIAS E VALORES DA CIVILIZACAO GRECO-ROMANA.

Os cristaos adoptaram o grego e o latim sem hesitacdo. O mesmo
nao aconteceu com os demais aspectos da civilizagio greco-romana.
Durante os primeiros cinco séculos, o cristianismo teve uma relagéo
complexa com a civilizagao cléssica, como fora ja o caso do judaismo.
A sua atitude oscilou entre a repulsa e a atracgéo, a rejeicdo e a
apropriacao.

O facto esté j& patente no Novo Testamento. Menciono o caso de
Paulo, o promotor da evangelizacdo dos gentios. Léem-se nas suas
cartas véarias condenagdes da sabedoria do mundo ou da filosofia
grega, que o autor contrapde a loucura da mensagem crista (1 Cor 1,
17-31 e 3, 18-19; Col 2, 8). Apesar disso, o préprio Paulo cita as vezes
a sabedoria ou os autores gregos. Assim, em 1 Corintios — precisamente
a carta em que ele insiste na dentincia da sabedoria grega — Paulo cita
um provérbio grego (1 Cor 15, 33). Em Tito 1, 12, deita mao do ensino
de um autor cretense para atacar os seus adversérios cretenses. No
discurso do arebpago, o autor dos Actos dos Apéstolos pde na boca
de Paulo a citagdo de um verso do poeta Arato (Act 17, 28).

De uma maneira geral, os escritos do Novo Testamento seguem
modelos literdrios que existiam no mundo cléssico. Assim, os
Evangelhos correspondem as biografias dos homens divinos; as cartas
neotestamentarias tém um equivalente nas cartas filoséficas; os Actos
dos Apéstolos conformam-se com as Res Gestae.

Os cristdos de origem paga néo tardaram a tornar-se maioritarios.
Devia ser ja o caso por volta do ano 100. No entanto, esse facto nao
provocou uma mudanga de atitude em relacéo a civilizagao greco-
romana. Os pagaos que se convertiam, de certo modo, rompiam com
a cultura cléssica (paideia) em que tinham sido educados. Esta era, de
facto, um sistema de valores religiosos, culturais e civicos. O objectivo
da educagao era inculcar esses valores e estimular a sua vivéncia.
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Os intelectuais cristdos dos primeiros séculos — os Padres da Igreja
— condenaram, de maneira unanime e absoluta, tanto a religido greco-
romana como as religides dos povos barbaros. Condenaram também
vérias préticas correntes no mundo romano, entre as quais sobressaem:
o abandono dos recém-nascidos (infantum expositio)*, o aborto, a
prostituicao, o divércio, a homossexualidade, os jogos sangrentos do
circo, as corridas do hipédromo, o teatro, etc.

A atitude dos Padres da Igreja em relagéo aos outros aspectos da
civilizacdo greco-romana variou segundo as pessoas, os lugares e os
tempos. Houve quem condenasse a civilizagdo greco-romana em bloco
e de maneira absoluta. Foi o caso do cartaginés Tertuliano, o primeiro
grande intelectual cristdo da tradigao latina. Sao famosas as perguntas
retéricas que ele formulou cerca de 200: «Que tém em comum Atenas
e Jerusalém? A Academia e a Igreja?»*. E: «Qual é a semelhanga entre
um cristdo e um filésofo? Entre um discipulo da Grécia e um discipulo
do céu?»*. Tertuliano exclui a possibilidade de um cristdo exercer
a profissdo de professor, pois teria que ensinar a mitologia paga®.
No entanto, a prética de Tertuliano ndo corresponde a sua posicao
tedrica. Por isso, as suas declaragbes, manifestamente polémicas, néo
podem ser tomadas a letra. Sao uma maneira de afirmar que a fé crista
é superior a razéo e que a revelagéo cristd é superior as conclusées
da filosofia. Tertuliano nao deixou de ser filésofo ao converter-se ao
cristianismo. De facto, foi com argumentos filoséficos que ele atacou
a filosofia, recorrendo ao arsenal dos argumentos dos cépticos para
refutar a ideia de que a filosofia possa alcangar a verdade®.

A grande maioria dos Padres expressa opinides menos negativas
em relacéo a civilizagdo classica, admitindo que ela contém elementos
vélidos. Assim, Tedfilo de Antioquia, nos fins do séc. II, denuncia a
inanidade dos escritos dos filésofos, dos historiadores e dos poetas,
mas ao mesmo tempo reconhece que, nalguns dominios, eles dizem
a verdade®. O palestinense Justino, cerca de 150, vai mais longe,
afirmando que Deus p6s em todos os homens as sementes da verdade.
As doutrinas dos filésofos, dos prosadores e dos poetas pagaos nao
s80 estranhas as doutrinas cristas, mas nao lhes sao idénticas, como a
semente ainda nao é a arvore®.
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Segundo uma das explicagdes dadas pelos Padres da Igreja no
seguimento dos judeo-helenistas, se os escritos classicos contém
algumas verdades, é porque os seus autores plagiaram as Escrituras
ou nelas se inspiraram. Assim, o autor da Exortagdo aos Helenos, no
séc. Ill, admite que, entre outros, Orfeu, Homero, Pitagoras e Platao
tenham sido politeistas na juventude, mas, na sequéncia de uma
estadia no Egipto, teriam acabado por confessar o monoteismo, sob
a influéncia de Moisés*'.

A teoria do plagio, pelo menos o seu uso cristdao, destinava-se
a mostrar vérias coisas ao mesmo tempo: 1) A superioridade das
Escrituras em relacéo a civilizagao grega. Sendo anteriores aos escritos
gregos, as Escrituras sao-lhes superiores®. 2) A identidade substancial
entre o que a civilizagio grega tem de bom e as Escrituras, pois o que
a primeira tem de bom né&o passa de uma cépia das segundas. 3) A
utilidade do recurso a certos aspectos da civilizagao grega para alcangar
o verdadeiro conhecimento®. Ha passagens dos escritos pagéos que
os cristdos nao s6 podem aprovar, mas devem utilizar, tanto mais
que desse modo poderédo ser compreendidos mais facilmente pelos
pagaos.

De facto, consciente ou inconscientemente, todos os Padres da
Igreja — mesmo aqueles que, teoricamente, condenavam essa préatica
- se serviram da civilizagéo greco-romana, sobretudo da tradigéo estdica
e platénica, para formular a fé crista. Julgaram a civilizagio classica
e escolheram os elementos que lhes pareceram titeis para expor a fé
cristad. Os Padres apropriaram-se, assim, da civilizacio greco-romana,
mas integraram-na no seu sistema religioso, onde adquire um sentido
novo. Os cristaos fizeram da paideia greco-romana uma espécie de
propedéutica a verdadeira paideia, a doutrina cristad. Perdendo a
soberania de que gozava, a paideia greco-romana converteu-se numa
serva da teologia crista.

Mesmo depois do seu reconhecimento, os cristdos ndo criaram
um sistema educativo préprio. Enquanto durou o Império, cristios e
pagaos continuaram a frequentar as mesmas escolas, onde aprendiam
a ler e a escrever com os mesmos métodos tradicionais, lendo os
autores classicos e copiando listas de nomes mitoldgicos. Nos primeiros
tempos da oficializagdo do cristianismo, o corpo docente devia ser
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composto de cristios e de pagaos. No entanto, o sistema educativo
parece ter passado em pouco tempo para as maos de uma aristocracia
cristianizada. A osmose entre a civilizacéo cléssica e o cristianismo
estava consumada no séc. V.

O desaparecimento do Estado Romano acarretou a desintegragao do
sisterna educativo nos seus antigos territérios. As escolas desapareceram
em fins do séc. V na Gaélia, e um pouco mais tarde na Italia e em
Espanha. S6 as grandes familias podiam continuar a dar aos filhos a
educacao tradicional, confiando essa tarefa a um preceptor contratado
ou a um letrado da prépria familia. O desaparecimento das escolas
teve como consequéncia a analfabetizacdo da maioria da populagéo
(os illiterati) e a concentragdo da literacia num nimero reduzido de
familias. A literacia concedia um grande poder a essas familias, pois
tornava-as indispenséaveis tanto para os reis barbaros como para a
Igreja: os reis precisavam delas para a administragédo dos respectivos
reinos — administracéo essa herdada do Império Romano; a Igreja, em
plena expansao, precisava delas para o desempenho da sua misséo.

Nao bastando essa elite para fornecer os quadros de que precisava,
a Igreja criou as suas préprias instituigdes de ensino: as escolas
episcopais e as escolas presbiterais. Em Espanha, o concilio de Toledo
(527) regulamenta a formagéao das criancas destinadas ao clericato.
Esssa formacao tinha lugar na residéncia episcopal e sob a direcgéo
do préprio bispo. Ia até aos 18 anos, altura em que o jovem optava
pelas ordens ou pelo regresso ao estado laico. Na Galia, o concilio de
Vaison (529) decide que os préprios parocos rurais devem levar para
casa leitores e ensinar-lhes o saltério, os textos sagrados e a lei divina.
Criando as escolas episcopais e presbiterais, a Igreja alarga ao clero
uma pratica que existia j& no monaquismo*.

3. FUsAO DOS MUNDOS LATINO E BARBARO NO CADINHO DO CRISTIANISMO

A cristianizagdo dos Béarbaros implicou uma nova mesticagem,
sob alguns aspectos ainda mais complexa, entre os cristhos romanos
ou romanizados (latinizados) e os cristdos barbaros, sobretudo celtas
e germanicos.

23



CADERNOS (§¥3

4. CoNcLUsAO

A civilizagdo ocidental é o fruto dum processo de mesticagens,
inculturagées, e criagdes que se sucederam ao longo de mais de dois
milénios. A primeira das mestigagens foi a que se deu entre a civilizagio
helenistica e a civilizagao romana nos dois tltimos séculos antes da
era cristd. Foi uma consequéncia da expansdo dos Romanos para o
Oriente, gragas a conquista do mundo helenistico. Embora o mundo
helenistico tenha sido vencido militar e politicamente, a sua civilizacéo
impd&s-se aos vencedores romanos, que a adoptaram. O mundo romano
helenizou-se, tornando-se greco-romana a sua civilizagdo. A prépria
civilizagdo helenistica de que o Império Romano foi herdeiro era ja
uma mesticagem, que aliava o legado grego e os legados de vérios
povos do Préximo-Oriente.

A segunda mesticagem foi a inculturagdo do cristianismo na
civilizagdo greco-romana. Essa inculturagdo comegou logo que
apareceu o cristianismo. Durante um pouco mais de dois séculos
e meio o cristianismo foi-se difundindo no Império Romano e, ao
mesmo tempo, procurando expressar em categorias greco-romanas
a sua doutrina, que tem como ntcleo ou fundamento as Sagradas
Escrituras. Os autores do Novo Testamento e, posteriormente, os
Padres da Igreja examinaram de maneira critica a civilizagdo greco-
romana, rejeitaram tudo o que nela ndo se coadunava com a doutrina
cristd e apoderaram-se de tudo o que nela lhes parecia coadunar-se
com a fé cristd ou ser (til para expressa-la. Os cristdos serviram-se
da civilizagdo greco-romana como de uma pedreira onde iam buscar
cantarias para a sua construgdo. Este empreendimento tornou-se
facil a partir do momento em que a conversao de Constantino pds o
cristianismo no trono imperial e, sobretudo, a partir de fins do séc. IV,
altura em que o cristianismo desempenhou o papel de religiao oficial
do Império Romano. A inculturagéo do cristianismo na civilizagao
greco-romana deu origem a uma nova civilizagio romana, que foi
modelada pelo cristianismo. Repare-se que o elemento dominante
ou o principio fecundante desta mesticagem, as Sagradas Escrituras
cristas, é originario do Préximo Oriente e constitui uma boa amostra
das civilizagdes dos povos dessa zona, sobretudo dos povos semitas,
no primeiro milénio a. C.
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A terceira e tltima grande mesticagem que deve assinalar-se foi a
que se deu, no Ocidente, entre os cristdos romanos ou romanizados
e os Béarbaros, sobretudo celtas e germénicos. Foi a cristianizagao
do Império Romano do Ocidente e a mesticagem dos romanos ou
romanizados com os Bérbaros no seio do cristianismo que deu origem
a Europa e, por conseguinte, pds a Ultima pedra nos fundamentos da
civilizagdo ocidental®.

Posteriormente, a civilizagdo ocidental conheceu ainda outras
mesticagens, de menor alcance, no contexto da colonizagéo, sobretudo
das Américas. No entanto, de uma maneira geral, as outras grandes
transformagoes que se deram na civilizagdo ocidental resultaram de
processos que lhe séo préprios, que nalguns casos consistiram num
regresso as fontes (renascimentos). A civilizagao ocidental caracteriza-
se, alias, por um grande dinamismo interno, que foi fonte de mudanga
e de progresso. Esse dinamismo vem-lhe porventura da matriz crista,
voltada para um desenlace feliz da aventura humana. Sedimentagéo da
experiéncia de numerosas geragdes, as proprias Escrituras cristas s6 tém
sentido se forem objecto de constantes reinterpretaces e actualizagbes
inovadoras. A necessidade da reinterpretagéo e da actualizagdo ndo
é apanagio do cristianismo. E um dado comum as religiées que tém
escritos fundantes, nomeadamente ao cristianismo, ao judaismo e ao
islao. Por maior que seja o seu alcance universal, os escritos fundantes
dessas religides sao obras situadas no tempo e no espago, que acabam
por envelhecer e, por isso, precisam de ser renovadas. E essa a fungo
da tradigéo, do comentario, da interpretagao, da actualizagao.

CRISTIANIZACAO DO TEMPO

1. INTRODUGAO

Existem trés medidas naturais do tempo. Duas sé&o fornecidas pelos
movimentos aparentes do sol: o dia, marcado pela alternancia da luz
e da obscuridade; o ano, delimitado pelo ciclo das estagdes. A outra
medida natural do tempo, o més, é determinada pelas fases da lua. O
calendério pode assentar nos movimentos aparentes do sol (calendério
solar), nas fases da lua (calendério lunar) ou numa combinagao dos dois
fenémenos. A semana é um caso a parte. Embora tenha sido associada
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aos astros, o seu fundamento astronémico nao é certo. Vamos deter-
nos na semana e no ano. As consequéncias da sua cristianizagao
sdo as mais visiveis na organizacdo do tempo das actuais sociedades
ocidentais ou ocidentalizadas.

2. A SEMANA

A instituicdo da semana é de origem oriental. Era tradicional no
judaismo, de quem o cristianismo a herdou. Uma unidade de tempo
formada por sete dias existia também no mundo romano do séc. 1 d.
C. E interessante notar as diferencas entre as semanas judaica, romana
e crista*. No judaismo, os dias da semana, com excepc¢ao do tltimo
- o sdbado - n&o tinham nomes préprios. Eram designados por um
simples ordinal, correspondendo o primeiro dia ao nosso domingo. O
judaismo rabinico continuou esta prética. No mundo romano, a sernana
comegava no sabado e cada um dos dias era posto em relagéo com
um astro: dia de Saturno (sébado), dia do Sol (domingo), dia da Lua
(segunda-feira), dia de Marte (terca-feira), dia de Merctrio (quarta-
feira), dia de Jupiter (quinta-feira) e dia de Vénus (sexta-feira)?’. A
semana romana nao parece implicar uma hierarquizagio dos dias.

Privilegiando um dia, a concepgéo crista situa-se na linha judaica.
No entanto, o cristianismo mudou o eixo da semana, em conformidade
com a sua fé. Para os cristdos, o eixo da semana nao é o tltimo dia
- o sdbado, o cume da criagéo - como no judaismo, mas o primeiro,
porque foi no primeiro dia da semana que o Senhor ressuscitou®®, Foi
nesse dia que, desde sempre, os cristaos celebraram a Eucaristia, a
pascoa semanal (Lc 24,13.35; Act 20,6-12). O Apoc 1,9-10 mostra que,
em fins do séc. |, os cristaos ja davam um nome préprio ao primeiro
dia da semana. Chamavam-no «dia do Senhor» (heméra kuriaké,
dies dominica)®. As linguas roménicas perpetuaram o nome, o latim
dies dominica tendo dado domingo, dimanche, domenica. Houve
cristdos que designaram esse dia com o nome romano de «dia do sol».
Foi o caso de Justino, em meados do séc. II*. O nome romano foi
conservado pelas linguas germénicas (Sunday, Sonntag). As linguas
romanicas guardaram o nome préprio do sdbado, de origem hebraica.
Fora o portugués, que conservou a prética eclesiastica de designar os
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restantes dias da semana com um niimero ordinal, as outras linguas
latinas deram-lhes os nomes romanos. As linguas germanicas fizeram o
mesmo®', mas substituiram os nomes latinos de alguns astros {deuses)
pelos seus equivalentes germéanicos®.

Em 321, Constantino fez do dia em que os cristaos se reuniam
para comemorar a ressurreigao de Cristo — o dia do Senhor ou o dia
do Sol — um dia de repouso obrigatério. A organizagao ocidental da
semana funda-se, assim, na fé crista e foi concebida para servir a prética
crista. Como muitas outras instituicdes de origem crista, ou que foram
transformadas pelo cristianismo, a semana perdeu a sua referéncia
original. Para a maioria dos actuais Ocidentais ou ocidentalizados, o
domingo nao passa dum feriado hebdomadério. Com a instituigao do
que ainda hé pouco se chamava a semana inglesa, o domingo, em
vez de ser o primeiro dia da semana, tornou-se o segundo e ultimo
dia do fim de semana.

2. O ANO LITURGICO CRISTAO

Os cristaos adoptaram o calendério solar que César havia reformado
em 45 a. C. E o chamado calendério juliano, que é de uma grande
precisao. Ainda hoje o usamos, com uma ligeira correcgéo que lhefez o
papa Gregério XlIl em 1582. A escotha do calendério solar nao impediu
que o cristianismo recorresse também, por razdes histéricas e teoldgicas,
ao calendario lunar na sua prética litirgica. Fé-lo, concretamente, para
determinar a data da Pascoa, que é o centro da liturgia crista.

A. CicLo pAscAL

Os judeo-cristaos continuaram a celebrar a Péscoa na data judaica,
isto 6, no dia 14 de Nisan, que era o aniversario da paixao de Jesus,
segundo Jo 18,28 e 19,14. Durante décadas, os cristaos contentaram-
se com a comemoragao hebdomadéria da ressurreigao do Senhor. Foi
s6 a partir de fins do séc. I ou no séc. Il que comegaram a celebrar, de
maneira especial, a ressurrei¢do do Senhor uma vez por ano. Enquanto
uns, sobretudo na Asia Menor, o faziam no dia 14 de Nisan, que podia
cair num dia qualquer da semana, os outros faziam-no no domingo a
seguir ao dia 14 de Nisan. Celebrar a Pascoa no domingo, que era o dia
da comemoracao hebdomadéria da ressurreiao do Senhor, equivalia
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a fazer dela antes de mais a celebragéo anual da ressurreiciao. Nessa
tradigao, o ciclo pascal era ja no fim do séc. Il um periodo de cinquenta
dias, que ia da Pascoa ao Pentecostes. O concilio de Niceia, em 325,
pos por fim termo & querela, fixando a data da Pascoa no domingo a
seguir a primeira lua da Primavera. Nao tendo aceitado a correccio
do calendaério feita pelo Papa Gregério XIII, algumas Igrejas Orientais
néo celebram todos os anos as festas do ciclo pascal nas mesmas datas
que a Igreja catdlica romana.

B. CICLO NATALICIO

No séc. IV constituiu-se outro ciclo de festas, relativo este ao
mistério da Incarnagéo. A mais antiga dessas festas é a Epifania, que
celebrava a0 mesmo tempo o nascimento de Jesus, o seu baptismo
e a sua manifestacio ao mundo. A Epifania apareceu no Oriente,
provavelmente no séc. II. A outra festa antiga do mesmo ciclo é o
dies natalis, o Natal, que comemora o nascimento de Cristo. O Natal
comegou a ser celebrado em Roma no comego do séc. IV. A escolha
do dia 25 de Dezembro, que teve lugar sob Constantino, inscreveu-se
no processo de apropriagao da civilizagdo romana. Com efeito, o dia
25 de Dezembro, quatro dias depois do solsticio do Inverno, era o dia
da festa do Sol Invicto (Sol Invictus). Divindade arabe, o Sol Invicto foi
levado para Roma pelos imperadores de origem siria nos comegos do
séc. Il d. C. Romanizado por Aureliano (274), tornou-se o protector
oficial do Império. Celebrando o nascimento de Cristo no dia da festa
do Sol Invicto, os cristdos puseram Cristo no lugar do Sol Invicto.
Despojaram o Sol Invicto dos seus atributos em proveito de Cristo,
apropriando-se também de parte do ritual da sua festa. Passado mais
de um século, Ledo Magno (440-461), bispo de Roma entre 440 ¢ 446,
denuncia a prética de se inclinar diante do sol nascente na festa do
Natal*. O ciclo natalicio ficou completo com a insergao da Anunciacéo,
a festa da concepgao de desus, logicamente fixada no dia 25 de Margo,
nove meses antes do Natal.

C. COMEMORAGAO DOS MARTIRES
O tempo que separa os ciclos pascal e natalicio comegou por ser
consagrado a comemoragao dos mértires. A principio, cada Igreja ou
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grupo de Igrejas celebrava os seus mértires préprios. O niimero e as datas
das festas variavam de uma Igreja para outra ou de um grupo de Igrejas
para outro. A Igreja de Roma era a que tinha a lista de martires mais longa
e, por isso, celebrava um maior nimero de festas. A pouco e pouco todos
os dias foram integrados no ciclo litiirgico semanal ou anual.

3. A ERA CRISTA

As primeiras geraces cristds ndo se preocuparam muito com a
cronologia da vida de Jesus. A prova disso é o facto de que o Novo
Testamento dé poucas informagcdes sobre essa matéria. As poucas que da
encontram-se no Evangelho de Lucas. Segundo Lc 3,23, Jesus tinha mais
ou menos 30 anos quando comegou a actividade publica. Esse mesmo
capitulo encadeia a actividade publica de Jesus na actividade publica de
Joao Baptista, que Lc 3,1 data do ano 15 de Tibério. Esse texto é o tinico
do Novo Testamento que situa, de maneira precisa, um acontecimento
na histéria romana. Foi com base nesses dois textos que vérios autores,
a partir do séc. Il, procuraram determinar o ano do nascimento de Jesus
e, de uma maneira geral, construir a cronologia da sua vida.

Nao tendo em conta o caracter aproximativo da informacgéo de Lc
3,23, os autores tomam os 30 anos como sendo a idade exacta de
Jesus aquando do comego da sua actividade. Com base nos dados de
Lc 3,1.23, assim entendidos, e na cronologia dos reinados de Tibério e
de Octavio Augusto, é facil calcular o ano do nascimento de Jesus. Dos
30 anos que Jesus tinha no comeco da sua actividade, os tltimos 15
devem situar-se no reinado de Tibério (14 d. C.-37 d. C.) e os primeiros
15 no reinado de Augusto (43 a. C.-14 d. C.). Tendo Augusto reinado
56 ou 57 anos, o nascimento de Jesus deve situar-se no ano 41 ou 42,
que correspondem aos anos 2 e 3 a. C. A partir dessa data, os autores
procuraram reconstituir o resto da cronologia de Jesus.

Que se saiba, durante séculos ninguém prop6s fazer do nascimento
de Jesus o comego de uma nova era. Os cristdos do Império Romano
continuaram a usar os critérios nele vigentes para distinguir os anos e
organiza-los em séries, sendo os mais correntes o lugar que o ano ocupava
num reinado, numa indicgao™, ou em relagéo a fundagao de Roma®™.

Para o nosso propésito, interessa-nos sobretudo uma contagem
de origem egipcia. Comega no primeiro dia do més de Thoth
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(correspondente ao dia 29 de Agosto) de 284 da era crista. Esse ano
foi o primeiro do reinado de Diocleciano (284-305). Por isso, a era
que nele comega foi chamada «era de Diocleciano». Com esse nome,
foi usada no Egipto desde o séc. IV até, pelo menos, ao séc. XII. A era
de Diocleciano foi chamada, posteriormente, «era dos Mértires». Com
este nome, estd documentada no Egipto a partir de fins do séc. VIII.
Durante vérios séculos, ela foi designada pelos dois nomes. A era dos
Maértires ¢ a era oficial da Igreja copta®™.

Entre as particularidades da era de Diocleciano, a mais interessante
é o facto de estar relacionada com o ciclo lunar de 19 anos, um ciclo no
termo do qual as lunagdes voltam a dar-se nos mesmos dias do més.
Com efeito, o comego da era de Diocleciano, no ano de 284 da era
crista, coincide com o inicio dum desses ciclos. A era de Diocleciano
é, de facto, uma sucesséao de ciclos lunares de 19 anos. Segundo a
opinido corrente, essa era foi criada pelos cristdos de Alexandria,
precisamente, para situar num quadro cronolégico mais vasto as datas
da Péascoa. Observando que ela figura também em horéscopos, textos
astrolégicos e em grafitti encontrados num templo pagao, MacCoull e
Worp concluem que ela é de origem paga. Teria sido criada por razées
religiosas, mas pagas®’.

Seja como for, ndo héa duvida de que a era de Diocleciano satisfazia
as exigéncias cristas relativas a fixagéo das datas da Pascoa melhor do
que qualquer outra. Por isso, ela foi um dos instrumentos essenciais de
que os cristaos se serviram para elaborar as tabelas pascais. Essa prética
nasceu em Alexandria, de onde passou para Roma. Terminando em
247 da era de Diocleciano (531 da era crista) a tabela pascal preparada
por Cirilo de Alexandria, o papa encarregou o monge Dionisio Pequeno
(Dionysius Exiguus) de preparar uma nova tabela, que comecaria no
ano 248 da era de Diocleciano (532 da era crista)®®. Seguindo a préatica
alexandrina, Dionisio tomou como base dos seus célculos o ciclo lunar
de 19 anos. Mas, querendo evitar que a nova tabela pascal perpetuasse
o nome do «impio perseguidor», Dionisio decidiu mudar o ponto de
partida da contagem dos anos. Em vez de os contar a partir do inicio
do reinado de Diocleciano, decidiu conté-los a partir da «Incarnagéo
de Nosso Senhor Jesus Cristo»®.
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A fixacdo do ano do nascimento de Jesus obedeceu a duas
consideragbes. Dado o objectivo da contagem de que faz parte, o
ano do nascimento de Jesus tinha que coincidir com o primeiro ano
de um dos ciclos lunares de 19 anos. Por isso, Dionisio recuou no
tempo, a partir do inicio do reinado de Diocleciano, por periodos de
19 anos. Por outro lado, convinha que o ano da «Incarnagao de Nosso
Senhor Jesus Cristo» estivesse o mais préximo possivel das datas do
nascimento de Jesus supostas por Lc 3,1.23. Ora, feitos os célculos,
constata-se que o ano 43 de Augusto (753 da Fundacao de Roma),
s6 um ano ou dois depois das datas sugeridas por Lc 3,1.23, marcou
o comego de um novo ciclo de 19 anos. Por isso, Dionisio fixou nesse
ano o comego da era da «Incarnagao».

4, CONCLUSOES

A organizagéo ocidental do tempo foi obra do cristianismo. Foi criada
para servir a liturgia crista. Esses factos passam hoje despercebidos a
muitos ocidentais, que nao distinguem entre os feriados de origem
religiosa (dias santos) e os feriados ligados a acontecimentos nacionais.
Algumas festas cristas tornaram-se celebragGes de uma espécie de
religido civica, laica ou secular. E o caso do Natal, convertido em festa
da familia. Poderia mencionar-se também o dia dos Fiéis Defuntos,
que por razdes préticas é adiantado para a véspera, feriado (festa de
Todos os Santos). Desconfio que muita gente nao distingue entre as
origens dessas celebracdes e as origens das celebragbes dos dias da
mae ou do pai, criadas recentemente. Numa palavra, a civilizagéo
ocidental perdeu em grande parte a meméria das origens cristés da sua
organizacio do tempo ou nao as tem em conta. Para todos os efeitos,
a organizag¢ao ocidental do tempo, desligou-se, assim, das suas raizes
cristas, laicizou-se, tornando-se de certa maneira auténoma.

RAIZES CRISTAS DO INDIVIDUALISMO

1. INTRODUCAO

Na linguagem corrente, os termos individualismo/individualista s&o
usados sobretudo no sentido pejorativo de egoismo/egoista. Em sentido
préprio, a palavra individualismo designa um sistema de valores no
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qual o individuo tem a primazia em relacéo ao grupo: familia, tribo,
classe, nagéo. Segundo esse sistema, o individuo é o valor supremo.
O individualismo opde-se ao «holismo» (do grego hélos, inteiro,
todo), que atribuiu a primazia ao grupo, do qual o individuo é um
membro. Entendido nesse sentido, o individualismo é o nicleo da
civilizagdo ocidental, sob a forma actual, a que também se chama
modernidade. Da primazia do individuo e da sua liberdade decorrem,
ou sdo indissociaveis, as demais caracteristicas da civilizacao ocidental,
nomeadamente os direitos humanos, a democracia, o laicismo
(separagao entre as esferas politica e religiosa), o capitalismo, etc®.

2. A HIPOTESE DO ANTROPOLOGO Louis Dumont

E opini&o comum que o individualismo deriva do cristianismo. Essa
opinido deve parecer ébvia a maioria, que nem se da ao trabalho de a
verificar. O antropdlogo Dumont foi um dos raros que se propds fazé-
lo. Constatando que, tanto no mundo grego (epicurismo e estoicismo)
como no mundo indiano, o acesso a liberdade passa pela rentincia ao
mundo, Dumont avanca a hipétese segundo a qual a emancipagao
do individuo ocidental resultou de um processo similar. Esse processo
teria sido intrinseco ao cristianismo ocidental. Dumont passa revista a
histéria desse ramo do cristianismo. Desde os comegos, escreve ele,
o cristianismo afirma que o homem é um individuo em relagdo com
Deus. Essa relagéo liberta 0 homem do mundo, transformando-o num
«individuo-fora-do-mundo». Dai que nos primeiros tempos os cristaos
tenham manifestado pouco interesse pelo mundo. No decurso da
histéria do cristianismo, o «individuo-fora-do-mundo» foi entrando no
mundo. Dumont distingue trés etapas no processo de mundanizacao
que deu origem ao individualismo. A primeira estendeu-se desde
as origens do cristianismo até ao séc. VIII. Tardando a parusia, o
cristianismo dotou-se de uma hierarquia. Embora relativizasse a vida
do mundo, o cristianismo deixou de a recusar em absoluto. Seguiu-se
a cristianizagéo do Império Romano. Como resposta, Santo Agostinho
elaborou a teoria das duas cidades: o Estado esta para a Igreja como a
terra esté para o céu. A segunda etapa comegou no séc. VIII. A partir
de ent&o, o papa entrou na politica, arrogando-se o direito de fazer e
desfazer os imperadores e os reis do Ocidente. Pretendendo governar o
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mundo, a Igreja tornou-se mais mundana. Ao mesmo tempo, conferiu
a politica o carécter absoluto que era préprio da religiao. A terceira
etapa foi constituida pela teologia e pela prética calvinistas. Segundo o
calvinismo, é no mundo que o «eleito» trabalha para a gléria de Deus,
sendo a fidelidade a essa tarefa a marca e a tnica prova da eleicéo.
O individuo calvinista fica inteiramente imerso no mundo. Por outro
lado, o cristao individual passa a frente da Igreja, concebida como uma
associagao de individuos®'.

Esta reconstituicdo histérica depende em grande parte da
teologia protestante liberal de Emst Troeltsch. Seja qual for o valor
dos pormenores da hipétese de Dumont, parece-me certo que o
individualismo ocidental tem raizes no cristianismo. Pode assinalar-se,
de uma maneira geral, a primazia que o Novo Testamento reconhece
a cada ser humano, tratando-o como uma pessoa tnica, beneficiaria
de todo o desvelo de Deus, livre e responséavel pelo seu destino. Foi
sobretudo S. Paulo que estabeleceu os fundamentos da primazia da
pessoa humana individual.

3. A TEOLOGIA PAULINA FONTE DO INDIVIDUALISMO

Comegamos pela leitura de Gal 3,23-29, texto que me parece
ser particularmente pertinente para a questdo da emergéncia do
individuo.

«23 Antes que chegasse a fé, nés éramos guardados sob a tutela
da Lei para a fé que haveria de revelar-se. 24 Assim a Lei tornou-se o
nosso pedagogo até Cristo, para que fossemos justificados pela fé. 25
Chegada, porém, a fé, ndo estamos mais sob pedagogo; 26 vés todos
sois filhos de Deus pela fé em Cristo Jesus, 27 pois todos vés, que fostes
baptizados em Cristo, vos vestistes de Cristo. 28 Néao hé judeu nem
grego, nao ha escravo nem livre, ndo hé4 homem nem mulher; pois
todos vés sois um sé em Cristo Jesus. 29 E se vés sois de Cristo, entao
sois descendéncia de Abrado, herdeiros segundo a promessa.»

Penso que Paulo se dirige a cristdos de origem pagé®. Na auséncia
do Apéstolo, agitadores judeo-cristaos tentaram persuadir os cristaos
gélatas de que a circuncisao era necessaria. Nao querendo circuncidar-
se, os Galatas estavam tentados a apostatar e a voltar as praticas pagas.
E nesse contexto que deve ler-se a declaragéo de Paulo: <Nao hé judeu
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nem grego, néo héa escravo nem livre, ndo ha homem nem mulher; pois
todos vés sois um sé em Cristo Jesus» (v. 28). Paulo alinha trés pares de
termos antitéticos: judeu-grego, escravo-homem livre e homem-mulher.
Distingue, assim, seis categorias de pessoas organizadas em trés grupos,
cada qual com dois membros opostos. Troy W. Martin pensa, a meu
ver com razéo, que a declaragao de Paulo se contrapée a Gn 17,9-
14, texto que estabelece a alianca da circuncisao. Foi Gn 17,9-14 que
ditou a lista das seis categorias de pessoas mencionadas em Gal 3,28
e a sua organizacdo. Por isso, é a sua comparacao com Gn 17,9-14
que revela o sentido de Gal 3,28. Gn 17,9-14 reza assim:

«9 Deus disse a Abrado: “Quanto a ti, tu observaras a minha alianga,
tu e a tua raga depois de ti, de geracdo em geragéo. 10 E eis a minha
alianga, que sera observada entre mim e vés, isto é, a tua raga depois
de ti: que todos os vossos machos sejam circuncidados. 11 Fareis
circuncidar a carne de vosso preplicio, e este seré o sinal da alianga
entre mim e vés . 12 Quando completarem oito dias, todos os vossos
machos serao circuncidados, de geragdo em geragéo. Tanto o nascido
em casa como o comprado por dinheiro a algum estrangeiro que nao
é de tua raca, 13 devera ser circuncidado o que for nascido em casa
e o que for comprado por dinheiro. Minha alianca estar4 marcada na
vossa carne como uma alianga perpétua. 14 O incircunciso, o macho
cuja carne do preptcio néo tiver sido cortada, esta vida sera eliminada
de sua parentela: ele violou minha alianca».

Segundo este texto, a alianga da circuncisao cria as seis categorias
de pessoas mencionadas em Gal 3,28 e organiza-as nos mesmos trés
pares antitéticos. A circunciséo separa os homens judeus de todos os
demais homens. E o primeiro par de Gal 3,28. Este par abarca toda
a humanidade, ou melhor dito, toda a «masculinidade», mas divide-
a, segundo um critério ac mesmo tempo étnico e religioso, em duas
categorias: judeus e gentios®. Gn 17,12-13 ordena a circuncisao dos
escravos, nomeadamente dos escravos de origem estrangeira. Vérios
textos pressupdem que os homens livres estrangeiros podiam viver
entre os judeus sem serem obrigados a circuncidar-se®. Ao mencionar
os escravos de origem estrangeira, Gn 17,12-13 implica a oposicao
entre eles e os estrangeiros livres. Os primeiros eram obrigatoriamente
circuncidados, os segundos podiam, livremente, fazé-1o%. A luz destes
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textos, pode concluir-se que o par escravo-homem livre de Gal 3,28
se refere a todos os homens estrangeiros, mas divide-os segundo o
seu estatuto social, em livres e escravos. Gn 17,9-14 n&o menciona
as mulheres, pela simples razdo de que a circuncisao nao lhes dizia
respeito, sendo reservada aos homens (zakar, literalmente, macho).
Excluindo as mulheres, mesmo as judias, a circunciséo introduz uma
divisao entre os préprios judeus. E a essa realidade que se refere o
par homem-mulher de Gal 3,28. Esse par tem como horizonte nao a
humanidade (Gn 1,27), mas a comunidade judaica.

Numa palavra, os trés pares antitéticos de Gal 3,28 definem quem tem
ou n&o acesso a circuncisao. Séo circuncidados os primeiros membros de
cada um dos pares: os judeus, os seus escravos e os homens. Nao sao
circuncidados os sequndos: os gentios, os estrangeiros livres residentes
no meio dos judeus, e as mulheres. Numa sociedade marcada pela
circunciso, a incircunciséo s6 podia implicar marginalidade. Desse ponto
de vista, a situacao das mulheres judias era pior do que a dos homens
estrangeiros. Se fossem escravos de judeus, eram obrigatoriamente
circuncidados; se fossem livres, podiam circuncidar-se.

No que toca aos cristaos, Gal 3,28 nega a existéncia das antiteses
entre judeus e gentios, escravos e homens livres, homens e mulheres,
assim como as divisbes que elas pressupdem. Todos os cristéos sao
um sé pela fé e pelo baptismo em Cristo Jesus. O texto contrapde,
assim, os requisitos do baptismo aos requisitos da circuncis&o. O tnico
requisito do baptismo é a fé em Jesus Cristo. Nenhum dos requisitos
da circuncisao é pertinente no caso do baptismo. Nenhuma das
condicbes de que depende a circuncisao se lhe aplica. E indiferente
que a pessoa que vai ser baptizada seja judeu ou gentio, escravo ou
homem livre, homem ou mulher. Nenhuma dessas consideracoes
entra em linha de conta. A diferenga no tratamento das mulheres é
a mais flagrante. Excluidas da circunciséo, elas séao baptizadas como
os homens. Enquanto a circunciséo separa o homem e a mulher, do
ponto de vista religioso, o baptismo une-os.

Segundo a teologia de S. Paulo, diante de Deus, todos os seres
humanos estdo em pé de igualdade. Deus oferece a justificagéo a cada
um deles sem ter em conta a sua pertenca religiosa ou éinica, o seu
género, o seu estatuto social, as suas qualidades ou a falta delas, os
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seus méritos ou os seus desméritos. Deus oferece a filiacao divina a
cada um dos seres humanos pelo simples facto de ele ser sua criatura.
Esta teologia pressupée, assim, o primado do individuo. Na realidade,
o primado do individuo é uma consequéncia da recusa da Lei judaica.
Com efeito, a Lei divide forcosamente os seres humanos em dois
grupos: Os que aceitam a sua autoridade e os que a n&o aceitam; os
que a observam e os que a nao observam. Os seres humanos definem-
se, assim, pela relagdo ao grupo a que pertencem. Pelo contrario,
néao havendo a Lei, todos e cada um dos seres humanos se definem
pela sua relagéo pessoal com Deus. Paulo afirma ao mesmo tempo a
universalidade e a singularidade da pessoa humana, que séo os dois
polos da mesma realidade. Dito isto, para Paulo, o individuo cristao
nao é um absoluto que se associa por contrato com outros absolutos.
Pela fé e pelo baptismo, todos os individuos cristiaos se tornam «um
s6 em Cristo Jesus». Cada um deles passa a fazer parte do corpo de
Cristo, do qual se torna membro.

Repare-se que para, S. Paulo, o baptismo n&o mudava a condigéo,
arealidade cultural e o estatuto social dos cristaos, para nao falar do seu
género. Era ébvio que o baptismo n&o mudava o género dos cristaos.
Os homens continuavam a ser homens e as mulheres continuavam a
ser mulheres. Do mesmo modo, os que eram judeus, gentios, escravos
e homens livres antes do baptismo continuavam a sé-lo depois®. Essas
circunstancias eram desprovidas de qualquer pertinéncia para a entrada
na comunidade cristd, mas o baptismo néo as abolia como realidades
sociais. A unidade que todos os cristaos formam em Cristo ndo exclui
o pluralismo étnico, cultural e social dos cristaos. I Cor 12,12-14
pressupde isso claramente:

«12 Com efeito, o corpo é um e, néo obstante, tem muitos membros,
mas todos os membros do corpo, apesar de serem muitos, formam um
s6 corpo. Assim também acontece com Cristo. 13 Pois fomos todos
baptizados num sé Espirito para ser um sé corpo, judeus e gregos,
escravos e livres, e todos bebemos de um sé espirito. 14 O corpo nao
se compde de urn sé membro, mas de muitos.»

A metéfora do corpo de Cristo formado por muitos membros exige
que as diferengas entre judeus, gentios, escravos e homens livres sejam
realidades, do ponto de vista social. Em 1 Cor 7,20-24, Paulo exorta
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explicitamente os cristdos de Corinto a que cada um permaneca na
condigao social que tinha antes da conversao.

«20 Permaneca cada um na condigdo em que se encontrava
quando foi chamado. 21 Eras escravo quando foste chamado? Néo te
preocupes com isto. Ao contrario, ainda que te pudesses tornar livre,
procura antes tirar proveito da tua condigéo de escravo. (...}»*.

Os escritos paulinos exortam com relativa frequéncia os escravos a
submiss&o aos senhores® e os senhores a tratarem bem os escravos®.
Do mesmo modo exortam as esposas a serem submissas aos maridos
e os maridos a amarem as esposas e a cuidarem delas™.

Col 3, 9b-11 destaca-se dos textos vistos até agora.

«9b Vés vos despojastes do homem velho com as suas praticas
10 e vos revestistes do novo, que se renova para o conhecimento
segundo a imagem de seu Criador. 11 Ai ndo hé& mais grego e judeu,
circunciso e incircunciso, barbaro, cita, escravo, livre, mas Cristo é
tudo em todos.»

Em desacordo com as exortacdes de Col 3,18-4,1, este texto evoca
uma nova criacéo, totalmente unificada, onde n&o existem as diferencas
que fazem parte da actual (antiga) criagdo’”’. Em geral, os exegetas
interpretam Col 3, 11, ou até Gal 3,28 e 1 Cor 12,13, num sentido
escatolégico. A nova criagio com as caracteristicas descritas em Col
3,11 tornar-se-4 uma realidade no fim dos tempos. Foi nesse sentido
escatolégico que os Gnésticos interpretaram esses textos, citados no
Tratado Tripartido 1,5,132:23-28.

De facto, a afirmacao da igualdade de todos os seres humanos em
relagao a Deus e & salvacao nao teve efeitos imediatos na organizagao
social do Ocidente. Por exemplo, s6 no séc. XIX se criou um movimento
capaz de levar a aboligao da escravatura, sendo dificil destringar o papel
que nele desempenharam as consideragdes econémicas e o fermento
cristdo. O processo de emancipacao das mulheres é ainda mais recente.
Nesse dominio, como noutros, a Igreja estd atrasada em relagao a

maioria das sociedades civis que as Escrituras cristas inspiraram.

4. GRANDES ETAPAS NA ELABORAGAO DO INDIVIDUALISMO
A influéncia do cristianismo na elaboragao do conceito de pessoa
nao tardou tanto a fazer-se sentir. De facto, o cristianismo veiculou
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desde os seus comegos uma nogdo de pessoa, sem precedente nem
paralelo no mundo greco-romano®. E dessa nogéo de pessoa que
deriva, em tltima anélise, o individualismo moderno. De facto, a
civilizagdo ocidental estd marcada por um lento e longo processo de
individualizagdo, de afirmagéo da supremacia do individuo em relagao
aos diferentes grupos nos quais se encontra forgosamente inserido,
em todos os dominios da vida. Esse processo, que desembocou no
individualismo moderno em fins do séc. XVIII, é uma das caracteristicas
—porventura a mais marcante — da histéria da civilizagéo ocidental. Na
impossibilidade de descrever esse processo, assinalo s6 trés das suas
principais etapas, que se situam todas elas no seio do cristianismo.

A. As CONRSSOES DE SANTO AGOSTINHO

Vernant distingue trés limiares na tomada de consciéncia do
individuo, comportando cada um deles a invengdo de um género
literdrio. O primeiro limiar é o do individuo. Destaca figuras singulares
nos seus contextos sociais. Expressa-se na biografia, cuja invengao
se atribui a literatura homérica. O segundo limiar é o do sujeito, que
se expressa na primeira pessoa. O género literdrio correspondente é
a autobiografia, que teria sido iniciada pela lirica grega. O terceiro e
dltimo limiar é o do eu, que designa a pessoa na sua interioridade
e unicidade. Expressa-se nas confissbes e diarios intimos, de que as
ConfissGes de Santo Agostinho sao o primeiro exemplo conhecido™.
Santo Agostinho é, assim, o inventor do eu que reflete sobre si préprio,
que interpela o seu foro interior, a sua alma, e dialoga com ela™.

B. O NOMINALISMO

Destaco a seguir o nominalismo tal como o formularam o
franciscano inglés Guilherme de Ockham (ca 1280-1350) e os seus
discipulos. Segundo essa teoria, sé existem verdadeiramente os
individuos, sendo os seres singulares e concretos os tnicos que Deus
criou. Os universais (género, espécie, etc.) ndo passam de abstracges,
sem existéncia real. Sdo simples nomes dados aos grupos de individuos.
Dai o termo nominalismo para designar a teoria. Para G. de Ockham,
esta teoria tem um fundamento teolégico. E a consequéncia légica da
contingéncia radical do mundo criado. Admitir uma natureza no seio

38



Raizes judeo-Cristds da Civilizagdo Ocidental - Francolino J. Gongalves

do contingente equivaleria a impor um limite a liberdade absoluta
de Deus. No dominio das realidades humanas, o nominalismo tem
consequéncias de grande alcance. Implica que as sociedades, civis ou
religiosas, nao tém uma verdadeira existéncia. O que existe na verdade
¢ o conjunto dos individuos que nelas se associam. Por exemplo, a
Igreja nao passaria do conjunto dos fiéis que nela se congregam. O
nominalismo contribuiu sem divida para o aparecimento, séculos mais
tarde, do individualismo tedrico e prético.

C. A REFORMA PROTESTANTE (CALVINISMO E PURITANISMO)

A terceira etapa que menciono é a Reforma protestante. Dumont
tem razao ao afirmar que ela desempenhou um papel decisivo na
elaboracao do individualismo’. Antes dele, Max Weber havia ja
mostrado que o capitalismo — uma das manifestagtes do individualismo
— é em boa parte um fruto do Protestantismo”. Marcadas pela
interiorizacéo, a teologia e as préticas protestantes levaram a insisténcia
na afirmacao do sujeito espiritualmente auténomo. Praticando o
livre exame das Escrituras, sem recurso a qualquer autoridade ou
intermediério, o cristao reformado, sobretudo o calvinista, assume, na
solidao da sua intimidade, a plena responsabilidade da sua salvagao.
Privilegiando a capacidade de auto-determinagéo dos crentes, assim
como o papel da vontade individual, a ética protestante poe de algum
modo em prética 0 nominalismo. Como para este, para o calvinismo em
particular, a Igreja é uma livre associagéo de fiéis, cabendo a primazia
nao a Igreja, mas ao individuo. A teologia calvinista teve as vezes
como consequéncia a hipertrofia da culpabilidade. Esta deu origem ao
ascetismo puritano, que impregnou o individualismo anglo-saxénico.
De facto, o puritanismo inglés e norte-americano foi uma das matrizes
do individualismo. Os principios individualistas do puritanismo norte-
americano foram adoptados pela Declaracéo da Independéncia dos
Estados Unidos da América (1776), tomando-se, assim, um dos pilares
da concepgao do homem e da sociedade desse pais. Poucos anos mais
tarde, em 1789, os principios do individualismo foram consignados
na Declaragao dos Direitos do Homem e do Cidadéo, implantando-
se assim em Franca, donde foram irradiando para o resto da Europa
e para outras partes do mundo. Embora fossem predominantemente
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ateus, os revolucionarios franceses referiram-se ao precedente estado-
unidense, que era explicitamente de teor cristao™. Nos séculos XIX e
XX, o individualismo foi-se propagando e traduzindo cada vez mais na
organizagao das sociedades ocidentais, nos seus diferentes aspectos,
mas nao sem contestagdes e alguns recuos”.

5. CoNcLusOEs

A primazia do individuo é o ntcleo, o eixo ou o centro de gravidade
da civilizagdo ocidental desde fins do séc. XVIII. O individualismo é
o resultado de um longo processo de emancipagio do individuo em
relacao as diferentes colectividades em que forcosamente se encontra
inserido. O processo de emancipagéo do individuo é um dos aspectos
mais caracteristicos e mais marcantes da histéria da civilizacio ocidental.
As suas raizes encontram-se j& no Antigo Testamento, onde se opdem
duas concepgdes da responsabilidade humana, uma individual e outra
colectiva. Essas duas concepgdes da responsabilidade sdo expressdes de
duas formas da religido biblica, baseadas uma na criagdo e a outra na
histéria de um grupo humano particular®. A primazia do individuo foi
afirmada de maneira particularmente clara e incisiva por S. Paulo. Entre
as etapas que levaram de S. Paulo ao individualismo moderno nos fins do
séc. XVIII, mencionei as Confissées de Santo Agostinho, o nominalismo
e a Reforma protestante, sobretudo o calvinismo e a sua versao puritana
anglo-americana. A concepcdo ocidental moderna do individuo esta
muito longe da de S. Paulo. Segundo a primeira, o individuo e a sua
liberdade s@o um absoluto. S. Paulo distingue a situagao do individuo
antes e depois da sua adeséo a Cristo. Antes, o individuo esta sé diante
de Deus, como uma espécie de absoluto. A sua decisao de aderir a Jesus
Cristo depende dele, sem a interferéncia ou a mediagdo de qualquer
colectividade, pertenga étnica ou religiosa, Lei ou méritos. Fazendo-se
cristdo, o individuo torna-se membro do corpo de Cristo, uma realidade
que o ultrapassa e tem a primazia sobre ele. Tal como a organizacao do
tempo, a concepgao ocidental do individuo desligou-se, assim, das suas
raizes cristas, tornou-se independente delas. Numa palavra, laicizou-se.
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(NOTAS)
1

14

15

0O verbo latino correspondente occido significa cair por terra, sucumbir, perecer, por-
se (dito do sol).

Data-se comummente o acontecimento de 395, ano da morte de Teodésio I e da
subida ao trono dos seus filhos Arcadio e Honério. Bertrand LancoN, L’Antiquité
tardive (Que sais-je? 1455), Paris, Presses Universitaires de France, 1997, pp. 35-
36, propde data-lo de 408, ano da morte de Arcadio, Imperador do Ocidente.

A antiga Bizancio. Dai que o Império Romano do Oriente seja chamado bizantino.

«The Clash of Civilizations», Foreign Affairs 72/3 (1993) 22-49; The Clash of
Civilizations and the Remaking of the World Order, New York, Simon & Schuster,
1996.

B. LancoN, L’Antiquité tardive (supra, n. 2), pp. 3-22.

Gentio/gentios traduz o hebraico goy/goyim (povo/povos), designagdo dos nédo
judeus. Na linguagem cristd ou influenciada pelo cristianismo, usa-se sobretudo
o termo pagéo. Derivado do latim pagus (aldeia), paganus siginifica literalmente
aldeao. Tendo sido os aldedes os tiltimos a aderir ao cristianismo, a palavra paganus
veio a designar os adeptos das crencas anteriores. As linguas modernas herdaram
esse sentido da palavra. Repare-se que ela nao se aplica aos judeus.

Técrro, Anais, XV, 38-44. Técito escreveu depois do ano 100.

Simon C. MiMouni, Le Judéo-Christianisme ancien. Essais historiques, Paris, Les
Editions du Cerf, 1998, p. 181.

O facto foi notado por Origenes, um grego nascido em Alexandria na primeira
metade do séc. Ill; Oriceng, Contre Celse, tome 1 {Livres 1 e II). Introduction, texte
critique, traduction et notes par Marcel Borret, S. J. (Sources Chrétiennes, 132),
Paris, Les Editions du Cerf, 1967, 11,30.

As benesses imperiais foram reservadas & Igreja reconhecida como ortodoxa,
excluindo as igrejas consideradas heréticas. A mais importante das heresias era
entdo o arianismo, que afirmava a posterioridade e, por conseguinte, a inferioridade
do Filho em relagéo ao Pai.

Pontifex maximus era o chefe de uma das quatro principais ordens do sacerdécio
romano. Os pontifices eram de certo modo os guardides do culto oficial, com
atribuicdes variadas. O pontifex maximus era o verdadeiro chefe da religido oficial.
A partir de Augusto (27 a. C.-14 d. C.), esse cargo foi desempenhado pelo préprio
imperador. »

Marie-Francoise Bastez (ed.), Les premiers temps de I'Eglise. De saint Paul a saint
Augustin (Collection Folio Histoire), Paris, Editions Gallimard et Le Monde de la
Bible, 2004, pp. 47-50 ; Jean-Luc POUTHIER, «Entretien avec Paul Veyne. Le choc
du christianisme dans I'Empire gréco-romain», Le Monde de la Bible 169 (janvier-
fevrier 2006) 50 (48-51).

HiproLyTE, Commentaire sur Daniel, IV, 9 - Introduction de Gustave Bardy. Texte
établi et traduit par Maurice Lefévre (Sources Chrétiennes 14), Paris, Les Editions du
Cerf, 1947, pp. 278-279.

Esta opinido de Militao foi transmitida por Eusébio de Cesareia, Histéria Eclesidstica
IV, xxvi, 8 - EUSEBE DE CESAREE, Histoire Ecclésiastique, Livres [-V. Texte grec,
traduction et annotation par Gustave Bardy (Sources Chrétiennes 31), Paris, Les
Editions du Cerf, 1952, p. 210.

ORIGENE, Contre Celse, 11, 30

EustBe pE CEsarée, La théologie politique de I'Empire chrétien. Louanges
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(Triakontaétérikos). Introduction, traduction originale et notes par Pierre Maraval
(Sagesses chrétiennes), Paris, Les Editions du Cerf, 2001.
Eram excluidos os regimes diarquico e tetrérquico que teve o Império Romano.

Sobre a Teologia politica de Eusébio de Cesareia, vejam-se, entre outros estudos,
os comentérios de Pierre Maraval na obra citada supra na n. 17, sobretudo pp. 48-
67, Pierre MaravaL, «La théologie politique de I'Empire chrétien : Quand Eusébe de
Césarée fait I'éloge de Constantin», Le Monde de la Bible 147 (nov-déc 2002) 32-35
= «Lathéologie politique de I'Empire chrétien», in Marie-Frangoise BasLez (ed.), Les
premiers temps de I'Eglise (supra, n. 13). pp. 639-645.

O cristianismo aplicou o grupo lexical pontifex ao seu préprio clero. Logo a partir de
fins do séc. IV ou comegos do séc. V houve bispos que receberam ou se atribuiram
o titulo de pontifex maximus, titulo esse que foi reservado ao papa a partir do
Renascimento.

Pierre MaravaL, Le Christianisme de Constantin a la conquéte arabe (Nouvelle Clio.
L'histoire et ses problémes), Paris, Presses Universitaires de France, 1997, pp. 33-
34.

A lliria era a regido montanhosa da costa setentrional do Adriatico.

d.-P. MiNE, Patrologiae Cursus Completus. Series Latina. Tomo 51, Paris, 186, col.
932.

Pierre MaravaL, Le Christianisme de Constantin d la conquéte arabe (supra, n. 22),
pp. 194-213 .

Paul VEYNE, L’Empire gréco-romain, Paris, Editions du Seuil, 2005, pp. 11-12.

O grego, a lingua do Oriente, também era usado no Ocidente. A titulo de exemplo,
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JESUITAS E CONTROVERSIAS SOBRE
METODOLOGIAS MISSIONARIAS:

A Polémica em torno dos Ritos
Malabares e dos Ritos Chineses:

José Eduardo Franco
ESADE

“A profissdo da histéria é dizer a verdade.”
Padre Antdnio Vieira

Resumo: Estudo histérico das fortes polémicas suscitadas pelo processo
adaptagdo missiondria da doutrina cristd operada pela evangelizacio dos
Jesuitas no Oriente, nomeadamente na India, no Japao e principalmente na
China.
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Polémicas.

THE JESUITS AND THE CONTROVERSY

OVER MISSIONARY METHODOLOCGIES:

Controversy over the Malabar Rites and
the Chinese Rites

Abstract: Historical study of the controversy raised by the process of the
missionary adaptation of the Christian doctrine carried out by the Jesuits in
the East, namely in India, Japan, and particularly in China.

Key words: Jesuits, Missionary work, Orient, China, India, Japan, and
Controversy.
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Consideracdes preliminares

Em paralelo com a questdo do poder econémico e politico da
Companhia de Jesus, nenhum outro tema, como a problemética das
metodologias missionérias, permitiu ao antijesuitismo obter tantas
armas, ou seja, tantos argumentos para combater os Jesuitas. Se
quando se fala de documentagéo produzida contra os Jesuitas temos de
colocar a cifra numérica na casa dos milhares, sé o universo especifico
das controvérsias em torno da espinhosa questao dos métodos
missionérios utilizados principalmente no Oriente e no Extremo Oriente,
em que sobressai a famigerada questéo dos ritos chineses, representa
um contributo volumoso para enriquecer a biblioteca antijesuitica.
No panorama geral do antijesuitismo, a dimenséo e o extraordinario
impacto eclesiolégico, cultural e politico destas polémicas é, em
nosso entender, um dos aspectos mais relevantes que cumpre aqui
destacar.

O implacével antijesuita francés Blaise Pascal soube tirar da
avaliagao da pratica missionéria da Companhia de Jesus no Oriente
dptimas razées para aparelhar as suas invectivas contra os Jesuitas,
de que este trecho é bem ilustrativo:

«A insi ils en ont pour toutes sortes de personnes, et répondent si
bien selon ce qu’on leur demande que, quand ils se trouvent en des
pays ot un Dieu crucifié passe pour folie, ils suppriment le scandale
de la croix, et ne préchent que Jésus-Christ glorieux, et non pas Jésus-
Christ souffrant, comme ils ont fait dans les Indes et dans la Chine, ou
ils ont permis aux chrétiens I'idolairie méme pas cette subtile invention
de leur faire cacher sous leurs habitats une image de Jésus-Christ, a
laquelle ils leur enseignent de rapporter mentalement les adorations
publiques qu'ils rendent & I'idole Chacin-Choan et a leur reproche, et
comme le témoigne le Mémoire en espagnol présenté au Roi d’Espagne
Philippe IV par les corteliers des iles Philiphines, rapporté part Thomas
Hurtado dans son livre du Martyre de la Foi, page 427. De telle sorte
que la congrégation des cardinaux de Propaganda Fide, sus peine
d’excommunication, fut obligée de défendre particulierement aux
Jésuites, de permetire des adorations d’idoles sous aucun prétexte,
et le cacher le mystére de la croix a ceux qu'ils instruisent de la
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religion, leur commandant expressément de n’en recevoir aucun au
baptéme qu’aprés cette connaissance, et d’exposer dans leurs églises
I'image du crucifix, comme il est porté amplement dans le Décret de
cette congrégation donné le 9 de juillet 1646, signé par le cardinal
Caponi»?.

Nos contornos da acgéo apostélica dos Inacianos, tendo tomado a
peito a operacionalizacéo do conceito estruturante de universalizagao da
doutrina crista que advém do mandato missionario de levar o Evangelho
a todos os povos atribuido a Cristo por todos os evangelistas?, foram
utilizados de forma adaptacionista métodos diversos de catequizagéo
nos diferentes cenérios sécio-culturais em que os Jesuitas foram
chamados a missionar. Estava aqui em causa a complexidade da
universalizacdo de uma crenga religiosa formulada e praticada numa
determinada cultura, que agora se procurava enxertar em culturas com
tradigdes religiosas diversas e até a esta assimilagéo.

Os universos culturais e mentais das sociedades do Extremo Oriente
e também das castas superiores do oriente indiano, afiguraram-se
aos olhos dos missiondrios com cores bem diversas daqueles com
que a missionacéo tradicional europeia estava habituada a lidar*.
Depararam-se ai com culturas, de forma mais patente e ampla no
Japao e na China, que ndo mostravam quaisquer sentimentos e atitudes
de inferioridade ou de espanto em relagio & cultura dos ocidentais,
diferentemente do que se tinha verificado ao longo da costa africana
ou na parte ja conhecida das Américas ditas Indias Ocidentais. Bem
pelo contrério, os estrangeiros europeus, comerciantes ou missionarios,
que aportavam nas costas chinesas e nipdnicas convencidos da sua
civilizagéo superior, eram classificados depreciativamente pelos povos
extremo-orientais de bdrbaros do sul’. Aqui surgiu a primeira grande
dificuldade: como persuadir estes povos, detentores de uma ordem
social milenar e de uma cultura aperfeicoada e elaborada, acerca das
vantagens da religido cristd. Tanto mais que estes povos exprimiam
convicta e orgulhosamente a consciéncia da exceléncia da sua
civilizagdo multimilenar, da sua “perfeita” harmonia social e do valor
ritual intoc&vel das suas tradigdes civicas e religiosas®.

S6 alguns missionarios tiveram a capacidade de discernimento
para perceber, em pouco tempo, que estavam perante um campus
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de missdo com caracteristicas sui generis e que merecia uma séria
readequacdo dos métodos e estratégias de evangelizagéo, e até uma
revisdo da selecgdo, da organizacéo e do faseamento no processo
de transmissao dos contetidos doutrinais. Um grupo de Jesuitas, que
nao ganhou, todavia, consenso dentro da prépria Ordem de Loyola,
concluiu que s6 através de um contacto cuidadoso, inteligente e
capaz de acomodar a religido cristd, quanto possivel, as engrenagens
mentais e as tradigdes mais caras daqueles povos, oferecendo algo de
verdadeiramente interessante & sua inteligéncia &vida de conhecimentos
que fossem inovadores e constituissem uma mais valia para a sua
ciéncia e técnica avangadas em vérias areas, poderia ser a Gnica via
de penetrar numa sociedade perpassada por um altiva consciéncia da
sua grandeza civilizacional e possuidora de progressos notéveis que
néao se envergonhava perante a ciéncia ocidental.

Os jesuitas percepcionando as implicagbes e dificuldades do perfil
destes povos que escolheram para destinatarios da sua catequizagéo,
desenvolveram uma visdo vanguardista do processo missionario.
Quiseram levar o mais longe possivel o esforgo de realizagéo a utopia
de universalizacio do cristianismo. Agiram motivados pelo ambiente de
militAncia proselitista impulsionada pela Contra-Reforma consagrada
pelo Concilio de Trento (1543-1563)7, mas ao mesmo tempo acabaréo
por ser vitimas da deriva ortodoxizante que a viragem fridentina
acentuaré.

O perfil mais maleavel da organizagédo da Ordem de Santo Inécio
vocacionada para a ac¢do concertada em vérios cenérios de misséo
e o investimento que fez na formacéao intelectual dos seus membros
predisponha os Jesuitas a reinventar solu¢des para os novos desafios
missionarios que a modernidade langou a Igreja. Como explica Luis
Filipe Thomaz, realcando a vantagem da Companhia em relagao
as outras ordens: «Os Jesuitas tinham uma organizagdo muito mais
desenvolvida e eficaz do que os religiosos que os tinham precedido.
Por outro lado, compreenderam muito depressa a necessidade de
conceber novos métodos de evangelizagao e de empreenderem esforgos
de adaptacéo que lhes permitissern conquistar, aqui como na Europa,
as elites regionais»®. E completa esta avaliacao global destacando os
protagonistas deste progresso metodoldgico:
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«Os artifices desta adaptacéo foram, na India como na China,
sobretudo italianos — Ricci na China, Nobili no Malabar -, mais
clarividentes a este respeito do que os portugueses, mal colocados
para separar os interesses da Igreja dos do Estado de que faziam parte
e discernir a fronteira entre a evangelizacao e a assimilagao & cultura
portuguesa. No entanto, um pouco mais tarde, as suas pisadas foram
seguidas por jesuitas portugueses como Sao Joao de Brito (1647-1693),
que viveu como um asceta hindu para melhor atrair ao cristianismo as
castas cultas que viram assim a sua posicao salvaguardada»’.

Foi neste ambiente especialissimo pela sua complexidade e
peculiaridade que se desenhou uma das maiores controvérsias da
modernidade entre instituicdes missionarias e correntes divergentes
da Igreja Catdlica, envolvendo Estados, principes, elites intelectuais,
transbordando com significativo impacto para opinido publica europeia.
Os que discordavam do modus procedendi dos Padres da Companhia
de Jesus, e que lhes devotavam pouca simpatia, souberam aproveitar
este seu arrojo para deteriorar a sua fama, tirando dai muitos dividendos
em favor do movimento antijesuita que, no quadro destas polémicas,
adquiriu uma maior expressao.

A Companhia de Jesus tinha assimilado o ideério programético
consagrado em Trento de trabalhar denodadamente pela conversao
do mundo ao cristianismo, tirando deste élan mobilizador o méximo
partido e a justificagdo para a sua acgado. Mas foi também a legislacao
disciplinadora e ortodoxizante do mesmo concilio que os seus adversérios
usaram como fundamento para combater e condenar os ensaios
aculturacionistas'® mais ousados dos inacianos nos diferentes campos de
missao. Os processos de adaptagao desenvolvidos pelos Jesuitas foram
julgados pelos antijesuitas da pior forma. Chegaram a considerar que
estes rasavam a fronteira da heresia e prospectivavam cismas graves.
Foram vistos no extremo como a expressao de um projecto caprichoso
e separacionista da Companhia de Jesus, aquilo que afinal ndo era mais
do que um meio para atingir o fim que movia o trabalho missionério,
como explica Angel Santos Hernandez: «O missionario de vanguarda {...)
considera a adaptagdo menos como um fim em sim mesmo, que como
um meio de aproximar-se dos pagaos e fazer penetrar o cristianismo
mais profundamente na mente e na vida dos novos conversos»''.
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Uma das primeiras discordancias registadas no Oriente em relagéo
ao modo de desenvolver a sua actividade missionéria verifica-se no
seio da prépria Companhia de Jesus. Logo no dealbar da segunda
metade de Quinhentos foi redigido um primeiro memorial produzido
por um jesuita que acabaria por ser dispensado da Ordem, chamado
Anténio Herédia. Este memorial punha em causa a forma de
missionar dos Padres da Companhia e a consisténcia do seu programa
evangelizador.

Anténio Herédia tinha nascido em 1518 na cidade de Braganca.
Tendo ingressado na Ordem de Santo Inacio no ano de 1545 e,
tendo-lhe sido atendido o seu pedido de concretizagao do seu ideal
missionério que o tinha motivado a entrar na Ordem, embarcou para
a India em 1551. Chegou a desempenhar fungdes de superior do
novo colégio de Cochim entre 1551 e 1553. Depois foi destacado
para Ormuz, onde residiu pouco tempo devido a alegados problemas
de satde, sendo depois enviado para exercer actividade pastoral em
Bassaim e Chorao. E de 1561 que datam os registos conhecidos do seu
questionamento da metodologia de missionagao dos seus confrades
jesuitas e das suas préticas comerciais®?, altura em que regressa a Lisboa,
onde escreveu uma longa relagao sobre o trabalho de evangelizacao
da Companhia de Jesus no Oriente. Herédia denunciava o alegado
desleixo de alguns dos seus confrades na evangelizagéo dos nativos,
os conflitos que criavam com as outras ordens, a arrecadagéo de bens
materiais que considerava incompativeis com a obrigagéo de pobreza
da Companhia de Jesus. A divulgacao do seu relatério, considerado
uma espécie de traicio a sua Ordem, valeu-lhe a subsequente expulsao
do seu instituto religioso'.

Mas esta contestacado foi apenas um leve preniincio das
controvérsias que iriam assolar a Companhia de Jesus em torno dos
seus métodos e estratégias missiondrias que iriam despontar ja no
final de Quinhentos e dealbar do século seguinte, estendendo-se,
com picos de intensidade peri6dicos, durante o século XVII e nos trés
primeiros quartéis do século XVIII. Estas polémicas forneceram uma
das aparelhagens argumentativas mais poderosas aos adversarios
iluministas da Companhia de Jesus que pugnaram pela erradicagéo
universal dos Jesuitas, argumentacio que Clemente XIV nao deixara
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de alegar para justificar a extingdo oficial da Ordem em 1773. De facto,
as invectivas langadas contra os missionarios de Loyola em torno da
questao das metodologias missionarias foram estratégica e amplamente
exploradas para combater os Jesuitas, como a mais cabal prova dos
seus desvarios pastorais no processo de fundamentagao polémica da
sua degeneracéo enquanto ordem.

A RUMOROSA QUESTAO DOS RITOS CHINESES

No epicentro das controvérsias em torno das metodologias
missiondrias dos Jesuitas esteve a candente questao dos ritos chineses
que despoletou em meados do século XVII e transbordou para
o século seguinte em polémicas sem nimero. A publicidade que
conheceram os processos, as disputas e as polémicas em torno do
esforgo adaptacionista do cristianismo operado na China marcou de
forma hegeménica o conjunto da critica & missiona¢io da Ordem de
Santo Inécio nos diferentes cenérios da sua actuacéo'’.

Neste ambito, a Propaganda Fide uniu-se &s ordens religiosas
concorrentes da missionagao jesuitica, destacando-se como os seus
principais carrascos, que fustigaram a acusada ‘heterodoxia’ dos
processos de evangelizagao a que os Padres da Companhia recorreram
para a conversao dos povos do Império do Meio. O povo sinico, a
semelhanga do que tinha acontecido com a evangelizacao do Japao
e das castas altas da India, revelou enorme resisténcia a absorgéo da
doutrina crista vestida com a roupagem da civilizagio europeia. Sequndo
Etiemble, o cléssico estudioso francés da questdo dos ritos chineses,
«de 1552 (I'année ou saint Francois Xavier est meurt aux portes de la
Chine) a 1773 ('année du bref Dominus ac Redemptor par lequel le
pape Clément XIV supprime la Compagnie de Jésus), I'évangélisation de
la Chine stimule le zéle des théologiens, les intrigues des Ordres rivaux,
les cupidités mercantiles et impérialistes, éveilla quelques chinois, et
fournit a I'Europe des libertins et des lumiéres toutes sortes de raisons,
d’arguments, d’arguties, contre le catholicisme, le christianisme, et méme
le déisme (...). Etalée sur les dizaines de milliers de pages, une querelle
théologique suscitée par les cérémonies chinoises secoua I'Eglise, et
aboutit au démantelement de la Compagnie de Jésus»'.
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O Império do Meio cedo suscitou nos Jesuitas o desejo de conhecé-lo
e alimentou-lhes o sonho de promover a sua converséao ao Cristianismo.
As informages que os mercadores e exploradores davam sobre a China
moldaram uma ideia maravilhosa acerca do seu imenso territério e
da elevacdo moral e sapiencial do seu povo!'’, como é revelador o
parecer de Sao Francisco Xavier’®. O jesuita que mais desejou entrar
na China e inaugurar a sua evangeliza¢io escreve assim a Santo Inécio
de Loyola:

«La Chine est un pays immensément grand, peuplé de gens trés
intelligents et par de nombreux savants (...). Ils sont si adonnés au
savoir que le plus instruit est le plus noble {...). Si Dieu le veut, nous
écrirons en détail les affaires de la Chine, comment nous avons été
recus, quelles sont les prédispositions offertes par ce pays pour que s’y
accroisse notre saint foi».!%.

Aceder aquela sociedade que era vista, neste retrato pré-concebido,
como uma espécie de materializagdo da utopia platénica da republica
dos sdbios, tornou-se no sonho obsessivo de Francisco Xavier. Tentou
por todos os meios levar a2 China a mensagem religiosa de que era
portador. Mas a sua tentativa ficou inconclusa ao morrer as portas
do Império Solar, avistando-o ao agonizar na ilha de Sancian (hoje
Sang ch’un) no més de Dezembro de 1552. Outros concretizaréo o
seu projecto.

No ano de 1579, o franciscano Alfaro exprimia, em jeito de
desisténcia, a sua convic¢io da impossibilidade da Boa Nova ser
levada & China, consignada na frase que ficou célebre: «Avec ou sans
soldats, vouloir aller en Chine, c’est essayer de saisir la lune»®. Nesse
mesmo ano, depois de algumas embaixadas frustradas organizadas
pelos Padres de Loyola, o jesuita italiano Miguel Ruggieri escolhido
pelo visitador Alexandre Valignano consegue penetrar finalmente no
interior da China pela via da feitoria portuguesa de Macau?®'. Abre assim
o caminho para o seu confrade Matteo Ricci iniciar, a partir do ano
de 1583, a grande epopeia de introdugao do cristianismo no Império
celeste ao receber a primeira autorizacio das autoridades chinesas para
fixar a sede da sua empresa proselitista em Shiu-Hing da provincia
de Kuangkung?. Caio Boschi adverte que para se compreender
a conquista desta autorizacio inesperada deve-se ter em conta os
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interesses econdmicos que estiveram na base da concessao feita pelos
governadores chineses: «N&o se pode desconsiderar também que, a par
da conhecida xenofobia dos chineses, o acesso desses religiosos teve
a favorecé-los um contexto histérico no qual as autoridades chinesas,
sobretudo os mandarins, procuravam quebrar a sua dependéncia
comercial em relagao ao Japéao»?.

Matteo Ricci juntamente com outros confrades italianos e portugueses
(Anténio de Almeida, Alvaro Semedo, Francisco de Petris, Anténio
Magalhaes, Lazzaro Cattaneo, Jodo Soeiro,...) foram os precursores de
tantos outros jesuitas, como os mais conhecidos Longobardi, Schall,
Le Comte, Verbiest, Gaubil, Amiot, entre tantos outros, que ensaiaram
um longo didlogo com a cultura sinica®, pela qual ficaram fascinados
e na qual reconheceram que, em alguns aspectos, usufruia de avangos
superiores aos da civilizagao europeia®. Os jesuitas desenvolveram um
processo de adaptacdo do cristianismo ao complexo tecido cuitural e
mental chinés, na medida em que tomaram consciéncia de que este era
o tinico meio de inculcar a doutrina crista naquela realidade sociolégica
tho especial e tao resistente a assimilagéo de influéncias estrangeiras?.

Os missionarios jesuitas tentaram primeiramente conquistar a
simpatia, a admiracdo e o acolhimento dos chineses, quer pelo ja
referido atendimento do seu interesse comercial, mas acima de
tudo pela revelagdo de conhecimentos nas areas da matemética, da
astronomia, da geometria que eles ainda nao possufam?’. Em particular
pela ciéncia, os missionérios jesuitas conseguiram ganhar, num longo,
paciente e acidentado percurso, a confianga, a audigao e a estima dos
letrados e até da corte chinesa, sendo chamados a prestar destacados
servigos no campo da ciéncia, da técnica e até no plano da diplomacia®,
como aconteceu de modo anélogo no Japao®. Desenvolveram uma
estratégia missionéaria que Frangois Bontink resumiu deste modo bem
expressivo: «gagner la masse par les letirés; gagner les lettrés par les
sciences européennes»®.

Os jesuitas vestiram-se primeiro como bonzos, depois a maneira
da classe mais prestigiada e poderosa, os mandarins, trajando com as
suas vestimentas de seda vermelha-escura e vivendo como os sébios
confucianos. E para apagar ainda mais a sua identidade de estrangeiros
adaptaram a cultura local alguns aspectos da doutrina religiosa que
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pretendiam oferecer. Consideraram determinados ritos sécio-religiosos
muito caros ao povo chinés como ceriménias de caracter civil, e néo
de carécter idolatrico ou supersticioso. Permitiram aos seus nedéfitos
cristdos que continuassem a praticar estas cerimonias, sem prejuizo da
sua conversdo, particularmente as homenagens ptblicas e privadas a
Confticio e o muito sentido culto dos antepassados®'.

Matteo Ricci, pioneiro desta tolerancia, tinha alegado em defesa
desta concessao a tolerancia dos Apéstolos em relagéo a determinados
ritos pagaos dos primérdios do cristianismo, que tinha sido confirmada
pelo I Concilio apostélico de Jerusalém?®. Esta toleréncia era por sua
vez fundada no pensamento universalista de Cristo® e abundantemente
reflectida nas cartas de Sao Paulo e nos textos dos Padres da Igreja. Por
seu lado, como comenta Horacio Peixoto, “os jesuitas manifestaram,
desde o inicio, uma atitude de grande abertura face aos valores morais
e éticos propostos pelo confucionismo, por eles considerado, néo
como uma religido, mas antes como uma sabedoria ou um cédigo de
preceitos morais para a condugao préatica da vida»*.

Mas os jesuitas foram mais longe no seu programa adaptacionista.
Aprenderam profundamente a lingua chinesa e escolheram alguns
termos deste c6digo linguistico, tao diferente dos cédigos ocidentais,
que fossem minimamente capazes de transmitir conceitos fundamentais
da doutrina crista, como foi o caso mais polémico da adopgéo da
palavra chinesa Tién-chi®, ou simplesmente Tién para designar o
Deus cristdo. A semelhanca do que acontecia no Japao, reuniram
um grupo de auxiliares chineses para os assessorar na pregagao da
sua mensagem religiosa e nos contactos sociais. ldealizaram também
a criacao de um clero chinés e a celebragao da liturgia catélica em
lingua chinesa. No fundo, procuraram achinesar tanto quanto possivel
o catolicismo latino de modo a atenuar-lhe a sua condigao estrangeira,
a fim de torna-lo uma religido que os chineses vissem e sentissem como
sua. S6 deste modo a religido cristda poderia ganhar crédito e vingar
na sociedade chinesa.

O arrojo dos Padres da Companhia de Jesus em nenhum outro
campo de missdo se revelou tdo amplo e tdo consequente como
na China. Entretanto, a chegada de missionarios mendicantes,
dominicanos e franciscanos, e a divulgacdo que estes fizeram pela
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Europa dos ensaios de acomodagéo do cristianismo em curso naquela
missdo acenderam uma polémica tao longa e tao pletérica que ficou
conhecida pelo nome de questio dos ritos chineses?.

Os primeiros sintomas da eclos@o desta controvérsia comecam a
verificar-se com alguma visibilidade a partir da década de 30 do século
XVII, apesar de ja anteriormente se terem registado burburinhos,
pois esta foi desde o inicio uma questao nao consensual, nem fora
nem dentro da Companhia de Jesus®. A partir de 1631 alguns
frades mendicantes espanhéis comegaram a instalar-se na China
para colaborar na missionagao®. Este acontecimento marcou o
inicio da presenga de instituicdes missionarias concorrenciais dos
jesuitas naquele pafs, significando a perda efectiva do monopélio da
Companhia de Jesus na tarefa de evangelizagdo deste imenso territério.
Como acontecia nos outros campos de missao, os frades mendicantes
deitaram o seu olhar censério sobre as actividades missionarios dos
jesuitas, ficando impressionados com o que viram na China. Os jesuitas
cedo comegaram a sentir que o seu trabalho missionério estava a ser
‘inquisitorialmente’ vigiado e as tensdes nao se fizeram esperar®.

Em 1637 foi redigido um texto importante, da autoria de um
grupo de franciscanos de Manila, no qual se apresentavam 15 dividas
sobre a tolerancia dos Jesuitas em relagéo a certas préticas rituais dos
nedfitos chineses®. Isto apesar do papa Paulo V ter dado, no ano de
1615, um significativo aval ao programa adaptacionista desenvolvido
pelos missionérios jesuitas ao ter sancionado a celebracao da liturgia
eucaristica catélica e a administragdo dos sacramentos em chinés
literério, a0 mesmo tempo que autorizou a tradugéo da Biblia naquela
lingua*'. As “duvidas gravissimas” dos franciscanos foram enviadas a
Congregacao da Propaganda Fide, num texto que se apresentava mais
como dentincia de uma situacio do que como meras dividas.

No terreno missionério a divergéncia de métodos de missionagéo
criou um mal-estar social, desagradando as autoridades chinesas o
desrespeito pelas suas tradi¢cées por parte dos novos missionarios
que usavam estilos tao diferentes dos Jesuitas. A situagao de tensao
culminou “numa série de confrontos verbais e mesmo fisicos”, acabando
os missionérios mendicantes por receberem ordem de expulsao da vila
de Fujian onde tinham comegado a pregar*.
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No ano de 1643, quando as conversdes ao cristianismo na China
j& tinham ultrapassado a cifra dos 65.000 e quando a Companhia de
Jesus dispunha de mais 25 padres missionarios auxiliados por alguns
irmaos chineses a trabalhar em vérias comunidades de neo-cristaos
chineses, dois dominicanos revelaram-se muito activos na critica ao
acomodacionismo jesuitico na China. Frei Juan Baptista Morales e
Frei Domingo Navarrete trabalharam intensamente para obter da
Santa Sé a interdicao das metodologias missionérias dos Jesuitas pelas
quais toleravam os ritos chineses. Naquele ano, Frei Juan Baptista
Morales apresentou a Propaganda Fide um largo dossier em forma
de requisitério®, no qual inclui o anterior memorial citado da autoria
dos frades de Manila que ajunta uma nova lista de 18 duvidas e 11
testemunhos que o dominicano indica que foram colhidos junto dos
chineses de F6 Ngan*. Os ritos chineses autorizados pelos jesuitas sao
descritos por Morales de tal modo que néo podiam deixar de merecer
o repudio dos ‘juizes’ da Santa Sé*.

Os dominicanos espanhéis em conluio com as outras ordens
mendicantes daquele Patronato estavam empenhados em usar todos
os meios para conseguir a impugnacéo desta pratica missionéria que
consideravam altamente perigosa para a pureza do catolicismo®. E
tinham agora uma arma suplementar para conseguir o seu intento que
era o envolvimento estratégico dos préprios chineses como testemunhas
neste processo polémico*’. Os frades da Ordem dos Pregadores
conseguem o objectivo esperado ao mais alto nivel, pois obtiveram
do papa a almejada proibigao. A 12 de Setembro de 1645 o papa
Inocéncio X aprova as “Resolugdes” da Congregagéo da Propaganda
Fide sobre a incompatibilidade entre a fé crista, as honras prestadas
na China a Confticio e o culto dos chineses aos seus antepassados,
com base nos argumentos dos dominicanos®. Portanto, a quest&o dos
ritos chineses torna-se assim sobretudo uma questao europeia®. Na
Europa estavam as instancias decisérias do catolicismo que poderiam
dirimir esta disputa que tinha na base uma clivagem entre institutos
missionarios e entre concepgdes divergentes da missionagao®. Mas
a distancia cultural e espacial que a Europa ficava dos cenarios reais
onde tinham brotado as polémicas, tornava a complexidade da questao
ainda mais inapreensivel.
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Dez anos depois os Jesuitas enviaram o seu mais competente sinélogo
a Santa Sé, o Pe. Martino Martini que tinha elaborado o primeiro Atlas
da China, a fim de defender o ponto de vista da Companhia de Jesus
sobre a quest&o dos ritos chineses. Desta vez estava sentado na cadeira
de Sao Pedro o papa Alexandre VII (1655-1667). O relatério do jesuita
sobre a situacéo no terreno conseguiu convencer a Ciria Romana e
obteve do Sumo Pontifice, por intermédio, do Santo Oficio a aprovagao
do modo de missionar dos Jesuitas na China no ano de 1656°'. Foi
decretado, de acordo com a descrigéo feita pelo Pe. Martini, que as
ceriménias chinesas em causa constitufam um culto de configuragao
meramente civil e politico e, portanto, passiveis de se compatibilizarem
com a adesé&o ao catolicismo®2.

Mas esta nova vitéria dos Jesuitas®® nao duraria muito tempo,
nem sequer inibiu as criticas dos seus delatores que continuaram as
campanhas antijesuiticas, no decurso das quais ocorreram alguns
episédios bizarros. Rapidamente surgiram protestos que denunciavam
as contradi¢Ges existentes entre este decreto pré-jesuitico e o anterior
favorével a perspectiva dominicana sobre o problema. Perante a
celeuma levantada, Roma acaba por emitir uma nova declaracao
em 1669, na qual se exime de tomar posigao sobre esta polémica®.
Clemente IX, através de um decreto do Santo Oficio de 20 de
Novembro daquele ano, entrega o énus & consciéncia dos missionarios
que no terreno deveriam determinar a legitimidade evangélica de
compatibilizar a prética dos ritos sinicos com a Fé Cristas.

Entretanto, em 1664 tinham sido desencadeados cinco anos de
perseguicao aos catdlicos na China (quando os cristdaos chineses j&
rondavam a cifra de 200 mil, contando j& com 159 igrejas tuteladas
pelos inacianos, 21 pelos dominicanos e 3 pelos franciscanos®), no
ambito da revolta verificada em torno do processo de sucessao do
imperador Shun-zhi*’. Foram encerrados na mesma prisao missionarios
das diferentes ordens a operar no terreno: 14 jesuitas, 3 dominicanos e
1 franciscano. Nesta reunido compulsiva, os missionarios acabaram por
chegar a acordo em Janeiro de 1668 sobre a utilizacdo de um método
uniforme na evangelizagdo do povo chinés. Redigiram um documento
conclusivo com 42 artigos. Estes eram o resultado de um compromisso
que pareceu facil. Foi tida em conta a decisao do papa Alexandre VII
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de 1556 favoravel & perspectiva dos missionarios da Companhia de
Jesus sobre o assunto em debate.

Apesar do documento aprovado naquela situagao de recluséao
proviséria aparentemente com a aprovagao de todos os missionérios,
um deles, Frei Domingo Fernandes Navarrete (1618-1686) revelar-se-4,
depois de sair da prisdo e regressado a Europa, um dos mais severos
criticos da metodologia missionéria dos jesuitas na China. E certo
que este superior das missdes dominicanas naquelas paragens tinha
levantado algumas dividas naquela reuniao forgada na prisao chinesa,
mas estas tinham sido também esclarecidas pelos jesuitas Prospero
Intorcetta®® e Jacques de Faure, com mostras de satisfagdo por parte
do interlocutor dominicano, que acabou por assinar uma declaragao
em que aceitava a solugdo de compromisso proposta®.

Todavia, regressado de Cantéo & Europa deu inicio, em 1668, a
uma campanha sem tréguas contra a préatica jesuitica de tolerancia
dos ritos e outras especificidades da cultura chinesa. Este experiente
rissionério dominicano, que tinha missionado nas Filipinas durante 9
anos antes de trabalhar na China, manifestou o seu descontentamento
perante a declarago pontificia de 1669 que passava a responsabilidade
de avaliagéo dos ritos para a consciéncia dos missionarios, o que
significativa, na prética, dar indirectamente margem de manobra
para que os jesuitas continuassem a proceder de acordo com as suas
convicgdes e préticas®.

Frei Navarrete apresentou uma contestagdo & Propaganda Fide
contra a interpretacio benigna que os Padres da Companhia faziam da
moral, dos valores e dos rituais chineses. Censura a teoria ricciana do
respeito pelos ritos, advogando que a toleréncia do Jesuitas equivalia
a negar a doutrina catélica. Em suma, defendeu que as teorias e
as praticas missionarias dos jesuftas na China representavam uma
verdadeira heresia, levantando o fantasma deste modus procedendi
poder dar origem, no futuro, a uma situagdo mais grave, um cisma
daquela nova igreja chinesa. Este teélogo dominicano chegou a
extremos de afirmar que os Jesuitas estavam a ser instrumentalizados
pelo Deménio para deturpar a doutrina crista. Os missionéarios da
Companhia sao apresentados como inimigos da verdadeira fé, como
homens de duas caras, caluniadores e idélatras. Embora admitisse a
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possibilidade de serem feitas algumas adaptagées do cristianismo a
realidade social chinesa, n&o aceitava o que considerava o excesso de
arrojo dos missionarios da Companhia nesta matéria®'.

Os seus argumentos e andlise desta problematica muito difundidos
de forma manuscrita foram depois introduzidos aqui e acolad num
vasto volume de 518 péginas, dividido em sete partes em forma de
tese académica, que publicou em Madrid no ano de 1679 com o titulo
Tratados sobre a Histéria, a Politica, a Etica e a ReligiGo da Monarquia
Chinesa. Com base nos tratados confucianos e neo-confucianos fez uma
espécie de relatério da sua vasta experiéncia de viajante e missionario
em terras t&o estranhas quanto curiosas para os olhos dos europeus.
Nesta forma erudita de apresentar a sua visdo da China de europeu
e para os europeus, os Jesuitas s&o atacados de maneira especial ao
longo da obra®.

No entanto, teve mais peso critico um outro livro seu que se tornou
paradigmético em termos de referéncia antijesuitica. Esta obra foi
concluida por Navarrete em Margo de 1677, mas néo a conseguiu
publicar integralmente, chamada Antigas e novas controvérsias sobre
a Missdo da Grande China®.

Abre o primeiro tratado desta obra protestando o seu afecto a
Companhia de Jesus, e asseverando que a sua atitude critica em relacéo
a esta Ordem visa tdo-somente o seu bem, pois «milita com ela e nao
contra ela»*®. Esta obra nao visa em seu entender fazer mais do que
algumas observagbes fraternais e correctivas ao modo de actuar dos
missionarios jesuitas nas missdes da China. E acrescenta que nao mais
deseja do que estabelecer relag6es pacificas e amigas entre os religiosos
das vérias ordens missionéarias presentes na China®s.

Depois de fornecer esta espécie de ‘lenitivo anestésico’ preambular,
acusa com todo o rigor o caracter idolatrico dos ritos chineses e langa
a suspeita sobre todo o processo acomodaticio da Fé Catélica levado
a cabo pelos jesuitas com base na assergio de que nao é possivel
ensinar a Lei de Cristo sem impugnar a adoragao idolatrica%. Visando
denunciar algumas matizagées feitas pelos missionérios dos aspectos
do contetido da doutrina crista, em particular a crucifixao de Cristo,
para evitar o repddio frontal da mentalidade sino-nipénica, lembra
que o processo de adesdo ao cristianismo nao é completo se forem
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omitidos alguns mistérios da fé da Igreja®”. No campo da disciplina crista
e do preceituario ritual catélico, Navarrete aponta que os missionérios
jesuitas descuravam véarios aspectos, acusando-os concretamente de
terem «dissimulado na China (...) os preceitos do direito positivo».
Concretiza esta dentincia, indicando que no espago de cinquenta e
tantos anos em que se arrebanhou aquela cristandade, os inacianos
nunca impuseram aos seus neéfitos, em forma de preceito da Igreja,
diversas obrigacdes a observar na Quaresma, no Natal, como sejam
jejuns, vigilias, nomeadamente a exigéncia ascética de deixar de comer
carne em dias determinados, nem sequer na sexta-feira santa®.

Avoca para prova uma série de documentos, cartas, relatérios
e outros testemunhos para mostrar a «escandalosa» tolerancia dos
Jesuitas em relacéo aos «ritos pagaos», fazendo desta a acusagao mais
grave contra a prética missionaria da Companhia de Jesus no Extremo
Oriente, como é bem ilustrativa esta passagem:

«Ensinam os ditos Padres a seus cristaos Mandarins (Mandarins
sdo os que tém os oficios maiores do governo das vilas e cidades)
que por causa de certa lei que ha no seu reino de ir todos os meses, e
quando tomam posse do seu oficio, ao templo de um idolo, chamado
Chimboam, para fazer-lhe sacrificio, adoragéo e reveréncia e pedir-lhe
bom sucesso no seu governo, etc., que ao dito templo vaiam os que
s&o cristdos, que levam uma cruz e ponham diante do altar e estatua
do dito idolo, nas adoragdes, oblagdes, peticoes e demais ceriménias,
que ali fazem segundo a adoragéo da dita lei»®.

A seguir integra na sua classificagéo de idolatria o culto dos chineses
aos defuntos através de oferendas rituais de alimentos, assim como a
veneracao ao imperador da China, como Filho do Céu™. Nao esquece
de repudiar como sendo incompativel com o estatuto regular a pratica
comercial dos jesuitas, bem como o alegado egoismo institucional
dos mesmos jesuitas revelado ao tentarem impedir o acesso de outras
ordens & China e ao Japao para missionar. Todas estas acusagdes e
insinuagdes incriminatérias vindas a lume golpeariam ainda mais fundo
a ja enxovalhada imagem que vinha sendo difundida do trabalho
dos Jesuitas naquela regidao do globo. Com efeito, os adversérios da
Companhia acabariam por tirar desta obra de Navarrete muitas armas
para atacar a Companhia de Jesus..
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Quando esta obra estava em processo de publicacdo, em 1679, os
jesuitas interceptaram alguns félios e toraram conhecimento prévio do
seu contetido infamante para a sua ordem. Dirigiram imediatamente
uma queixa a Inquisicdo, alegando a mé vontade, a falsidade e a
deturpagéo dos factos patentes naqueles tratados sobre a empresa
missionéria chinesa. E conseguiram (num periodo em que os Jesuitas
estavam bem posicionados junto da Inquisi¢ao Espanhola) de facto
parar a impressao que ja ia na pagina 668. Contudo, nao impediram
que a obra fosse muito conhecida através de diversas c6pias manuscritas
que se fizeram. Estes tratados antijesuiticos chegaram, nomeadamente,
ao conhecimento dos sectores jansenistas e aos membros da Sociedade
das Missdes Estrangeiras de Paris™, que fizeram deste documento
uma espécie de evangelho antijesuitico para inspirar e aparelhar a
sua critica a missionacéo levada a cabo pela Companhia de Jesus no
Extremo Oriente. O livro teve influéncia particular na modelagéo do
sexto volume da obra de Antoine Arnaud sobre a Moral Prética dos
Jesuitas™. Antoine Arnaud com 77 anos de idade chegou, no ano de
1689, ao ponto de querer aprender os rudimentos da lingua espanhola
para poder ler os tratados de Navarrete na lingua original.

A Companbhia de Jesus deixou naturalmente de ver em Navarrete
uma pessoa de confianga, nem merecedora de qualquer apreco. Nao
obstante, Domingo Navarrete acabaria por realizar uma reviravolta
inesperada, uma verdadeira ‘conversdo’ aos Jesuitas, chegando a
afirmar que eles eram tdo devotados a causa da missionacédo que
seriam capazes de dar a vida pela fé. Entretanto, Frei Navarrete tinha
sido nomeado no ano de 1677 Arcebispo de Sao Domingos. Quando
mais tarde assumiu as fungdes episcopais na sua diocese chegou a
revelar ao rei espanhol que os Jesuitas eram os (nicos padres de
confianga de que dispunha no seu bispado, tecendo encémios a
sua dedicagdo e exigéncia de vida apostélica, enquanto criticava os
religiosos da sua prépria ordem dominicana por serem pouco instruidos
e apostolicamente pouco empenhados. De qualquer modo, este acto
de contri¢do nao susteve o efeito nefasto que as suas e outras obras
antijesuiticas daquele tempo provocaram na opinido ptiblica europeia
contra a Companhia de Jesus™.
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O coro de criticas contra as praticas missionarias da Companhia
aumentava com contributos de vérios quadrantes que vao obrigar
a uma nova intervengio da Santa Sé sobre o assunto™. Tal viria a
acontecer a breve trecho e com efeitos mais coactivos na dobragem
para o século seguinte.

Mas até essa data outras personalidades de reconhecido prestigio
intervieram no processo e outras diligéncias foram desenvolvidas,
particularmente no ambito institucional da Propaganda Fide contra os
Jesuitas. Acumularam-se incidentes, criticas, pareceres, acusacdes que
obrigaram o Vaticano a rever a sua posi¢ao em relagéo aos ritos chineses.

Um caso interessante e que muita influéncia teve na deriva da
evangelizacdo da China foi o papel do Vigario Apostdlico Carlos
Maigrot destacado para a Provincia de Fujian. Este eclesiastico estava
muito ligado aos interesses da Sociedade das Missdes Estrangeiras que
actuava em concorréncia com os interesses do Padroado Portugués
do Oriente, no qual a missao da China estava integrada. Este vigério
apostdlico tinha tido, desde a sua entrada na China em 1683, uma
experiéncia missionaria frustrante em territério chinés, marcada por
conflitos e insucessos, tendo chegado a ser ridicularizado pelo préprio
imperador chinés K'ang-hsi por falar mal a lingua daquele pais. Ao
mesmo tempo professava um profundo desacordo em relagdo ao modo
de missionar dos Jesuitas, cuja metodologia considerava herética e
classificava a sua acomodagao religiosa de sincrética. Redigiu uma
carta pastoral, enquanto Vigario Apostélico, para condenar as préticas
adaptacionistas da Companhia de Jesus. Este documento que ficou
conhecido por mandement, publicado a 26 de Marco de 1693,
incidia em especial sobre a questdo dos termos, isto é, a adopgao de
vocabulario chinés para transmitir conceitos préprios da doutrina crista,
como era o caso de Tién e Xam-ti's.

Nao deixa de ser desconcertante que esta carta tenha vindo a
publico precisamente passado um ano apés os Jesuitas terem alcangado
uma vitéria significativa para o progresso da evangelizagao da China,
que poderia abrir as portas a uma conversao maciga da populagéo ao
cristianismo. O Imperador da China tinha decretado, a 22 de Margo de
1692, a liberdade de prética da religido crista e da sua pregagdo em
todo o seu vasto império”. Este decreto imperial ficou conhecido pelo
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nome de «Edito de Tolerancia». Os Padres da Companhia conseguiam
assim a concretizagdo de um objectivo tactico extraordinario para o
qual tinham trabalhado com perseveranca e paciéncia durante um
século de actividade cientifica na China. A conquista deste privilégio
muito se deveu, no momento final, & influéncia do Pe.Tomas Pereira,
Vice-Presidente do Tribunal das Mateméticas de Pequim, que tinha
sido indigitado pelo Imperador para dirigir uma missao diplomaética
com vista a tragar as linhas de fronteira entre o territério da China e da
Rissia em 1688, em negociagio com o embaixador russo Golouin.

Maigrot descontente com a situacio missionéaria da China e dado
que as suas adverténcias pastorais pouco efeito surtiram, decidiu apelar
para o Papa no sentido de intervir com urgéncia. Queixou-se a Roma
das desobediéncias dos missionérios de Santo Inacio de Loyola as
determinagbes pontificias que regulavam o exercicio da actividade
missiondria catélica’. Maigrot chegou mesmo a encarecer de tal modo
o poder que os Jesuitas detinham no Oriente, afirmando taxativamente
que a Companhia de Jesus tinha mais poder naquela regidao do globo
que a prépria Santa Sé. Os seus relatérios, associados ao coro de
queixas que se acumulavam em Roma contra a actividade missionéria
dos jesuitas na China, motivaram a aprovacéo papal de um decreto
do Santo Oficio de 1704 contra os ritos chineses™.

Entretanto, o papa Clemente XI (1700-1721) acabou por atender
a estas insistentes queixas com o envio de um delegado pessoal para
verificar a situac@o no terreno, numa altura em que a cristandade
chinesa ja se aproximava dos 300 mil conversos. Nomeou, no ano
de 1701, o primeiro enviado especial pontificio para o Oriente desde
o século XIII, cuja escolha recaiu sobre Carle Tommasco Maillard de
Tournon (1668-1710) que o papa elevou & dignidade de Patriarca de
Antioquia. A escolha deste delegado papal para encetar conversacées
com a corte chinesa iria revelar-se desastrosa para a missionacao em
curso no Império do Meio, quer pela falta de experiéncia deste jovem
eclesiastico descendente da nobreza de Sabéia, quer devido a sua falta
de tacto diplomético, ao seu espirito minudente, quer ao seu deficiente
conhecimento da lingua e cultura chinesa, agravado pelo seu caracter
intempestivo®. A tudo isto acresceu para o falhan¢o desta embaixada
a politica antijesuitica sistematica desenvolvida pelo legado romano.
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A embaixada a China deste legado a latere do papa nao cumpriu
praticamente nenhum dos objectivos que tinha sido incumbido de
realizar. Nao conseguiu estabelecer um representante pontificio de
forma permanente na corte celestial e nao obteve do Imperador da
China os privilégios semelhantes aos que Constantino tinha dado a
Igreja no Império Romano, como pretendia. Embora tivesse obtido num
primeiro momento a autorizagdo imperial para promulgar o decreto
papal de 20 de Novembro de 1704 que proibia, sem concessoes,
a observancia dos ritos chineses por parte dos cristaos convertidos,
cometeu logo de seguida varios erros diplométicos graves. Rejeitou
liminarmente a proposta do Imperador para que um jesuita ocupasse o
cargo de representante papal permanente na corte chinesa. Descurou o
conselho dos missionérios jesuitas em relagao aos cuidados e etiquetas
a observar na corte do Filho do Céu tao diferente das cortes europeias.
Também desconsiderou o facto de que o imperador chinés néo era
propriamente um convertido ao cristianismo, mas apenas um mero
curioso da religido crista®'.

O delegado papal frustrado com a ruina da sua iniciativa
diplomaética, que culminou com a sua expulsdo da China como
pessoa non grata por ordem do imperador, atribuiu o seu desaire as
maquinacdes do Jesuitas na corte de Pequim, em especial as alegadas
intrigas do Pe. Tomés Pereira. O que de facto aconteceu foi que a
postura impertinente, inoportuna e pouco delicada de Tournon tinha
espalhado a irritagao na corte chinesa. Em consequéncia, o imperador
nao sé expulsou o delegado papal como reconsiderou a liberdade
concedida ao cristianismo, proibindo a sua pregagao, apesar de ter
admitido a permanéncia dos missionérios jesuitas na China®. Tournon,
por seu lado, ainda se arrogou do direito de retaliar a ofensa imperial.
Fé-lo, com sabor a ridiculo, por intermédio da promulgagdo de um
decreto que ficou conhecido com o nome de decreto de Nanquim,
no qual declarava invalidas as determinagdes imperiais e intimava
os missionarios a depurarem os ritos chineses das suas comunidades
cristas sob pena de excomunhao latae sententiae®.

O envio de Tournon a China resultou num grave revés para os
progressos alcancados pelos jesuitas em favor da difusao do cristianismo
naquele império oriental. Contribuiu para fazer regredir a empresa
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missionaria & situag&o inicial em que os Inacianos eram autorizados a
permanecer para o exercicio de actividades cientificas que interessavam
a corte imperial, mas proibidos de pregar a sua fé&.

Este retrocesso provocado pela ac¢éo ruinosa de Tournon suscitou
a preocupacéo da corte de Lisboa e das autoridades do Padroado
Portugués do Oriente com sede em Goa, que ainda tentaram remediar
a situacéo em 1711. Foi enviado para o efeito um jesuita perito em
matematica, o Pe. Jodo Francisco Cardoso, sem que tivesse alcancado
grande resultado®. Por seu lado, as autoridades do Padroado
procuravam livrar-se da influéncia dos agentes da Proganda Fide que
se infrometiam nas areas da sua jurisdi¢do, emitindo sucessivos decretos
de expulséo dos seus vigérios apostélicos e de outros missionarios®.

Entretanto, o poder papal tornou-se cada vez mais intransigente
em relacdo a questdo dos ritos ao longo da primeira metade do
século XVIII. A 19 de Marco de 1715, rectificou solenemente pela
constituicio apostdlica Ex illa die as medidas proibitivas de 1704 em
relagdo as adaptagdes jesuiticas do cristianismo na China, coarctando
qualquer hipétese de consenso e de didlogo. Perante esta posigao de
forca assumida pela Ciria Romana, as represélias do poder chinés
néo se fizeram esperar. Nove grandes tribunais da capital do império
sentenciaram a proibi¢édo do cristianismo e da presenca pessoal
missionario estrangeiro, com a excepgao apenas dos jesuitas que
trabalhavam na corte®’.

Da parte da ciiria papal ainda foi enviado um novo embaixador
em 1720 para tentar reparar a situacao de ruptura criada pela crise dos
ritos. Carlos Ambrosio Mazzabarba foi desta vez o escolhido, viajando
por via de Lisboa a 25 de Marco de 1720, chegando & China no fimdo
mesmo ano. Apesar deste delegado papal ter mais tacto diplomaético
e ter proposto & corte chinesa uma solugéo de compromisso em que
admitia fazer concessbes importantes®, nao se verificou, na prética, o
recuo esperado da parte do poder imperial.

A morte do imperador K'ang-chi em 1722 s6 veio agravar a situagéo
de derrocada do catolicismo na China. O seu filho Yongzheng que lhe
sucedeu no trono, provavelmente depois de ter cometido um fratricidio
e um parricidio, ndo nutria, como inicialmente o seu pai, qualquer
simpatia pelo cristianismo. A sua antipatia para com aquela religido
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dos ‘barbaros do sul’ levou o novo imperador a decretar novamente
a proibigéo, sob pena capital, da pregacéo da religido crista no seu
império. Este édito foi reiterado por Quianlong na década seguinte,
no ano de 1736. Apesar de continuar a ser tolerada a presenga dos
cientistas jesuitas na corte e nas® institui¢des cientificas chinesas, nao
deixaram de suceder vérias vagas de perseguicdes e martirios dos que
persistiram na pratica do catolicismo e contra os outros missionarios
ocidentais nao autorizados. Com efeito, o cristianismo na China
tinha perdido um grande defensor, o imperador K'ang-chi, de quem
alguns sin6logos especularam que poderia ter aberto caminho para a
conversao geral da China, qual novo Constantino, caso a atitude da
Santa Sé tivesse sido outra®.

Na Europa, os sectores de influéncia eclesiastica e de oposigao
aos Jesuitas, com especial destaque para a Propaganda Fide e para
os Jansenistas, ganhavam forca em detrimento da perda de influéncia
da Companhia de Jesus junto do papado que néo conseguia valer as
suas posicdes. Dentro e fora da Igreja, até dos sectores protestantes,
os Jesuitas eram acusados de prestarem na China culto a Satanés. O
papa Inocente XIII (1721-1724) manifesta mais uma vez a cedéncia
da autoridade pontificia as posi¢bes antijesuiticas ao endurecer ainda
mais a condenacao dos ritos chineses, depois da malograda embaixada
A corte chinesa de Mazzabarba, pelo breve de 13 de Dezembro de
1723, redigido pelo secretério da Propaganda Fide e enderecado em
nome do papa ao padre geral da Companhia de Jesus, Michelangelo
Tamburini. Neste documento, os Jesuitas sao repreendidos em razéo da
sua reincidente desobediéncia as determinages pontificias relativas a
forma de actuar dos seus missionarios no Império do Sol. Sao acusados,
nesta missiva papal, de negligéncia e de desobediéncia qualificada,
repreensao muito pesada para uma ordem que tinha como quarto
voto, o voto de obediéncia ao pontifice romano. O préprio Geral da
Companhia de Jesus é repreendido devido a nao ter feito cumprir
com a sua autoridade as orientagdes do magistério eclesiastico sobre
a matéria em causa®’.

Na sequéncia desta reprimenda, o Pe. Tamburini foi intimado a
admoestar, sob a ameaca de graves penas, os seus religiosos residentes
na China e no Vietname, a cumprir o que foi estipulado por Roma em
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matéria da pregacao do cristianismo naquele pais. E mais ordenava o
Vaticano, que fossem apresentadas, no prazo de 3 anos, provas efectivas
do cumprimento exigido. Durante este periodo, a Companhia de Jesus
ficava interditada de enviar mais missionérios para as missées daquela
regido do globo, ou seja, para a China, para a Cochinchina e para
Tonquim®. Caso os missionérios jesuitas continuassem a tergiversar,
o Papa ameacava ir mais longe, proibindo a Ordem de Santo Inécio
de receber novigos ad libitum sancta sedis, o que significava declarar
a prazo a extingdo da ordem®. Este breve muito severo nao deixa de
aparecer como uma espécie de promonigéo do documento de extingéo
da Companhia de Jesus que serd exarado na segunda metade do
século por Clemente XIV.

Embora os jesuitas tivessem manifestado, na pessoa do seu
Geral, predisposicao de acatar as imposi¢des papais, as polémicas
continuaram a intensificar-se e a enxovalhar de forma mais corrosiva a
imagem da Companhia de Jesus. De facto a opiniao publica europeia
expressa por determinadas elites culturais, religiosas e até politicas era
cada vez mais adversa aos Jesuitas.

De tal modo que a Santa Sé voltard & carga com um novo e mais
vinculativo pronunciamento nos inicios da década de 40%, assinado
pelo Papa Bento XIV (1740-1758). Pela bula Ex quo singulari de 11
de Julho de 1742 este papa retira todas as esperancas de tolerancia
por parte de Roma em relac&o aos ritos chineses. Bento XIV nao sé
retira as concess6es formuladas pelo legado papal Mazzabarba, como
obriga os missionérios a fazerem um juramento contra a préatica de tais
ritos®. Avaliando o que representou para a histéria da missionacao
cristd da China esta posigao de Bento XIV, que atendia as pretensdes
da corrente europeista e antiaculturacionista, Henri Cordier comenta
que «la Bulle de 1742 marquait, non pas un arrét, mais un mouvement
rétrogade dans le développement des missions»®.

A menos estrondosa e rumorosa questao dos ritos malabares,
ainda por resolver de forma conclusiva, também néo foi esquecida
pela politica uniformizadora e disciplinadora deste Papa. Estes ritos
mereceram um pronunciamento de interdi¢ao, dois anos depois,
pela bula Omnium solicitudinum. Todos os ritos sao classificados
de idolétricos, fechando as portas a qualquer hipétese de inflexao a
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breve trecho em relagdo a questdo, infligindo uma derrota global e
uma condenagao do trabalho missionério dos Jesuitas desenvolvido
no Extremo Oriente durante quase dois séculos.

Em suma, o que esteve em confronto, acima de tudo, na crise dos
ritos da China, para além das nao despiciendas questdes de egoismo
institucional, foram dois tipos de mentalidade missiolégica que se
antagonizaram nos campos de missdo. A mentalidade conservadora
e rigorista de tradigdo medieval, marcada pela visédo eurocéntrica
intransigente contra uma concepcao mais moderna marcada pela
tolerancia e pelo principio da adaptagao do cristianismo as diferentes
culturas. Esta Gltima concepgdo metodolégica informada pela
racionalidade de tradigio renascentista e fundada no realismo da
experiéncia defrontou-se no terreno com uma concepgéo assente num
providencialismo professado em nome de padrdes religiosos e morais
considerados inamoviveis e inadaptéveis. A ajuntar a isto, a discusséo
dos métodos missiondrios foi acirrada e pervertida por um patriotismo
orientado para satisfacdo de interesses politicos e econémicos ligados
a nacéo de origem dos diferentes grupos missionérios, interferindo e
perturbando a prossecugéo dos fins exclusivamente religiosos.

Os jesuitas actuavam no quadro jurisdicional do Padroado
Portugués”. Os que protagonizaram as campanhas contra os missionarios
da Companhia inscreviam-se num quadro juridico concorrencial em
relacio aquele, isto &, situavam-se ou no Patronato Espanhol, ou estavam
vinculados s novas instituigbes missionérias emergentes de direito
pontificio, & Propaganda Fide ou &s Missdes Estrangeiras francesas,
as quais pretendiam ganhar espago de controlo e de afirmagéo em
detrimento dos privilégios e direitos historicamente alcangados pela
coroa de Portugal em relagéo a gestao da missionagao nos seus dominios
ultramarinos®. Tratou-se, portanto, de um confronto que teve, nas suas
razdes de fundo, tanto de teolégico e cultural como de politico.

A derrota que os jesuitas sofreram neste processo constituiu uma
vitéria para aqueles que viam a Companhia de Jesus como uma
instituicdo pouco idénea. Mas o tempo viria dar razdo a Companhia
de Jesus. Os Jesuitas tinham de facto encetado com arrojo o caminho
certo no processo de missionagao do Extremo Oriente, como o tempo
veio a demonstrar®. Arrojo que a mentalidade europeista dominante
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na Igreja do seu tempo nao teve capacidade de compreender nem
aceitar. De facto, s6 no século XX o Papa Pio XI, a 28 de Maio de
1935, da razéo aos Jesuitas reconhecendo a possibilidade de tolerancia
dos ritos chineses. Esta decisao foi confirmada por Pio XII, em 1939,
com a aboligdo do juramento imposto aos missionérios contra aqueles
ritos por Bento XIV'®,

No periodo pré-pombalino da primeira metade do século XVII, os
inimigos dos Jesuitas souberam extrair das méos dos pontifices romanos
autorizadas armas para cinzelar com cada vez mais intensidade uma
sombria imagem dos Jesuitas, considerados como ‘obstinados’,
‘perversos’, ‘pérfidos’, ‘refractarios’, ‘recalcitrantes’, ‘heréticos’,
‘id6latras’ e ‘missionéarios desobedientes’. Imagem esculpida por
adjectivos sugestivos j& bem patentes numa dessas obras inspiradoras
da ideologia antijesuitica que muito influéncia terdo no antijesuitismo
pombalista, editada em 1744. Trata-se das Memdrias Histdricas de Frei
Noberto de Lorena'®, mais conhecido por Abade Platel. Este tornar-se-
& um dos intelectuais mercenérios ao servigo do Marqués de Pombal
que daré a este ministro portugués um contributo importante na sua

guerra politico-ideolégica contra a Companhia de Jesus.
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Jean Lacouture defende que este esforco adaptacionista desenvolvido pelos Jesuitas
deve-se designar como sendo um processo de «aculturagéo» e néo de inculturagéo, termo
que alguns autores tendem a usar de forma imprecisa, pois o conceito de aculturago
marca melhor os limites e os contornos das estratégias de missionagao operacionalizadas
pelos Jesuitas. No terreno assistiu-se a um processo de penetragao na cultura do outro
e a uma tentativa de convergéncia, e ndo de fusdo como se verificaria num processo de
inculturacéo. Portanto, é impréprio e anacrénico falar de inculturagio para definir alguns
dos processos adaptacionistas de missionagao jesuitica no Oriente. Cf. Jean Lacouture,
Jésuites : une multibiographie, Paris, 1991-1992, p. 168; e cf. Hans Kiing, Christianisme
et religion chinoise, Paris, 1991, pp. 9 e ss ;e ver tampém José Nunes, o.p., Pequenas
comunidades cristds. O Ondgongo e a inulturagéo em Africa, Porto, 1991, p. 67 e ss. De
qualquer modo, podemos concordar com os autores que consideram estes ensaios como
precursoresdas metodologiasdeinculturagéo nossas contemporaneas, que alguns estudiosos
jesuftas designam de método encarnacional da doutrina de Cristo. Sobre a evolugao
do debate e da conceptualizagio em torno desta problemética ver também o capitulo
intitulado “Pedagogia Missionéria” em José Eduardo Franco, Brotar Educacéo. Histéria
da Brotéria e do seu pensamento pedagédgico, Lisboa, 1999, pp. 176 e ss. Destes conceitos
de inculturagao e aculturagdo diferem outros conceitos que as vezes séo erroneamente
confundidos, a saber, os conceitos de enculturagdo e endoculturagao. Enculturagio pode
ser definida como a «cultura apreendida» na linha do que estabeleceram Panoff e Perrin,
que a entenderam como o processo de assimilagéo progressiva de tradigdes do seu grupo
de filiagao sécio-cultural e comporta-se e vive tendo estes como guia de referéncia. Este
conceito é, por vezes, sinénimo de «socializagio» ou de «internalizagao da cultura», apesar
desta homologia nao ser consensual entre todos os especialistas na matéria. Nesta linha, é
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interessante registar a definigao do tedlogo brasileiro Leonardo Boff, também especialista
em questdes de antropologia e etnologia, sobre enculturagdo. Esta expressa o processo
mediante o qual “os membros de uma determinada cultura assimilam seus valores, seus
cédigos, seus habitos e sua compreensio do mundo». Leonardo Boff, Nova Evangelizacio.
Perspectiva dos oprimidos, Fortaleza, 1990, pp. 24-25. Ao passo que endoculturagio tem
um sentido mais especifico, utilizado por alguns estudiosos da cultura para denominar os
processos que séo usados numa sociedade para a comunicagio da cultura pelas geragdes
mais velhas as geragbes mais novas, isto é, dos adultos as criangas. Cf. Michel Panoff;
Michel Perrin, Dicionério de Etnologia, Lisboa, 1997.

' Angel Santos Hernandez, Adaptacion Misionera, Bilbao, 1958, p. 19; e cf. Teotdnio
de Souza, “The christian missions in the afternath of Discouveries: tools for shaping the
colonial other”, in Discouveries, missionary expansion asian cultures, New Delhi, s.d.;
J.M.E.P. Charbonnier, Histoire des chrétiens de Chine, Paris, 1992. Na perspectiva do
outro civilizacional que recebia o contacto e os elementos de uma nova civilizagao, em
particular os de natureza religiosa, o que o tornava mais predisposto era a simpatia
que o missiondrio conseguia criar em seu redor e a valorizagio que este era capaz de
fazer em relagdo & cultura desse outro civilizacional. Esta empatia civilizacional que
deveria revestir o processo de aculturagio era um dos pontos chaves para a facilitagio
do processo de comunicagéo e assimilagio do cristianismo. Apesar da admiragio e
reconhecimento do valor que alguns missionarios comegaram a nutrir pelas novas
culturas encontradas, nao deixaram, todavia, de assumir uma atitude de superioridade,
pois a sua fé implicava considerar a sua religido mais perfeita do que todas as outras
formas de expressdo religiosa.

12 Segundo Subrahamanyam, a primeira prova que se conhece da dedicagdo dos
religiosos da Companhia ao Comércio é de 1550. Neste ano, um médico de nome Luis
de Almeida doou & Companhia de Jesus, aquando do seu ingresso na Ordem, uma
quantia de dinheiro que foi utilizado para um investimento no comércio da seda que se
fazia entre a China e o Japao. Apesar do Concilio de Trento ter definido proibigées e
punigdes para os eclesidsticos que se dedicassemn a praticas comerciais, cujas transgressoes
poderiam ser no extremo castigadas com a pena de excomunhao, a Companhia de Jesus
conseguiu obter autorizagbes excepcionais para praticar comércio em alguns campos
de missdo. Esta excepgao foi conseguida com a justificacdo, de facto real, de que os
recursos de que dispunha n&o eram suficientes para financiar os seus empreendimentos
missionérios. Por exemplo, o préprio rei de Portugal tinha prometido aos missionérios
jesuitas do Oriente uma renda de 1000 cruzados anuais que na realidade eram pagos
de maneira irregular. Cf. Sanjay Subrahmanyam, O Império Asiatico Portugués, 1500-
1700. Uma histéria politica e econémica, Lisboa, 1995, pp. 369-370.

B Cf. Joseph Wicki, s.j., (ed.), Documenta Indica, Vol. V, Romae, 1948, pp. 192 e
ss. Embora ja se notasse antes pela correspondéncia dos responsaveis da Companhia
que Anténio Herédia era um membro problematico no seio da Ordem e que tinha
comportamentos desedificantes. Cf. ibidem, Vol. IV, pp. 382, 419, 471, 506, 772 e 777.
4 Cf. Anténio da Costa, s.j., The Christianisation of the Goa Islands (1510-1567),
Bombay, 1965, p. 70-71; e cf. Jean Aubin; Denys Lombard, Marchands et homes
d’affaires asiatiques dans I'Océan Indien et la Mer de Chine, 13e-20e siécles, Paris,
1988. Para uma perspectiva evolutiva da cristianizagao da India ver a obra de Stephen
Neill, A history of christianity in India — The beginings to A.D. 1707, Cambridge, 1984.
Neste periodo também se verifica a saida, por razdes disciplinares, de um outro jesuita
que se veio a destacar na histéria da literatura portuguesa pela sua célebre obra de
literatura de viagens denominada Peregrinagao, chamado Ferndo Mendes Pinto. Este
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livro narra as viagens exploratérias do autor, em especial pelo Extremo Oriente e as
suas incursdes aventureiras ao Impéric do Meio. Fernao Mendes Pinto (c. 1510-1583)
era um afortunado mercador que tinha sido recrutado por Francisco Xavier para
ingressar na ordem inaciana, professando como irméo durante dois anos, entre 1554
e 1556. Acabou por se despedir da Companhia pacificamente por acordo miituo. Cf.
Rebecca O. Catz {ed.), The Travels of Mendes Pinto, Chicago, 1989, pp. XXXI- XLI. A
autenticidade da obra que notabilizou Fernao Mendes Pinto, escrita depois de ter saido
dos Jesuitas, ainda continua a ser problematizada, pois alguns duvidam da verdadeira
autoria. Sobre a figura e a accdo deste famoso egresso jesuita ver Luis Filipe Barreto,
Fernao Mendes e os mares da China, Lisboa, 1998.

15 Pascale Girard considera que a questdo dos ritos chineses se tornou hegeménica
também pelo seu impacto histdrico, isto é, no plano da produgao historiogréfica sobre
o processo de missionacdo cristd da China e, dirfamos nés, até de todo o Extremo
Oriente. Cf. Pascale Girard, Les religieux occidentaux en Chine a I'époque moderne.
Essai d’analyse textuelle comparée, Lisbonne-Paris, 2000, p. 53 e ss.; Henri Bernard-
Maitre, « Un dossier bibliographique de la fin du XVlle siécle sur la question des termes
chinoises », in Recherches de Science Religieuse, Vol. 36, Jan/Mar., 1949, pp. 25-80.
16 René Etiemble, Les Jésuites en Chine. La querelle des Rites (1552-1773), Paris,
1966, p. 7.

17 As primeiras tentativas de estabelecimento de relagdes por parte dos exploradores
e comerciantes portugueses com a China datam de 1509, quando Diogo Cerqueira foi
enviado por D. Manuel a reconhecer os mares da China. Mas s6 em 1554 os portugueses
conseguiram estabelecer relagdes comerciais com o Império do Meio. Cf. Anténio Lopes,
s.j., Herdis da Missao. Em 500 anos de evangelizagio portuguesa, Fatima, 1995, p. 30.

18 FEste célebre missionario, ao deixar o Japdo para partir para a nova aventura da
evangelizagdo da China, estava convencido que a China era o verdadeiro e o grande
centro civilizacional do Extremo Oriente. Dada a influéncia modelar que exercia na
regido, intuiu que aquele império poderia vir a ser o centro motor para o projecto
de difusdo do Evangelho por toda aquela vasta regido da Asia. E de facto néo tinha
neste ponto falta de razdo, como comenta Rui Loureiro: «A aceitag@o pelos chineses
da missionagao jesuita seria o principal argumento para a difusdo da religido crista no
Japé#o, pois, como escrevia o padre mestre, tém ‘eles para si que os chins sdo muito
sabedores assim nas cousas do outro mundo como na governagao da republica» (F.
Xavier, Epistolae, Vol. 2, p. 264)». Cf. Rui Loureiro, “Origens do projecto jesuita de
conquista espiritual da China (1549-1552)", in Jorge M dos Santos Alves (coord.),
Portugal e a China, [Lisboa], 2000, p. 131.

19 Frangois Xavier, s.j., Correspondence (1535-1552), Editada por Huges Didier,
Paris, 1987, p. 423.

0 Citado por Jean Lacouture, Os Jesuitas, p. 245. Esta sensagdo de impoténcia
expressa por Frei Pedro de Alfaro deve ser compreendida na sequéncia de duas
tentativas frustradas de penetracdo e evangelizagéo da China por parte de missionérios
mendicantes. Depois da ocupagao das Filipinas pelos Castelhanos, alguns mendicantes
espanhdis tinham ensaiado encetar uma experiéncia missionéria na China na década
de 70 do século XVI. Os religiosos agostinhos Frei Martin de Rada e Frei Jerénimo
Martin tinham sido impedidos de se estabelecer no Império do Sol em 1575, e em
1579, uma equipa de missionarios franciscanos chefiada pelo referido Frei Alfaro tentou
realizar o mesmo projecto sem éxito. Tais incursdes foram tentadas pelos dominicanos a
partir da década do 90 daquele século, mas o fruto foi sempre a rejeicdo a sua presenga
naquela cultura que lhe era estranha.
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2! Foi ao sagaz visitador Valignano que se deveu a visao estratégica da necessidade

de dissociar os missionérios da Companhia da imagem dos estrangeiros europeus,
que eram vistos como piratas e barbaros do sul. Ao definir os principios gerais para a
missionagao deste pafs to especial, elegeu como decisivo a simpatia que os jesuitas
deveriam nutrir pelos valores intelectuais e espirituais dos chineses; o dominio perfeito
da sua lingua; e a manipulagéo de conhecimentos cientificos e técnicos. A escolha de
Ricci e Ruggieri revelou-se bem sucedida. Em 25 anos irradiaram a doutrina crista a
partir da base de Schiuhing até Nanking, Nanchang, Shiuchou, Shangai e Pequim. Cf.
Alessandro Valignano, Historia del Principio y progresso de la Compaiiia de Jestis en las
indias Orientales, Josef Wicki, s j. (ed.}, Roma, 1944, pp. 214 e ss.
22 Cf. Matteo Ricci, s.j. ; Nocolas Trigault, s.j., Histoire de I'expedition chrétienne au
Royaume de la Chine, reed., Paris, 1978 ; e cf. Henri Bernard-Maitre, Aux portes de la
Chine, Changai, 1936. 3
3 Caio Boschi, “As missGes em Africa e no Oriente”, op. cit., p. 416.; e cf. Henri
Bernard, Le P. Matteo Ricci et la Société Chinoise de son temps (1552-1610), 2 Vols.,
Tientsin, 1937.

Cf. Georges Soulié de Morant, L'épopée des Jésuites frangais en Chine, 1524-1928,
Paris, 1928.
3 Cf. René Etiemble, L’Europe Chinoise, Tomo I, Paris, 1998, passim. Matteo Rici
ficou de tal modo bem impressionado com a harmonia social, a organizacdo politica e
a sabedoria dos chineses que chegou a afirmar de uma forma inédita no quadro dos
contactos civilizacionais até ento verificados que a cultura chinesa detinha perfei¢des
e riquezas que se assemelhavam a Europa e em alguns aspectos ultrapassava a mesma
Europa. Este reconhecimento é espantoso, dada a consciéncia de superioridade cultural
que os Europeus tinham da sua civilizagdo. Cf. Henri Bernard-Maitre, Matteo Ricci
et la société, op. cit., pp. 70-75. Esta atitude tdo valorizante de uma cultura extra-
europeia por parte de agente do proselitismo religioso ocidental é significativa de uma
primeira abertura auto-critica da cultura europeia, e precursora do reconhecimento
contemporaneo do valor paritério de todas as outras culturas humanas.

Cf. Horécio Peixoto de Aratjo, Os Jesuitas no Império da China. O primeiro século
(1582-1680), Macau, 2000, p. 203 e ss.
2 Cf. Francisco Rodrigues, Jesuitas Portugueses Astrénomos na China, 1583-1805,
Macau, 1990.
2 Com efeito, ndao havia meméria num império tao relutante s influéncias externas
que alguma vez estrangeiros tivessem granjeado tanta ascendéncia e reconhecimento
cientifico na sociedade chinesa e, especialmente na sua corte imperial, como os jesuitas.
Note-se que os missiondrios da Provincia Portuguesa foram ganhando tradigdo em
termos de prestigio cientifico devido ao papel de formagéo cientifica desempenhado
pela Aula da Esfera do Colégio de Santo Antdo de Lisboa, bem como & instrugéo
cientifica ministrada nos colégios de Coimbra e Evora, onde se formavam cartégrafos,
técnicos de navegacéo, etc. Também impressionaram os chineses alguns instrumentos
mais avangados que os jesuitas trouxeram da Europa, como foi o caso dos telescépios.
Cf. Luis Archer, “Jesuitas e ciéncia — visio panoramica, in A Companhia de Jesus e a
missionag¢ao no Oriente, op. cit., pp. 261-265.
2 Cf. Jean Lacouture, op. cit., p. 128 e ss. ; e Vicent Cronin, The Wise Man from the
West, London, 1955, p. 33.
30 Francois Bontink, op. cit., p. 9.
31 Cf. P. Manuel Teixeira, Macau e a sua diocese, Vol. XIil, Macau, 1977, p. 167 e
ss. Note-se que o culto dos mortos e as oferendas alimentares que os chineses tinham
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incorporado na sua tradicdo sécio-cultural ndo eram tipicos apenas daquele povo,
mas inscrevem-se em tradigdes ancestrais comuns a vérias culturas. Basta lembrar a
importancia da oferta de alimentos nas culturas pré-historicas, testemunhada pelos
vestigios monumentais que chegaram até nés, como é o caso do complexo megalftico
europeu. Cf. Anténio Carmo, A Igreja Catdlica na China e em Macau no contexto do
sudeste asiatico, Macau, 1997, p. 178; e Mircea Eliade, Histéria das ideias e crengas
religiosas, Vol. V, Porto, 1984, p. 111; Aldin Silva, « La symbologique du Repas au
Proche-Oriente Ancien », in Studies in Religion/Sciences Religieuses, Vol. 24, N° 2,
1995, pp. 147-157 ; e Anténio Pedro Pires, O culto dos antepassados entre os chineses
de Macau, Lisboa, 1995.

2 At15,19e28.

3 Mt 23,4

34 Horacio Peixoto de Araujo, “Processo de aculturagio e métodos missionérios no
Império da China”, in A Companhia de Jesus e a Missionagéo no Oriente, op. cit,,
p. 100; e cf. Aliredo Dinis, “Os jesuitas e o encontro de cosmologias entre o Oriente
e o Ocidente (séculos XVI-XVIII), in Ibidem, pp. 167-174. Mas ha que néo esquecer
que este processo de instalagdo dos jesuitas e do cristianismo na China esteve longe
de ter sido pacifico. Os missionarios conheceram varios afrontamentos sérios com as
autoridades locais. A primeira grande reacgdo contra esta presenga estrangeira ficou
conhecida pelo nome de «processo de Nanquim», protagonizado por um mandarim
afecto aos interesses rivais dos bonzos que dirigiam as religiées tradicionais daquele
Império. Este processo de contestagdo & missionagéo ocidental foi iniciado em 1615
pelo mandarim Shen Que, o qual exercia o cargo de Vice-Presidente do Tribunal dos
Ritos de Nanquim. Nesta altura ja era superior da missao da China Nicolo Longobardo
que tinha sucedido a Matteo Ricci falecido em 1610. She Que enviou vérios memoriais
ao imperador para solictar um decreto de expulsdo dos missionarios, acusando-os
de varios atentados & harmonia da sociedade chinesa, de desrespeito pelas tradigdes
dos antepassados, de pregarem uma religido barbara sem credenciais para o efeito.
Depois de um processo de propaganda sistematica, o referido mandarim granjeou o
apoio de varios mandarins da corte de Pequim. Assim, conseguiu arrancar das méos do
Imperador Wan Li, que tinha recebido em 1601 Matheo Ricci na sua corte, um decreto
de expulsao dos jesuitas presentes na China. Mas na prética o efeito deste decreto veio
a revelar-se de concretizagdo parcial e nao definitiva como desejava o mandarim que
o requeriu, Cf. Alvaro Semedo, s.j., Relagao da Grande Monarquia da China, 22 ed.,
Macau, 1994, p. 349 e ss.

3 Estes termos significam “Senhor do Céu’. Também usaram os termos Xam-ti, que quer
dizer ‘Senhor das Alturas’ ou ‘Soberano das Alturas’. A partir destes termos criaram diversas
expressoes para denominar conceitos teolégicos e doutrinais, como é o caso de Tién Chu
Kiao, a ‘Religiao do Senhor do Céu'. Sobre a problematica do ritos chineses ver a entrada
de J. Brucker, “Rites Chinois”, in Dictionnaire de Théologie Catholique, Tome II, Paris, 1923,
col. 2365-2391. Os chineses tinham nas suas cosmogonias e teogonias o conceito de um
ser supremo a quem chamavam sublime céu ou soberano céu. O céu era visto como o pélo
regulador da ordem césmica, que se ligava estritamente & ordem sécio-politica: o imperador
tinha o estatuto de ‘Filho do Céu” (T"ien-tsen) e representava o Deus do céu na terra. A esta
visao do imperador como mediador era dada uma fungao vicarial especifica no quadro da
cosmo-teologia sinica. A fungéo de proporcionar a boa organizagéo da sociedade, a fertilidade
dos campos e a equilibrada e regular sucesséo dos ritmos césmicos. Mas esta era a visao cosmo-
teolégica prépria dos letrados que divergia das concepgdes da religiosidade popular, em que
se prestava culto a numerosos idolos. No plano da cosmogonia e da cosmologia a populagao
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chinesa nao professava uma viséo uniforme. Os missionarios tiveram que se confrontar com
diversas correntes populares divergentes entre si. As seitas populares seguiam o mito de P'an
Kou, segundo o qual antes do mundo ser formado existia o vazio ou o nada. Depois a dado
tempo algo de grande e poderoso apareceu para preencher esse vazio. Quando P'an Ku
pereceu, do seu definhamento nasceu tudo o que existe. Do seu dltimo lamento apareceu o
frovao, enquanto o vento foi criado como seu tltimo suspiro. A terra e o firmamento foram
feitos a partir do seu cadaver. O sol derivou do seu olho esquerdo, a lua do seu olho direito, os
rios tiveram origem no sangue que corria nas suas veias, as florestas fizeram-se a partir dos seus
cabelos e a terra fez-se da sua carne. Desta matriz principal é que nasceram as variantes. A seita
dos idolos, por exemplo, acreditava que um idolo de nome Holohau era o responsavel pelos
eclipses periddicos, cobrindo o sol com a sua mao direita e, no caso da lua, cobrindo-a com
a sua mao esquerda. No dominio das correntes budistas, o aspecto nuclear é o seu monismo
panteista que se definia nos seus trés artigos de fé: a concepgao de um ser universal sem
principio nem fim que preenche o espago e o tempo; este ser universal é o responsavel pela
produgao de todos os outros seres; todos os seres individuais sdo a expressao do ser real. Cf.
Léon Wieger, Histoire des croyances religieuses et des opinions philosophiques en Chine depuis
I'origine jusqu’a nos jours, Hien-hien, 1927, p. 550 e ss. ; Mircea Eliade, Tratado de hist6ria das
religiGes, Lisboa, 1977, p. 92 ; e Joseph Gaer, As grandes religides, Lisboa, 1973, p. 39.

3 Como esclarece Horacio Peixoto «convém ter em conta que a designagao genéricade
‘questao dos ritos chineses’ passou a abrigar em si, como se de um todo se tratasse, dois
tipos de problemas originalmente bem distintos na forma como no contetido, a saber: a
‘questao dos termos’, isto &, a polémica em torno dos caracteres chineses utilizados para
exprimir a ideia de Deus e as principais realidades teolégicas do cristianismo; a ‘questéo
dos ritos’, ou seja, as divergéncias suscitadas entre os missionarios pelas ceriménias
realizadas pelos chineses, quer como preito e homenagem a Confticio, quer como gesto
de veneragio para com os antepassados e familiares defuntos”. Horacio Peixoto de
Aratjjo, Os jesuitas no Império da China, op. cit., p. 203-24.

" Como salienta René Etiemble este era um debate que estava em encubagao ha
muito tempo. Cf. René Etiemble, Les Jésuites en Chine, op. cit., p. 90.

Esta instalacao efectiva a partir desta dos missionarios mendicantes foi antecedida
desde o final do século anterior de vérias tentativas mal sucedidas para o efeito. Cf.
dJestis Gonzélez Valles (dir.), Cuatro siglos de Evangelizacién (1587-1987), Madrid,
1987, p. 222. No ano de 1631 instalaram-se, na Provincia de Fujian, Frei Angelo Cocchi
e Frei Tommaso Serra, ambos da Ordem dos Pregadores, os quais foram seguidos,
dois anos mais tarde, pelo franciscano Frei Anténio de Santa Maria Caballero e por
outro dominicano Frei Juan Baptista de Morales. Neste periodo, e dada a experiéncia
dramética ocorrida no Japéo, os Jesuitas ainda eram mais desfavoraveis a entrada dos
mendicantes na China, por razbes de natureza semelhante as que foram alegadas para
defender a exclusividade da missionagéo jesuita nas llhas do Sol Nascente. E, com efeito,
mal entraram os mendicantes na China, despoletaram focos de conflito e desacordo que
se agravarao no caminhar para a segunda metade do século XVI1. As razées dos Jesuitas
em favor do seu monopélio da evangelizagio da China foram sistematizadas num livro
que teve edigbes em varios paises da Europa, escrito por Alvaro Semedo, Imperio de la
China i cultura evangelica en el, Madrid, 1642.

3 Este ambiente inquisitorial criado pelos mendicantes é expresso pelo missionario
e cronista jesuita Anténio de Gouveia: «Dentro dos primeiros dois anos que os Padres
Dominicos e Franciscanos entraram na vila de F6 Ngan, esquecidos do que deviam a
caridade e ao bom conceito e nome em que acharam os Padres da Companhia neste
reino e misséo cultivada por eles desde o ano de 1582 até o de 1636, formaram quinze
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proposigdes (para que nao diga calinias, como na realidade séo), as quais mandaram
a seus prelados na Manila e aos Bispos, que fulminaram uma carta contra os Padres da
Companhia na China dentro, a Sua Santidade, com estrondo espantoso, como se nao
viessem os ditos religiosos & China com outro intento que de inquisidores, caluniadores
e juizes dos Padres que nela trabalham». Cf. Anténio de Gouveia, Asia extrema. Entra
nella a Fé promulgase a Ley de Deos pelos Padres da Companhia de Jesus, Segunda
Parte, BA, cdd. 49-V-2, fl. 428.

% Cf. Antonio de Santa Maria Caballero, o.f.m.; Juan Pina de San Anténio, o.f.m.,
Dubitationes gravissimae quae circa novam conversionem et christianitatem regni
magnae chinae occurunt..., feita em Sta. Maria dos Anjos, Manila, 20 de Agosto de 1637,
APF, Roma, SOCG, Vol. 321, fls. 399-422v.; Antonio de Santa Maria Caballero, o.f.m,
Relacion breve de la entrada de las dos sagradas religiones de sancto Domingo y San
Francisco en la gran China: Y de algunas otas cosas muy dignas de notar y de remedio,
s.l., 17 de Abril de 1638, BNM, Secgao de manuscritos, c6d. 5930, fls. 10-25v.

4 G.H. Dunne, s.j., « What happened to the chinese liturgy ? », in Catholic happened
historical Review, Vol. LXII, 1961, pp. 1-14.

42 Cf. Horécio Peixoto de Araijo, Os Jesuitas no Império da China, op. cit., pp. 233-234.

43 Com a entrega da documentagéo acusatéria por parte de Morales na Propaganda
Fide, a critica aos ritos chineses ganha foros de um processo requisitério a maneira judicial.
Até entdo a controvérsia situava-se no plano do debate argumentativo, de discussao de
pontos de vista metodoldgicos. A partir dai ganha contornos de dentincia e acusagao
ao nivel institucional com a apresentacéo de uma aparelhagem de provas colhidas no
terreno da missdo para incriminar os Jesuitas pelo seu erréneo procedimento.

4 As acusacbes do dominicano Morales apresentadas & Propaganda Fide nos
principios da década de 40 ja vinham sendo reunidas e fundamentadas em forma de
Informaciones desde 1632. Resultaram de um trabalho conjunto de outros trés padres
dominicanos de origem espanhola, Anténio de S. Maria Caballero, Francisco Dias
e Francisco Madre de Deus com a colaboragédo de chineses ligados aquela missao
dominicana. Cf. José Maria Gonzales, o.p., Histéria de la missiones dominicanas de
China, 1632-1700, Tomo I, Buenes Aires, 1955, p. 235; e Miguel Angel San Roman,
0.p., Cristianos laicos en la misién dominicana del Norte de la Provincia de Fujian,
China, en el sigio XVII, Roma, 2000.

45 Cf. Juan Baptista de Morales, o.p., Informacién hechas en el reyno de China y
remittida a los padres provinciales de las dos sagradas religiones de S. Francisco y Sto.
Domingo en las Philiphinas, s.l., Fevereiro de 1643, ASV, Missioni, n°® 163, fls. 321-
349; e ver Perguntas que hizieron los padres de las ordenes de Sto. Domingo y de San
Francisco (...) & los padres de la Compaiiia sobre los puntos tocantes & la conversién de
la China, s.1., 22 de Dezembro de 1635, BNP, Manuscritos Espanhéis, 155, 8.

46 A partir da década de 40 do século XVII comegaou a crescer o niimero de relatérios e
didvidas da parte de religiosos das ordens mendicantes sobre a tolerancia praticada pelos
jesuitas em relagéo ao ritos chineses, entre as quais podemos elencar aqui os seguintes
documentos: Duvida moral cuja rezolugam pede o reverendo padre governador deste
bispado da China, Fr. Bento de Cristo aos reverendos padres prellados e doutores
das gradas religioens dos sanctos Domingos, Agostinho e Francisco desta cidade de
Macao, 30 de Novembro de 1643, BA, cdd. 49-V-13; Diego de Morales, Compendio
das duvidas que os religiosos de Sao Domingos, de Sao Francisco tém acerca do modo
dos Padres da Companhia da China, resposta as mesmas duvidas, 1642, BA, céd.
49-V-12; De como los religiosos hallaron muchas supersticiones que los ocultaron
algunos nuevos christianos, BNP, Manuscritos Espanhéis, 409. Ver documentagéo véria
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desta controvérsia no ARSI, Jap/Sin, Céds. 132, 137, 141, 158; Relagam de varias
coisas praticadas pelos vigarios apostélicos e Bispos da Propaganda contra os Padres
da Companhia, 1687, BA, céd. 49-V-20; Memorial que o Arcebispo Primaz de Goa
apresentou a Sua Magestade, 1743, BPE, c6d. CXV/2-17;

47 Cf. George Minamiki, s.j., The Chinese rites controversy from its beginning to
modern times, Chicago, 1985, p. 36 e ss.

4 Cf «Quaesita Missionariorum Chinae seu Sinarum Sacrae Congreg. de Propag. Fide
Exhibita cum Responsis ad ea Decreto eiusdem Sacrae Congregationis Approbatis», in
Visconde de Paiva Manso (ed.), op. cit., pp. 60-65.

4 Cf. Virgile Pinot, La Chine et la formation de I'esprit philosophique en France (1640-
1740}, Genéve, 1971.

50 Cf. Exik Ziirchu, Boudhisme, Christianisme et société chinoise, Paris, 1990, p. 18 e ss.
51 Recorde-se que é precisamente neste ano de 1656 que Blaise Pascale publica em
Franga a sua Cinquiéme Provinciale que assola a prética missionaria da Companhia de
Jesus no Oriente, tirando deste desempenho graves ilagdes morais. Cf. Pascale Girard,
op. cit.,, p. 59 e ss.

52 Cf. Visconde de Paiva Manso (ed.), op. cit., pp. 86-90.

Cf. Pascale Girard, op. cit., p. 59 e ss.

33 Nesta sequnda metade do século XVII e na primeira do século seguinte, paralelamente
ao avolumar de textos de contestagdo a acgao missionéria dos Jesuitas na China e no
Oriente em geral, também foi surgindo um conjunto de obras que faziam a apologia da
metodologia missionaria da Companhia de Jesus. Em geral da autoria dos seus préprios
membros, estas obras visavam conirabalancar os ataques de que a Ordem era alvo,
entre as quais podemos destacar as seguintes: Pe. Francisco Brancati, s.j., Apologia
sive responsio ad declamationem R.P.F. Dominici Navarette Ordinis Praedicatorum
contra ritus sinicus, et praxim missionorum Societatis lesu, In Urbe Cantoniensi Regni
Sinensis, MDCLXIX, BA, céd. 44-X11-40; Michel Le Tellier, s.j, Lettre d'un docteur en
théologie & un missionnaire de la Chine, Paris, 1686 ; Idem, Defénse des nouveaux
chrétiens et des missionnaires de la Chine, du Japon et des Indes contre deux livres
intitulés : ‘La Morale pratique des Jésuites’ et ‘L'esprit de Monsieur Arnaud’, Paris,
1687-1680 ; Levis Le Comte, s.j., Nouveaux mémoires sur I'état présent de la Chine,
Paris, 1696; Padre Alvaro Semedo, s.j., Imperio de la China y cultura evangelica en él,
por los Religiosos de la Compafifa de Jesus, Lisboa Occidental, 1731 ; P. Bartolomeu
Guerreiro, s.j., Gloriosa coroa de esforcados soldados da Companhia de Jesus, mortos
pela fé catélica nas conquistas dos reinos da coroa de Portugal, Lisboa, 1642. Merece
destaque também aqui a opini&o contraria & corrente dominante de condenagao dos
Jesuitas da China assumida por Gottfried Wilhelm von Leibnitz que numa carta escrita
a 11 de Margo de 1710 a Bourget se colocava ao lado da Companhia expressando as
suas dividas quanto ao labéu de idolatria lancado contra a tolerancia praticada em
relagéo aos ritos sinicos. Cf. Manuel Teixeira, op. cit., p. 178.

Cf. Visconde de Paiva Manso (ed.), op. cit., p. 123.

Cf. George Minamiki, op. cit., p. 36. Esta tomada de posi¢do aconteceu no ano
em que o imperador chinés voltou novamente a proibir a conversao dos chineses ao
cristianismo, parecendo recuar um pouco nesta deciséo logo a seguir no ano de 1671
56 Cf. Joseph Pfister, Notices biographiques et bibliographiques sur les Jésuites de
I’Ancienne Mission de Chine, 1552-1773, Chang-Hai, 1932, p. 332.

57 Cf. Breve Relagao da perseguicéo geral da China, 1665, BA, c6d. 49-V-14.; e
Fr. Phelipe Leonardo, “Relacion de la persecucion que huvo en el Gran Reyno de la
China”, in La Provincia Dominicana de Aragén vy la Evangelizacién del Nuevo Mundo,
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Valencia, 1991, pp. 331-426.

Séo da autoria deste jesuita dois tratados sobre a questdo dos ritos chineses e a

histéria das missées da China: Prospero Intorcetta, s.j.,, Compendiosa Narratione dello
stato della missione cinese, cominciando dall’Anno 1581 fino 1669, Roma, 1672; Idem,
Testimonium de cultu sinensi, Lugduni, 1700.
5% Treslado de verbo ad verbum de hum papel, que firmado de sua mao presentou
ao Rdo. P. Frey Domingos Navarret, Presidente dos Padres de S. Domingos que estdo
aqui comnosco nesta casa de Cantéo, offerecendo-se a concordar comnosco no uso das
cerimonias controversas entre elles, e nas de que usan os chinas com o seu Confucio e
defuntos, etc., BA, céd. 44-X1-40, fl. 161.

Sobre o percurso missionério, intelectual e polémico deste dominicano ver J. B.
Cummins (ed.), The travels and controversies of friar Domingo Navarrete (1618-1686),
Vol. I, London, 1960, pp. V-VIII.

61 Cf. Livro de controversias de China dividido en tres tratados por el Rdo. Padre Fr.
Domingo Navarrete de la Orden de Predicadores, Lector de Teologia y Ministro antiguo
en la China, 1668, BL, ms. add. 16.933.

Cf. Frei Domingo Fernandez Navarrete, Tratados historicos, politicos, ethicos v
religiosos de la Monarchia da China. Descripcion breve de aquel Imperio, v exemplos
raros de Imperador, y magistrados del. Con narracién difusa de varios sucesos, y cosas
singolares de otros reynos, y diferentes navegaciones. Aiiddanse los decretos pontificios,
y proposiciones calificadas en Roma para la Misién Chinica; y bula de N.M.S.P.
Clemente X a favor de los missionarios, En Madrid, 1676. Ver também o “Avant-propos
du tome II"” que foi suprimido por ordem da Inquisi¢ao espanhola na edigéo desta obra,
devido o seu contetido excessivamente critico, BNP, Manuscritos espanhéis, 155, 2.
6 O original com as partes impressas e outras manuscritas encontra-se na BNM, Secgao
de manuscritos, c6d. R. 2012: Frei Domingo Fernandez Navarrete, Controversias antiguas
y modernas de la mission de la Gran China, repartidos en nueve tratados. Este cédice
contém apenso a resposta manuscrita dos Jesuitas a diversos pontos desta obra.
% Ibidem, fl. 1.

Ibidem.
6 Cf. Ibidem, fl. 209.
67 ¢t Ibidem, fl. 237. Como tinha acontecido no Japao, os mendicantes tinham
dificuldade em compreender a metodologia de missionagdo progressiva dos Jesuitas
empreendida em ordem a néao ferir susceptibilidades culturais e mentais. Os Jesuitas
também na China matizaram na pregagao dos mistérios cristaos a evidenciagéo da paixao
e morte de Jesus, aspecto da vida de Cristo que sabiam muito bem que repudiaria tanto
aos japoneses como aos chineses, habituados que estavam a figura alegre e robusta do
seu Buda, a ideia ignébil da morte na cruz. Cf. Arnold H. Rowbotham, Missionary and
Mandarim. The Jesuits at the Court of China, Los Angeles, 1942, p. 133.

Cf. Frei Domingo Fernandez Navarrete, Controversias antiguas, op. cit., fl. 563.
89 Cf. Ibidem, fls. 579-580.
70 Cf. Ibidem, fl. 580 e ss. Ver também do mesmo teor polémico o Parecer do Pe. Frei
Navarrete sobre diversos pontos de Moral Pratica, pertencentes as missdes, BA, céd.
49-IV-62, fls. 1-131.

Das muitas vozes criticas que choviam de todos os quadrantes na opinido publica
europeia, nao terdo tido menos impacto as terriveis acusagdes desferidas contra os
Jesuitas pelo bispo Joao de Palafox y Mendonga {1600-1659) que foram enviadas para
o Vaticano, embora vindas do outro lado do globo. Este bispo espanhol que se tornou
também uma referéncia inspiradora para o antijesuitismo internacional tinha nascido
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em Fidero como filho ilegitimo do marqués de Ariza (depois legitimado). Ascendeu ao
episcopado de Puebla de los Angeles no México em 1639, sendo depois transferido para
a Cidade do México. Mas decidiu renunciar a esta sé preferindo regressar novamente
a sua diocese anterior, onde desenvolveu uma intensa actividade de incremento do
cristianismo. Todavia, o seu dinamismo apostdlico e fama de santidade que ganhou
estdo ensombrados pela polémica acesa que teve com os Jesuitas. As suas acusagoes
que visavam especialmente os seus métodos de evangelizagao, consideravam os Jesuitas
como hereges e criminosos, dignos de todo o repiidio. Alertou obsessivamente para o
perigo que eles constituiam para a Igreja de Deus. E pediu insistentemente a intervengéo
da Santa Sé no sentido de reformar a Ordem de Santo Inécio. Ver, entre muitos, um dos
seus textos antijesuiticos temerarios: Carta do ilustrissimo Joéo de Palafox y Mendonga,
bispo de la Puebla de los Angeles em America, Deo do Conselho das Indias ao papa
Inocencio Decimo, 8 de Janeiro de 1649, BA, céd. 51-VI-6; Epistola em que propde a
reformagéo da Companhia de Jesus para bem da Igreja, BNL, Secgéo de reservados,
céd. 8974. Scobre a vida e obra deste bispo ver A. Gonzélez, Vida del {...) Juan de
Palafox y Mendonza, Madrid, 1671.

2 Foi fundada entre 1658 e 1663 por dois vigérios apostélicos do Norte e do Sul do
Vietname. E uma espécie de congregacao secular destinada a promover a missionagéo
ad gentes. Portugal desenvolveu esforcos diploméaticos para contrariar a conconréncia
jurisdicional particularmente dos seus vigérios apostélicos. Pelo contrério, aos interesses
coloniais franceses interessava a expansao das actividades missionérias extra-europeias
desenvolvidas através deste organismo missionario. Por isso, a coroa francesa financiou
e incentivou a Sociedade das MissGes Estrangeiras e o seu seminario. Cf. Anténio da
Silva Rego, Histéria das Missdes do Padroado Portugués do Oriente, India, Vol. 1,
Braga, 1993, p. 40; e Adrien Launay, Histoire Générale de la Société des Missions
Etrangeres, Vol. |, Paris, 1894, p. 33.

73 Cf. Antoine Arnaud, Moral Prética dos Jesuitas, op. cit.

74 Cf. J. B. Cummins {ed.), op. cit.

75 Seria fastidioso analisar ou resumir o contetido das diversas obras criticas em
torno da questdo dos ritos chineses que no essencial, tirando a diversa roupagem
circunstancial, acabam por incidir sobre os mesmos pontos considerados desviantes
para incriminar o modus procedendi dos Jesuitas. Também seria incomportével referir
aqui o volume imenso de documentagéo antijesuitica produzida a nivel internacional em
torno desta questao. Estabelecidos aqui os momentos mais significativos da evolugéo
desta polémica e abordados alguns documentos mais emblemaéticos, apenas referiremos
mais alguma bibliografia antijesuitica sobre o assunto entre muita outra espalhada pelas
bibliotecas e arquivos que consultdmos, além da que j4 referimos e da que vamos referir
mais a frente: Néel Alexandre, o.p., Apologie des dominicains missionnaires de la Chine
ou réponse au livre du P. Le Tellier, jésuite...., Colénia, 1699; Idem, Lettres sur les
cérémonies de la Chine au réverend Pére Le Comte, jésuite, Coldnia, 1700; Censure
de la sacrée faculté de théologie de Paris, formée contre les propositions extraites des
livres intitulés ‘Nouveaux Mémoires’ (1696),” Histoire de I'édit de I'Empereur de Chine’
(1698), ‘Lettres de Cérémonies de la Chine’ (1700), Paris, 1700;

76 Cf. Visconde de Paiva Manso (ed.), op. cit., Vol. Ill, pp. 220-221.

77 Cf. Charles Le Gobien,s.j., Histoire de I'Edit de I'Empereur de la Chine, en faveur
de la Religion Chrestienne avec un Eclaircissement sur les honneurs que les Chinois
rendent & Confucius e aux Morts, Paris, 1698.

78 Cf. Observationes D. Caroli Maigrot Episcopi Cononiensi, et Vicari Apostolici,
in quaesita, a PP. Societati Jesu sinarum imperatori proposita, et in responsum ejus
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imperatoris, 1701, BA, c6d. 49-V-24, fls. 1-56. E ver o estudo de Antonio Sisto Rosso,
o.f.m., Apostolic legations to China of the Eighteenth, South Pasadena, 1948.

As criticas de Maigrot, apesar de terem sido consideradas falsas pelos jesuitas que
as desautorizaram, ndo deixaram de encontrar apoio naturalmente entre os religiosos
mendicantes e outros eclesiasticos como foi o caso do lazarista Theodore Pedrini que
repudiava esta metodologia missionéria. Cf. Ludwing von Pastor, The history of the
Eoopes, Vol. 34, London-St. Louis, 1899-1953, pp. 74-83.

Cf. Francis A. Rouleay, s.j., “Maullard de Tournon, Papal Legate at the court of
Pekin : The first imperial audience”, in Arquivum historicum Societatis lesu, Vol. 31,
1962, pp. 264-323
81 Cf, Dauril Alden, op. cit., p. 575.

8 Cf. C. R. Boxer, “The Portuguese padroado in East Asia and the problem of the
Chinese rites, 1576-1773", in Boletim do Instituto Portugués de Hong Kong, N° 1,
dulho, 1948, pp. 1-30. De regresso da China Tournon acabou por ficar retido em Macau
por ordem do Vice-Rei da India portuguesa e do Arcebispo de Goa, onde acabou por
morrer em Junho de 1711.

8 Cf. George Minamiki, op. cit., p. 53 e ss. Ver uma «Relagao» das controvérsias
suscitadas por este legado papal na BA, c6d. 49-V-25, fls. 1-196.

Sobre este caso dramético ver também Arnold H. Rowbotham, op. cit., cap. 11.

Ver a correspondéncia oficial concernente a este intuito de intervengéo portuguesa
para resolver o problema criado pelo vigario apostélico: Vice-Rei D. Rodrigo da Costa,
“Carta para Manuel Saraiva”, 27 de Novembro de 1709; Manuel Saraiva, “Carta para
Costa”, 28 de Novembro de 1710, ARSI, Goa, 9, 11, fls. 450-450v; Vice-Rei, “Carta para
o Rei”, 4 de Dezembro de 1710 e 6 de Dezembro de 1711, in J. H. da Cunha Rivara
(ed.), Archivo Portuguez Oriental, Vol. I, Fasc. 3, pp. 42-43 e 62-63.

8  Cf. Manuel Teixeira, op. cit., p. 228.

87 Cf. Anténio do Carmo, op. cit., p. 179. Cumpre-nos sublinhar aqui que a conquista
progressiva da toleréncia das autoridades chinesas para com a presenga e actividades
proselitistas dos Jesuitas tinha-se devido, acima de tudo, ao reconhecimento paulatino
da sua notével competéncia em termos cientificos e técnicos. Um dos aspectos mais
relevantes desse reconhecimento foi o convite que o préprio imperador dirigiu aos
missionarios da Companhia para elaborarem o projecto de reforma do calendério chinés.
Este aturado trabalho cientifico da méaxima importancia foi dirigido pelo matemaético
alemao Joahn Adam Schall. A encomenda cientifica do imperador foi concluida
por este jesuita em 1635. Cf. Novas da China, BA, céd. 49-V-12, fl. 201v. Mas nao
foram sé jesuitas nao portugueses que trabalhavam na China integrados no Padroado
lusitano que se tornaram reconhecidos cientificamente. Também ha a destacar alguns
portugueses que desenvolveram investigac@o cientifica digna de nota, entre os quais
Gabriel de Magalhaes, como evoca Francisco Rodrigues: «<Mateus Ricci, auxiliado pela
dedicagéo de tantos jesuitas portugueses como Duarte Sande, Anténio de Almeida,
Francisco Cabral, Jodo Soeiro, Jodo da Rocha, Gaspar Ferreira e Manuel Dias, sénior,
chegou a gozar de tamanha reputaco pela sua ciéncia que julgava a sua permanéncia
segura no Celeste Império. Menos de dois anos antes da sua morte (1610), escrevia
com satisfagdo neste sentido: ‘sobretudo pelos mapas e livros que estampévamos, da
nossa matemética e pelas muitas novidades nesta matéria, até hoje desconhecidas na
China e por nés ensinadas, nos dédo o maior crédito em assuntos mateméticos e nos
guardam respeito extraordindrio. O que porém mais os impressiona, por ser cousas
nunca ouvidas entre eles desde que ha meméria, é o terem vindo & China estrangeiros
que lhe possam ser mestres em todas as ciéncias com tdo grande superioridade’. O
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astrénomo, porém, que primeiro desempenhou cargo oficial na corte de Pequim foi
o Pe. Adéo Schall (m. 1666), jesuita alemao. Pelos conhecimentos de Astronomia
entrou intimamente nas gragas do ltimo imperador Ming, que reinou em Pequim
de 1628 a 1644. Esta valia granjeou-lhe, no Observatério ou Tribunal Astronémico,
lugar de preponderéncia, que subiu, acima de todo o encarecimento, no reinado do
primeiro imperador Tértaro, chamado Xum-Chi (1644-1661). Este, logo em 1645, o
elevou a dignidade de Presidente ou director do observatério {...). Sob a direcgéo de
Schall trabalhava, como auxiliar no Tribunal Astronémico, o Pe. Gabriel de Magalhaes,
natural de Pedrégéo, que, pela sua extraordinaria habilidade para a mecénica, levava a
admiracéo dos chineses e ganhou a simpatia e afeicdo dos dois imperadores Xum-Chi
e Kan-hi e das mais distintas personagens da corte». Francisco Rodrigues, s.j., Jesuitas
g)sortugueses, astrénomos na China, op. cit., pp. 9-10.

As oito cedéncias propostas pelo delegado pontificio vao inspirar duas cartas
pastorais do bispo de Pequim no sentido de confirmar a antiga tolerancia, mas ja era
tarde demais. Cf. Anténio do Carmo, op. cit.

8 Com efeito, apesar de todos estes reveses, um pequeno grupo de jesuitas conseguiu
assegurar a sua presenca na China, na qualidade de cientistas, até a extingdo da
Companbhia de Jesus em 1773. Com efeito, as controvérsias em torno dos ritos abalaram
fatalmente a imagem do cristianismo perante os chineses, embora nao tivessem abalado
o prestigio cientifico dos jesuitas que continuaram a prestar importantes servigos nos
dominios da astronomia e da matematica.

% Cf. Anténio Carmo, op. cit.

91 Cf. Dauril Alden, op. cit., pp. 578-579.

92 Ibidem. Convém lembrar que os ensaios adaptacionistas que os jesuitas praticavam
na China também eram feitas nos campos de missao dos paises circunvizinhos onde tal
se justificava.

9 Cf. Ludwing von Pastor, op. cit. , pp. 83-85.

9 Dado o fogo polémico de que entdo a Companhia de Jesus era alvo em vérias
frentes da sua actuagéo na Europa e nas suas missdes extra-europeias, as comemoragoes
do Il centenario da fundagéo da Companhia de Jesus nao mereceram aquela dimenséao
triunfalista que caracterizou o primeiro centenério. Até o préprio Geral da Ordem, que
entdo era o Pe. Francisco Retz, chegou mesmo a enviar aos seus religiosos uma mensagem
para aconselhar, em nome da prudéncia perante as dificuldades que a Ordem atravessava
em termos de imagem, a realizag@o de celebragbes discretas dos seus duzentos anos de
existéncia candnica, prescindindo de manifestagdes publicas. Isto com o intuito de nao
atrair ainda mais a atengdo dos seus muitos adversérios que certamente aproveitariam
esta oportunidade celebrativa para a sobrecarregarem com criticas. Cf. Wilhelm Kratz,
s.j., El tratado hispano-portugués de limites de 1750 y sus consecuencias. Estudio sobre
la abolicién de la Compariia de Jests, Roma, 1954, p. 1. Portanto, verifica-se, nesta
caminhada da Companhia de Jesus em direc¢éo a sua extingao enquanto ordem pela
Santa Sé em 1773, o assumir de uma postura cada vez mais defensiva por parte dos seus
responsaveis como forma de reacgio aos violentos ataques de que era alvo. Mas esta
atitude defensiva e refractiva que a distingue nesta fase, distanciando-se da postura mais
intervencionista do passado, enfraqueceu-a e tornou-a incapaz de suster a vaga iluminista
e regalista que se abatera sobre a Companbhia de Jesus.

Cf. Hor4cio Peixoto de Aratijo, Os Jesuitas no Império da China, op. cit., p. 279-280..
%  Henri Cordier, Histoire Générale de la Chine et de ses relations avec les pays
étrangers depuis les temps les plus anciens jusqu’a la chute de la dinastie mandchoue,
Vol 3, Paris, 1922, pp. 331-332.
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97 A polémica antijesuitica em torno dos ritos chineses nao pode ser desligada dos

interesses relativos & colonizagio e & disputa entre as velhas e as novas poténcias
coloniais. Cf. Ant6nio da Silva Rego, op. cit.

% Cf. Jodo Paulo Oliveira e Costa, “O fim da hegemonia do Padroado Portugués do
Oriente no século XVII, in Vasco da Gama, op. cit., pp. 43-57.

9 Pascale Girard chama, no entanto, a atengéo para a dificuldade de se poder tomar
uma posigéo absolutamente neutra e imparcial no quadro da documentagao sobre a
questdo dos ritos. Os documentos de ambos os lados transportam o autor ora para
um campo ora para o outro. Embora seja certo que & luz da mentalidade actual seja
mais facil tomar uma posigdo mais favoravel as teses dos Jesuitas, como o prova a
tendéncia dominante registada na prépria historiografia contemporanea. Como pano
de fundo do debate estava em causa um confronto de mentalidades, de paradigmas
missiondrios, mas também de interesses, os quais, mais do que julgar, urge acima de
tudo compreender as luz das categorias daquela época. Sé assim se pode perceber
porque é que a polémica remou num determinado sentido que acabou por aniquilar a
Companhia de Jesus. Cf. Pascale Girard, op. cit., p. 61.

10 pio XII publicou também uma enciclica significativa em termos missiolégicos,
intitulada Fidei Donum, em que defende o respeito que a Igreja devia observar em
relag@o a cultura dos diferentes povos, reconhecendo assim a pertinéncia do método
aculturacionista utilizado pelos missionarios no passado e instituindo-o no presente como
o método mais apropriado para a missionagdo catélica. Afirmou significativamente o
papa que a Igreja nédo deveria actuar no processo de conversao ao cristianismo como
quem destréi uma floresta, mas como quem enxerta &rvores com espécies seleccionadas
para amelhorar. Cf. “Instrugao da Sagrada Congregagéo da Propaganda sobre algumas
ceriménias e sobre o Juramento concernente aos ritos chineses”, in Boletim Eclesiastico
do Diocese de Macau, N° 435, Junho de 1940, pp. 797-799; e ver F. Mateos, China
jesuits in East-Asia. Starting from zero, 1949-1957, Taipei, 1995.

101 Cf Frei Noberto de Lorena, Memérias Histéricas, Lucca, 1744. Esta obra foi
publicada em Portugal no ano de 1766 em pleno governo pombalino. Nas décadas
anteriores ao governo de Sebastiao José de Carvalho, de facto, as polémicas
antjjesuitcas tinham contribuido para propalar a imagem hipertrofiada de um império
portugués do Oriente moribundo devido & acgéo nefanda do Padres da Companhia.
Disto mesmo ¢ também sugestiva a passagem demolidora, de tom sarcéstico e derrotista
na andlise da situagéo do império portugués no final do reinado de D. Jodo V, da carta
da autoria real de D. Joaquim de Santa Ana Bernardes, cnego regrante, apresentada
com indicagdo pseudonimica do seu autor: Carta que do outro mundo escreveu o
Veneravel Fr. Anténio das Chagas ao P. Fr. Gaspar de Moscoso, religiosos do Varatojo,
que deixou o marquesado de Gouveia, BPE, céd. CIX/1-3, n° 24. Atentemos a este
elenco de inverséo de valores que redige para exprimir o descalabro social do império
portugués, em que os jesuitas entram também como actores: «Diz a lingua do politico:
que V. caridade sabe, como testemunha de vida, que as leis que se juraram se nao se
guardam, que se procede absolutamente contra o divino e humano preceito, que a
grandeza esté desprezada, a nobreza abatida, a plebe soberba, os indignos premiados,
os beneméritos desfavorecidos, os pobres descontentes, os secretarios &rfaos, os
tribunais sem presidentes, o conselho de Estado sem exercicio, as Igrejas sem pastores,
as conquistas sem cuidado, sem prover os lugares a justica, os postos militares vagos, a
india ajuda-a a morrer os Padres da Companbhia (...), o vicio em aumento...” Ibidem,
fls. 251-252; e ver outras cartas do mesmo teor na BGUC, céd. 496, fl. 87, ms. 497, fis.
196v-215; BPE, céd. CXIV/ 1-1, fls. 213.
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O DIALOGO ECUMENICO ENTRE AS
IGREJAS OCIDENTAIS

Frei Bento Domingues, O.P.
ISTA

INTRODUGAO

De tanto se falar dos erros e pecados das Igrejas cristas e, sobretudo,
da Igreja catélica romana — que temn tido a coragem de pedir perdao
pelos erros e pecados dos seus membros, ao longo da histéria
— acabamos por perder de vista a beleza e o esplendor da fé essencial
e dos seus testemunhos quotidianos e heréicos. Mas sem os erros e
os pecados e sem a beleza e o esplendor do testemunho de fé, de
esperanga e de amor néo valeria a pena falar de ecumenismo. Para
falar de ecumenismo, e sobretudo para sermos ecuménicos, importa ir
até as raizes. A vitalidade destas é sempre a garantia do futuro.

[ - IR As rAizES, sEGunDO HANS KUNG

1. Considero a obra de Hans Kiing — O Cristianismo. Esséncia
e Histéria — um dos contributos mais importantes, dos tltimos 20
anos, para entender a separacao entre as Igrejas cristas e para
pensar os caminhos da sua reforma, caminhos de futuro. A crise
que o Cristianismo atravessa pede uma resposta radical e de grande
amplitude, uma vontade de ir as raizes e de encontrar o essencial.
Importa fazer a pergunta: o que é que aguenta as Igrejas cristas,
tao diversas e multiformes ao longo dos séculos? Haverd, dentro
das diversas Igrejas, apesar dos abusos e dos erros sem conta, uma
esséncia do Cristianismo conhecivel e reconhecivel, & qual se possa
descer para nela reflectir?

Esta pergunta ndo é muito original e pode suscitar, como j& suscitou,
obras contraditérias. Sem o encontro com as orientacdes fundamentais
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da Biblia, seu documento fundador, com a sua figura originéria,
dJesus Cristo, ndo hé& caminho para uma resposta. Jesus reconhecido
como o “Cristo” é a figura fundadora e o motivo originério de toda a
realidade crista. E dele e do seu Espirito que o Cristianismo recebe a
sua identidade e a sua significagdo. Sera sempre pela proximidade ou
afastamento em relagéo a sua origem, ao seu fundamento e ao seu
centro que tudo deve ser equacionado. Mas nao se pode pér entre
paréntesis nem a histéria nem a tentativa de pensar o Cristianismo na
sua totalidade.

O caminho escolhido por Hans Kiing ndo é nem pura investigagao
histérica nem uma construgéo de teologia sistematica. Adoptou a
teoria dos “paradigmas” para tentar compreender a histéria, nas
suas estruturas dominantes, com as suas figuras de maior relevo.
Pensar dessa maneira permite analisar as diferentes constelagbes do
conjunto do Cristianismo, o seu aparecimento, a sua maturagio e o
seu endurecimento.

2. Nao é o passado, como tal, que lhe interessa. Procura entender
como e porqué o Cristianismo se tornou aquilo que é hoje
- atendendo ao que ele poderia ser. Esta maneira de descrever
a histéria n&o é pura cronologia, mas a imbricacdo das épocas e dos
problemas. Detectou os seguintes paradigmas ou grandes constelacoes
de conjunto: paradigma judeo-cristdo-apocaliptico, paradigma
helenistico-bizantino-russo, paradigma catélico romano medieval,
paradigma reformador protestante, paradigma moderno das luzes.
Sobre o pano de fundo do desenvolvimento histérico brevemente
esbogado, Hans Kiing péde concentrar os seus esforcos em fazer
ressaltar as condigbes, as razdes, os constrangimentos, as constantes
e as varidveis, para descobrir e assinalar o paradigma, de cada época,
nos seus tragos fundamentais. Mas os paradigmas antigos ndo morrem
com o advento de um paradigma novo: continuam a desenvolver-se
paralelamente e interagem com ele de muiltiplas formas. Algumas
sobreposi¢bes sao inevitveis e podem até ser (teis.

O sistera romano, o tradicionalismo ortodoxo e o fundamentalismo
protestante ndo passam de manifestagbes histéricas do Cristianismo.
Nao existiram sempre e, um dia, hdo de desaparecer. Porqué?
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Porque nao pertencem a esséncia da realidade cristd. Detectar o
desenvolvimento desta esséncia, numa realidade histérica de dois
mil anos e presente, hoje, nos cinco continentes, sem fechar os olhos
nem as fidelidades nem &s trai¢des, nao é tarefa facil, sobretudo para
guem vive, sente e pensa o Cristianismo como a sua irrenuncidvel
pdtria espiritual. O modelo escolhido permite assumir uma aventura
que continua.

E uma abordagem pluridimensional do Cristianismo numa
concepgao interdisciplinar. O seu resultado é profundamente ecuménico
e nao é por acaso que é dedicado aos grandes dirigentes da Igreja.
Estd convencido que as confissées cristds s6 podem sobreviver numa
forma de verdadeira vida ecuménica.

3. No «Epilogo que o ndo é», pergunta: Por que motivo o
Cristianismo sobreviveu sempre a todos os desenvolvimentos nao
cristdos que a sua histéria conheceu?

Semelhante a um grande rio, cuja nascente é das mais modestas e
que abriu caminho por entre paisagens mudéveis, esta religiao soube
sempre adaptar-se a novas paisagens culturais.

Sofreu derrotas estrondosas e profundas alteragbes — muitas vezes
esteve, ela prépria, na origem de novas transfiguragdes da histdria
do mundo — mas, seja como for, seré possivel esquecer a torrente de
bondade, de compaixao, de benevoléncia, de assisténcia que corre
através da histéria e que tem a sua fonte no Evangelho?

Reconhecemos de bom grado que uma grande quantidade de
cascalho, de calhaus, de lama e de residuos se acumulou, ao longo
do seu trilho, no decurso dos séculos. Todavia, a 4gua da nascente
ter-se-4 completamente corrompido, como muitos afirmam? Se assim
fosse, como se explicaria que a esséncia do Cristianismo ndo se tenha
perdido e acabe sempre por se manifestar de novo?

Jesus Cristo e a sua causa continuam a servir de orientagéo, de
critério, de modelo para a vida concreta pessoal e para a da comunidade
dos crentes, para as relagdes entre os homens, as relagdes dos homens
com a sociedade e com Deus.

O que é extraordinério é que o espirito do Nazareno conseguiu
semnpre romper, apesar das falhas das pessoas, das instituicdes e das
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constituicées, quando os fiéis ndo se contentavam com palavras e o
seguiam de um modo prético. Alids, a verdade do Cristianismo nao é,
apenas, verdade para conhecer, mas verdade que faz viver.

Como se explica que nem os imperadores pagaos, nem 0s
“ditadores cristaos”, nem os Papas avidos de poder, nem os inquisidores
sinistros, nem os bispos mundanos, nem os teélogos fanéaticos tenham
conseguido extinguir este espirito? Por que razéo a hierarquia nunca
conseguiu eliminar totalmente o servigo diaconal e a dogmaética nunca
pdde suplantar, totalmente, o seguimento de Cristo? O que possui,
afinal, esse espirito para ter assim motivado, ao longo dos séculos,
homens e mulheres de toda a espécie para os tocar no seu ser mais
profundo, num movimento sem igual que os impele a abater todas
as fortificagdes culturais, sociais e politicas? Por que tomaram eles a
sério os ideais cristdos primitivos de um amor que se dirige tanto ao
préximo como ao mais afastado?

4. Mistério assombroso da histéria: monges e santos da Igreja
antiga aparecem ao lado de tedlogos e de bispos da corte, Francisco
de Assis ao lado de um Inocéncio lll e de um Bonifacio VIII, Martinho
Lutero ao lado de um Ledo X, Catarina de Sena e Teresa de Avila
ao lado dos inquisidores-mores, Fray Anton Montesinos, Pedro de
Cérdoba e Bartolomé de Las Casas contra os exploradores dos
indios, Blaise Pascal no coragdo do absolutismo francés, um bispo
como Ketteler numa época de negagao da questdo social, um Karl
Barth, um Dietrich Bonhoeffer e um Alfred Delp na resisténcia contra
o Cristianismo cultural e aburguesado e contra o nacional-socialismo
- para ja nao falar de figuras contemporaneas como Joao XXIII, Willem
Visser’'t Hooft, Martin Luther King, Hélder Camara, Oscar Romero e
madre Teresa de Calcuta.

Todos estes nomes conhecidos representam os inumerdveis
desconhecidos cujos nomes nao figuram em nenhuma histéria da
Igreja e que, mesmo assim, dao testemunho da forca escondida do
Cristianismo, ou seja, aquilo que constituiu a sua verdadeira histéria
espiritual!

Esse movimento da fé de incontaveis desconhecidos, através dos
séculos, que nortearam as suas vidas a luz dos valores, dos critérios e
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das atitudes do homem de Nazaré, aprenderam com ele: perante Deus,
eram bem-aventurados os pobres, os que ndo recorrem a nenhuma
violéncia, os que tém fome e sede de justica, os que s&o misericordiosos,
0s obreiros da paz e perseguidos pela justica. Esses aprenderam, com
ele, o respeito e a partilha, o perdao e o arrependimento, a compaixao
e a benevoléncia. Ainda hoje mostram que, a partir do momento em
que o Cristianismo se inspira realmente no seu Cristo e bebe nele
a sua forga, pode oferecer uma pdtria espiritual, onde os crentes se
sentem em casa, uma morada da esperanga e do amor. Nao cessam
de mostrar, no quotidiano das suas vidas no mundo, que é possivel
viver valores superiores, normas incondicionais, motivagdes profundas
e ideais preeminentes. Mostram que a profundidade da sua fé em Cristo
lhes permite, igualmente, superar o sofrimento e a culpabilidade, o
desespero e a anglstia.

Nao. A fé em Cristo ndo se reduz a promessa consoladora de um
além. Ela incita a protestar e a opor-se as condi¢Ges injustas, aqui e
agora, nutrida e encorajada como é por uma nostalgia inapagdvel do
“absolutamente outro”.

5. Para os que s6 reparam nos crimes e nas patologias do
Cristianismo, essa histdria herdica, frequentemente escondida, suscita
tao pouco interesse, como a vida quotidiana da gente simples para certos
jornalistas que andam & espreita do acontecimento sensacional do dia.
E muito mais facil falar do escandalo de um bispo ou de uma viagem
do Papa do que reparar nos pastores das comunidades, homens ou
mulheres, que se pdem ao servigo dos jovens e velhos e cumprem este
servigo com alegria e de cabega levantada. No entanto, sao tais mulheres
e homens, ordenados ou nao, que servem a causa de Cristo.

Como vimos, em muitas épocas, a vida e a acgdo da hierarquia
e dos tedlogos ndo davam testemunho do verdadeiro Cristianismo,
mas encontramos cristaos inumeréaveis, quase sempre desconhecidos
(a “gente simples”, mas também e sempre um ou outro bispo, um
ou outro tedlogo e sobretudo um ou outro paroco ou religioso) que
conservaram vivo o espirito de Cristo.

Qual é, entdo, este espirito, que forca é essa que estd em accdo por
toda a parte? Depende tudo do puro acaso, da pura sorte?
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Nao. Para o cristdo crente existe indubitavelmente mais. Para ele, é
claro que o poderoso espirito de Jesus Cristo é mais do que o espirito
do homem. Trata-se do Espirito Santo, da forca e do poder de Deus,
isto é, da sua presenca no coragio de cada crente e na comunidade.
Este Espirito vela para que nao nos limitemos a falar do Cristianismo,
a fazer pesquisas, a informar e a ensinar. Leva-nos a experimenté-lo,
com o coragao, e a concretizd-lo na vida quotidiana — no que corre
bem e no que corre mal, como sucede em todas as coisas humanas,
mas cheios de confianga neste Espirito de Deus. Eis a razdo pela qual os
cristaos podem contar e confiar que o Cristianismo também tem futuro
no Il milénio; podem contar com uma espécie de “infabilidade” dessa
comunidade de fé no Espirito. Isto néo evita, de forma automatica, que
uma determinada autoridade, em certas situacdes, ndo possa cometer
faltas ou erros. Significa apenas que, apesar de todas as faltas e erros,
de todos os pecados e vicios, o Espirito mantém a comunidade dos
crentes na verdade de Jesus Cristo'.

Esta referéncia a um texto de Hans Kiing, digno de antologia,
mostra que existe uma fonte para o seguimento de Cristo, para todos
os esforcos que procuram dar a Igreja um rosto visivel de unidade
plural.

Il - «MEU IRMAO, TU MUDASTE MUITO AO LONGO DESTE CAMINHO
E EU TAMBEM»

1. Nao posso apresentar a vida e os problemas das Igrejas do
Ocidente e mostrar até que ponto dialogam ou nao. O Movimento
Ecuménico estd muito centrado em alguns acontecimentos, na
reformulacéo de alguns textos de referéncia, em algumas institui¢des
ecuménicas e nas relagdes oficiais. Este movimento, com efeito,
teve trés grandes fases: o tempo da conversdo do coragdo, fruto do
ecumenismo da caridade; veio depois o da conversdo da inteligéncia,
provocando o didlogo doutrinal; finalmente, parece aproximar-se o da
conversdo confessional que deverd, um dia, conduzir a reconciliagao
das Igrejas’.

Aquilo que os verdadeiros interlocutores do movimento ecuménico
podem dizer sempre uns aos outros é algo de muito sereno e envolvente:
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«meu irméo, tu mudaste muito ao longo deste caminho e eu tambémb.
Mudar é a prépria palavra da converséao, alma do ecumenismo.

Hervé Legrand, o.p., no final do seu percurso pessoal e académico,
confessou com alegria: quer nas relagdes com a Igreja Ortodoxa quer
nas relagbes com as Igrejas saidas da Reforma, fizemos, em quarenta
anos, mais progressos do que durante os quatro séculos precedentes.
Com os ecumenistas da minha geracdo pude verificar que o «Mestre
dos séculos — que prossegue o seu designio de graca com sabedoria e
paciéncia com os pecadores que nés somos — comegou, nestes tltimos
tempos, a difundir mais abundantemente nos cristaos divididos entre
si 0 espirito de arrependimento e de desejo de unido» (UR 1). Uma ou
duas geragoes foram suficientes para acolher esta graga®.

As vezes acontecem coisas terriveis. Hoje, estdo praticamente
superadas as divisdes que resultaram do pés-concilio de Calcedénia
(451). Mas como néao partithar o lamento de F. Bouwen: olhamos para
o consensus cristolégico actual como se tivesse sempre existido e como
se féssemos simplesmente incapazes de o reconhecer. Significara que
todos estes longos séculos de divisao, de confrontacgéo e de sofrimento,
n&o serviram para nada? E uma questao terrfvel! Custa muito a crer e,
todavia, ha qualquer coisa de verdade nisso. As divisdes que vieram
depois de Calcedénia enfraqueceram terrivelmente a Igreja crista
— precisamente nas regi6es em que ela nasceu e onde conseguiu os
seus primeiros desenvolvimentos — a ponto de colocar o seu futuro
em perigo. Sem estas divisoes {...), talvez que o Islao nunca tivesse
conseguido a influéncia e a expansao que tem actualmente. Néao
custa imaginar quantos sofrimentos foram causados por esta falta de
compreensao mutua»®,

Yves Congar notava, como historiador, que, durante os dois
séculos que precederam a explosao protestante, nada de sério foi feito
para reformar a Igreja in capite et in membris, para usar a férmula
de Guillaume Durand. Sabemos o que aconteceu depois e que d&
pelo nome de Reforma. Como néao se fez o que devia ter sido feito,
no momento preciso, andamos durante séculos de costas voltadas.
Conhecemos, agora, as dificuldades dos reencontros, as dificuldades
do didlogo ecuménico.
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2. No Ocidente, sobretudo em alguns paises, as Igrejas cristas nao
vivem momentos gloriosos. Os nimeros parecem draméticos sobre as
congregacdes religiosas, as ordenagdes presbiteriais e, mais grave ainda,
sobre a frequéncia da catequese. Isto acontece depois do Vaticano I,
um concilio eminentemente eclesioldgico, voltado para a renovagéo e
a reforma da Igreja e preocupado com a unidade dos cristdos. Foi um
maravilhoso impulso para a minha geracéo, diz H. Legrand. Parte deste
grande impulso perdeu-se nas areias. Hoje, como ontem, a reforma
da nossa Igreja continua a ser dificil.

A sensibilidade ecuménica, sem cultivar o medo diante do mal que
se insinua na Igreja, reage com tristeza diante da banalidade. Nao se
tornou esta moeda corrente sob a forma de ignorancia, de preguica
intelectual, de atitudes mentais inabalaveis, de falta de curiosidade
pelos outros e de arrefecimento da caridade?

A ansiedade de alguns ecumenistas tem uma segunda fonte de caracter
mais estrutural: a fragilidade que partilham com todos os teélogos no
seio da Igreja. Pela posigao social, estao situados num pdlo intelectual e
inovador. Se ndo ocuparem este p6lo de forma responséavel, serdo pouco
tteis a religido vivida do povo e aos pastores. A sua especializagao leva-
os, muito naturalmente — mais do que aos seus colegas — a exprimir-se
sobre a vida institucional e quotidiana da Igreja. Nao é preciso estar
muito familiarizado com a reflexdo de Max Weber - sobre a posicao
respectiva do investigador e do politico — para perceber que os teélogos
intervém num campo de tensdes de alguma forma estrufurais. E uma
grande arte conseguir exprimir-se sem perturbar os “pequenos” e sem
suscitar a censura subtil ou explicita da hierarquia.

E sabido que os profetas, os santos, os sdbios, os artistas criadores,
os reformadores, foram sempre minoritdrios. Chocaram sempre com a
maioria e as autoridades constituidas. Nao conseguiram desenvolver as
suas perspectivas, mesmo quando eram perfeitamente ajustadas, senao
em oposigao as evidéncias comuns do seu meio. O padre Lagrange,
fundador da Ecole biblique et archéologique de Jérusalem, é um
admiravel exemplo. Pretendia tirar a arma da critica aos incrédulos e
aos racionalistas, no dominio da Escritura, e considerava esta tarefa
como a mais Util & Igreja. Tinha a ver, para ele, com a mais alta
verdade e com os fundamentos da prépria fé. Porém, ao longo de
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toda a vida, salvo durante um curto momento na época de Leao XIII
- este Papa pensou confiar-lhe a criagdo de um Instituto Biblico em
Roma - o seu empreendimento esbarrou com a suspeita dos mais
altos responséveis da sua Igreja. O integrismo da época de Pio X e
a vaga “anti-modernista” submergiu a Igreja até Bento XV. A leitura
das obras do P. Lagrange foi proibida nos semindarios e, ele préprio,
teve de abandonar Jerusalémé. O desejo de Joao Paulo Il o beatificar
nao muda as condi¢Ges de suspeita permanente nas quais exerceu
o seu ministério. Importa, no entanto, destacar o elogio que lhe faz:
«alguns, na preocupagao de defender a fé, pensaram que era preciso
rejeitar as conclusoes histdricas seriamente estabelecidas; essa foi uma
decisao precipitada e infeliz. A obra de um pioneiro, como a do padre
Lagrange, foi a de saber estabelecer os discernimentos necessarios na
base de critérios seguros»’.

Embora muito referidos, nem sempre bem conhecidos, convém
destacar, nao sé os exilios sucessivos de um grande ecumenista
dominicano, Ives Congar — um dos maiores obreiros do concilio
Vaticano Il — mas sobretudo as agruras do seu itinerario teoldgico®.

As dificuldades actuais do Movimento Ecuménico sdo muitas e,
certamente, apreciadas de forma distinta pelos representantes das
diversas Igrejas. Joseph Ratzinger apresentou, véarias vezes, os seus
pontos de vista e as suas discordancias com outros ecumenistas,
nomeadamente com Walter Kasper, analisadas por Joseph A.
Komonchak® e teve intervencdes muito pouco elegantes acerca das
posigdes de Karl Rahner'®,

3. Frangois Vouga tem uma forma de ver as Igrejas dos primeiros
tempos que lhe d& um olhar tranquilo sobre as Igrejas do nosso
tempo''.

A sua perspectiva é a de um tedlogo luterano, especialista do Novo
Testamento. Tem um objectivo: pretende descobrir que as diferentes
visdes da Igreja que habitam o Novo Testamento nos obrigam a
despedirmo-nos de um desejo simplista de unidade-uniformidade. O
ecumenismo que interessa é o que acolhe as diferencas. Defendo, diz
ele, a tese que a Igreja, ao definir-se como universal, n&o pode deixar
de reconhecer a pluralidade das formas que ela revestiu, desde as suas
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origens até agora. A forma de unidade do Cristianismo ¢, portanto,
necessariamente, o seu pluralismo.

Parte de alguns textos-chave do Novo Testamento para desenhar, a
grandes tragos, diferentes eclesiologias. A tradi¢éo lucana insiste sobre
a sucessao apostélica, conceito-chave da “Igreja catélica romana”.
O dilogo entre Simao Pedro e Jesus, no Evangelho de Mateus, nao
insiste, segundo o autor, num lago institucional que Jesus teria criado,
mas na obediéncia de cada discipulo ao Mestre, lago pessoal, fora
de instituicdo. Seria este 0 modelo da Igreja valdense. A mensagem
da cruz, pregada por Paulo aos corintios {1Cor 1,10-31; 2, 1-16; 3,
1-4) e aos gélatas insiste que s6 a fé salva, numa visdo na qual séo
radicalmente relativizadas todas as distingbes sociais, sexuais, etc.. Essa
¢ a fonte da eclesiologia luterana. A Carta aos Efésios apresenta-nos
uma visao do corpo de Cristo diferente da de Paulo (1Cor), uma visao
cdsmica na qual os cristdos sdo as articulagbes de um corpo muito
mais vasto do que a Igreja. Esta relativizacdo do lugar dos cristaos
e este hino a predestinacéo divina funda a viséo calvinista da Igreja
ao servico do mundo. A tradigdo joanina apresenta ainda uma outra
viséo: o Espirito Santo torna-nos contemporaneos da Incarnacac e
insere-nos no amor trinitario. Paradoxo da fé: «Deus tornou-se carne, a
eternidade tornou-se tempo, a verdade é uma pessoa histérica». Séren
Kierkegaard sentiu-se em conivéncia com esta visdo de uma “Igreja
como contemporaneidade com o paradoxo”. A tradigio ortodoxa é,
aqui, mencionada um pouco de passagem.

A rosa-dos-ventos do ecumenismo é, portanto, uma forma plural
de unidade. A unidade da Igreja n&o exige a uniformidade, mas “a
abertura do didlogo, do reconhecimento e da edificagao mutua” para
o servico de toda a humanidade.

O préprio cdnone das Escrituras € um espaco de diferentes escrituras
em debate, como diz, no Posfacio, Gérard Delteil. Hoje, vivemos numa
sociedade “pés-tradicional”, onde o que é velho é considerado como
ultrapassado. Como transmitir?

Perguntas de Sr Cecile Rastoin: Esta visdo da pluralidade permite
viver uma unidade suficientemente realista? Seréo os textos de Mateus
e de Lucas lidos, verdadeiramente, por si mesmos ou como pretexto
para uma construgao teolégica?
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As primeiras comunidades de tradigbes sindptica, paulina, joanina,
souberam guardar uma unidade que nao era nem abstracgdo nem
uniformidade: Paulo nao deu ele a sua vida levando a Jerusalém a
colecta de solidariedade com as outras comunidades? Note-se que, no
seio da Igreja catélica, a diversidade das ordens e movimentos religiosos
parece reproduzir, também, esta pluralidade. Como conservar esta
diversidade “fractal” e inventar uma unidade muito concreta? Ndo
serd que o ecumenismo estd, visivelmente, a dar os seus primeiros
passos?

4. O ecumenismo, no entanto, ndo pode caminhar nem sem o
didlogo entre as Igrejas, nem sem o didlogo no interior de cada Igreja.
Porqué? Porque é relativamente facil, para um catdlico, de uma
determinada tendéncia, dialogar com um luterano, um calvinista,
um anglicano, um metodista, que tém as mesmas posigdes perante o
mundo contemporaneo e perante a missao da Igreja. O dificil é, no
interior de cada uma das confissdes cristas, dialogar com as outras
tendéncias. Creio que, ao fazer esse trabalho, séo todas as Igrejas
que beneficiam. Timothy Radcliffe, catélico romano, foi galardoado
com um prémio anglicano'. Ora, o que ele preconiza para a Igreja
catdlica é vélido, mutatis mutandis, para todas as outras. Nao porque os
problemas sejam os mesmos, mas porque é a mesma a necessidade de
escuta mutua. Os catdlicos romanos, que trabalharam em conjunto no
Vaticano II, acabaram na necessidade de seguir caminhos paralelos.

Que tipo de “unidade plural” busca o Movimento Ecuménico
para ser fiel a vontade de Cristo e as exigéncias da missao da Igreja?
E evidente que certo ecumenismo espiritualista tem o problema
resolvido de antemao: a unidade que Deus quiser, quando quiser e
como quiser.

5. Posigdo do Cardeal Walter Kasper (Presidente do Conselho
Pontificio para a Unidade dos Cristaos):

«A Europa, nos dias de hoje, estd em risco de perder a sua alma
cristd. Porque formada pelo cristianismo, ela ndo pode unir-se somente
sob o fundamento dos valores econdémicos, politicos e militares. A
Europa precisa de uma alma e esta alma deve ser unicamente a do
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cristianismo, que j& imprimiu a sua tradicdo e a sua cultura.

Em primeiro lugar, devemos estar conscientes que a decisao para o
ecumenismo é uma deciséo irrevogavel. Esta palavra de Joéo Paulo I
¢ repetida frequentemente, porque a unidade da igreja é a vontade de
dJesus Cristo. Temos apenas um mediador, um sé Jesus Cristo e, por
isso, apenas uma igreja e a unidade da igreja é essencial.

Em segundo lugar, devemos reflectir sobre o fundamento do
ecumenismo, a cristologia, que nao é um relativismo na versao do
humanismo liberal.

Em terceiro lugar, agora as questdes que se colocam, que sao
urgentes, s&o as questées do ministério da Igreja, do ministério do
Padre, do ministério do Bispo, do ministério Petrino. Por isso as
questoes eclesiolégicas sao agora muito importantes, urgentes, para
0 ecumenismo. Mas o ecumenismo n&o pode ser apenas teoldgico,
deverd também ser um ecumenismo vivido com base na nossa igreja.
Devemos promover o respeito mutuo, conhecer melhor, viver e rezar
em conjunto, porque o ecumenismo espiritual é o coragdo de cada
um,

A unidade da igreja ¢ um Dom do Espirito, que nédo o podemos
fazer, e que s6 Ele pode dar»".

Vistas por Joseph Ratzinger, as dificuldades para a uniao da Igreja
sdo diferentes em relagéo as Igrejas ortodoxas e em relacéo as Igrejas
protestantes. Nesse ponto, nada de especial. A dificuldade maior
parece-me outra. Ratzinger vé as dificuldades a partir da concep¢ao
que ele tem da Igreja catdlica romana. Nao serd que a Igreja catélica
romana também precisa de por em causa as suas concepgdes? De outra
forma, corremos o risco de voltar & velha ideia: quando se tornarem
como a Igreja catdlica romana, haverd a unidade da Igreja. No seu
estilo de se arvorar em critério da verdade, a “longa estrada” de que
fala, e com razéo, nao parece ter muito sentido'®.

Quando observo tantos obstaculos levantados por certas
concepgles teoldgicas, cristoldgicas e eclesiolégicas, parece-me que
algo de essencial foi esquecido: a teologia negativa. Precisamos do seu
método para vencer a tentagao de procurar encerrar Deus e a liberdade
do Espirito Santo nos nossos conceitos e perspectivas eclesiolégicas!®.
Hé& mais Deus e mais mundo do que o estudado pelas nossas ciéncias.
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Segundo os Actos dos Apéstolos — e néo sé — o Espirito Santo actua
onde quer, quando quer e como quer, sem pedir licenga as Igrejas. O
Espirito Santo ndo costuma fazer nada sozinho. Pode ser recusado e
precisa de ser acolhido pela nossa liberdade e generosidade.

CoNcLUSAO

Esté longe o tempo das suspeitas da hierarquia catélica em relagao
ao Movimento Ecuménico. O Vaticano I, preparado pelo contributo
do ecumenismo espiritual, doutrinal e de intervengao social de alguns
pioneiros, virou essa pagina. Depois, o caminho nao foi uma auto-
estrada. Conheceu varios zigzagues e ainda n&o saiu de alguns impasses
e becos. O Vaticano II, alids, é o termo do “tridentinismo”, como diz
Congar, o fim da era “piana” e um novo comego, na expressao de
K. Rahner.

Os tltimos Papas gostam de dizer que é um caminho irreversivel.
Mas ficamos com a ideia que, em vez de dar passos, se continua a
marcar passo. Serve para manter o poder de andar, mas anda muito
devagar.

Entretanto, estamos num acelerado processo de globalizacao.
Nao vou discutir esse conceito, mas parece-me que, para além da
globalizacdo que a informética permite, também nos encontramos
num caminho de novas formas de colonizagéo global. A distancia
entre ricos e pobres acentua-se, a emigracéo clandestina aumenta,
crescem oS muros entre povos, a violéncia tornou-se uma banalidade,
o comércio de armas desenvolve-se, a paz estad na boca de todos e
longe dos coragdes e dos factos. O Movimento Ecuménico tem, nesta
evidéncia, um lugar de prova da sua verdade e da sua eficacia.

Ao chegar ao termo da minha intervengéo, talvez tenha ficado por
tratar o essencial: como tornar o Movimento Ecuménico um caminho
para todos os cristdos e ndo apenas para os lideres e teélogos? Se somos
todos Igreja, todos devemos tratar dos seus problemas para mobilizar os
cristaos para a transformagao da vida de cada um, das comunidades e
das sociedades, cada vez mais secularizadas, mais laicas. Ja imagindmos
o que seria poder mobilizar 2 bilides de cristaos (1/3 da humanidade)
para erradicar a fome, a guerra e construir um mundo de paz?
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Né&o abordei a questdao das Igrejas e “seitas” alérgicas ao
ecumenismo e, no entanto, também é preciso desenvolver uma
pedagogia ecuménica capaz de as atrair & missao de todos os cristaos
e de todas as Igrejas. Um movimento ecuménico que excluisse outros
grupos humanos, religiosos, cristios, estaria a auto-condenar-se como
ecuménico'.
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O LUGAR-NAO-LUGAR DE DEUS

José Augusto Mourdo
ISTA - UNL - DCC (Lisboa)

A minha alma tem sede de Deus, do Deus vivo. Quando verei
aquele de que tenho tanta sede? As ldgrimas sdo o meu pdo
de dia e de noite, eu que todo o tempo ougo perguntar: onde
estd o teu Deus? (S141, 1-4)

Tout récit est un récit de voyage - une pratique
de l'espace. (Michel de Certeau)

It is as true to say the World is immanent in God, as that God is
immanent in the World. (Whitehead, PR 348)

Ni lieux, ni cieux, ni dieux: pour le moment, c'est Ia déclosion
générale, plus encore que I'éclosion. La déclosion: démontage et
désassemblage des elos, des enclos, des clétures. Déconstruction
de Ia propriété, celle de 'homme et celle du monde. (J. L. Nancy,
2005: 230)

Deus é o objecto da teologia. J. Moltmann diz claramente que a
teologia s6 tem um problema: Deus'. Quando eu digo Deus?, eu coloco-
o em qualquer parte: "Deus estd no céu, na terra e em toda a parte”,
dizia o Catecismo. O discurso escatolégico espacializou a vida no além,
criando «lugares» tais como «céu», «inferno», «purgatério». Em dltimo
caso, toda a cultura se pode entender como projeccédo de imagens no
espago e no tempo. A rede dos espagos mentais ndo conhece outra
forma de ligar representa¢tes®. Nem a racionalidade cientifica e técnica
dispensa uma espaco imaginéario. Ora, nds representamos mesmo
objectos impossiveis (Escher-Bach). Um matematico topdlogo, René
Thom, para responder a fenémenos fisicos irrepresentaveis, interessou-
se por formas a que chamou «singularidades» - séo formas que num
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dado momento podem evoluir, atingir um limite para la do qual a forma
desaparece: é um momento «catastréfico», uma ruptura, um ponto critico
e de néo retorno*. J.-C. Nancy escreve, por sua vez que "O espago néo
¢é o nome de uma coisa, mas desse exterior das coisas gragas ao qual
lhes é dada a sua disting&o. As coisas n&o poderiam ser distinguidas em
natureza se nao ocupassem lugares distintos”>. O exemplo da arvore
elucida a questao: se estou no lugar duma arvore (e néo "no seu lugar"),
nao a nem arvore nem homem, mas outras coisas, v.g. uma divindade
silvestre. Um antropélogo, Marc Augé, distingue lugar e espaco, ou
nao-lugar: "A sobremodernidade produz néo-lugares, isto é, espacos
que em si mesmos nao constituem espagos antropolégicos e que, ac
contrario da modernidade baudelairiana, nao se integram nos lugares
antigos: inventariados e promovidos a ‘lugares de meméria’ estes ocupam
naquela um lugar circunscrito e especifico". O ponto de partida deste
autor é M. de Certeau que definia o "Lugar" como "o que permite e o que
interdita" este ou aquele discurso em que se enquadram as operacdes
propriamente cognitivas’. O espago é um "lugar frequente", uma
"intersecc@o de corpos em movimento": sao os pedestres que transformam
a rua (geometricamente definida como um lugar pelos planificadores de
cidades) num espaco"; é a animagéo de um lugar pelo movimento de um
corpo que se move. Podemos, numa perspectiva, entender o lugar como
um produto, enquanto os ndo-lugares séo algo criado pelos utilizadores:
um nao-lugar é uma frajectéria individual por um lugar. Podemos, noutra
perspectiva, sobremoderna esta, dizer que os lugares tradicionais sao
substituidos por nao-lugares igualmente institucionalizados, por uma
nova arquitectura de transito e impermanéncia: as cadeias de hotéis e os
squats, os clubes de férias e os campos de refugiados, os supermercados,
0s aeroportos e as auto-estradas. O nao-lugar tornou-se a nova norma,
a nova forma de existéncia®.

Nos nossos dias, 0 mundo das préticas artisticas e literdrias chamadas
interactivas deixou de se inscrever num espaco dado a priori para passar
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a ser um espaco construido, virtual. O espago virtual - o ciberespago
- descolou definitivamente do espaco em que representdvamos o
mundo: as referéncias, as analogias, as correspondéncias. Porém, e
bem antes de Einstein, o escritor de ciéncia ficgao H. G. Wells explicava
o conceito da quarta dimenséo e a possibilidade de viajar no tempo.
Nao hé representagdo possivel dos espacos para além das nossas
faculdades limitadas a percepcao em 3D. Mas a sensagéo intuitiva
que temos dum espago que nos escapa age como um atractor de alto
nivel e leva-nos a exploragao, a pesquisa e a criagdo. A nossa intuicao
atinge o ponto de vista quéntico contra a percepgédo limitada de um
mundo mensuravel e comunicavel. E aqui que encontramos a ideia de
fronteira catastréfica, conceito que actua como um esquema dinamico
da sensibilidade moderna. H& um outro esquema que marca a nossa
imaginacao colectiva e que se encontra na imagem global da rede com
pontos-centros organizadores. Este esquema projectado no nosso espago
em 2 ou 3D torna-se um esquema funcional da organizacéo da nossa
civilizagio: novas tecnologias e neurociéncias, topologia algébrica. A
nova fronteira espacial ndo é ja o hiperespaco, mas o ciberespaco. Hoje,
o imagindrio numérico é bem mais desencarnado do que o imaginério
teolégico, ou o imagindrio artistico, que esse também, da musica a
pintura, se comegou a afastar da mimese hé ja um par de anos.

O modelo do espago cléssico encontra a sua aplicagao, por exemplo,
no romance entendido como um espelho, ou na arte entendida como
imitacdo da natureza. Este modelo traduz-se na profundidade e na
ilusdo da perspectiva, configura ao mesmo tempo a nogéo de um
espaco universal e absoluto e de uma natureza objectivada sob o olhar
de um sujeito soberano. A esta concepgao do espago sucede na idade
moderna a nocédo de um espago relativo, subjectivo e objectivo, fisico
e fenoménico. E em Descartes que encontramos a nogao de espago
infinito, i.e., acésmico, como o fruto de um desejo de conhecer que
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néo visa a contemplagdo do cosmos, mas a sua dominagéo®. Porém,
a dominagéo é incompativel com a projecgéo sobre um objecto que
pudesse preencher uma falta, um desejo. Um espaco limitado seria
heterogéneo. Por outras palavras, num mundo perfeitamente homogéneo
nao hé lugar para o desejo'®. O divino é pensado por Arist6teles como
0 objecto do desejo por exceléncia, enquanto a participagao no divino
é para a alma noética a experiéncia da aletheia, o que se traduz em
geral por "verdade”, mas que é antes de tudo a expressao deste desejo.
Néao é o esforgo especulativo que liberta o espirito da sua prisdo de
carne: é o desenvolvimento sistemético de um saber que permite ao
corpo escapar aos seus limites espécio-temporais. Este saber nao leva a
visdo em Deus ou a contemplacéo de verdades eternas. Este esforgo é
o meio de controlar a natureza e o corpo préprio a partir de um ponto
de vista universal.

LUGARES TEOLOGICOS

A expressao lugares teoldgicos deve-se a um dominicano, Melchior
Cano (1509-1560) que escreveu um tratado com esse nome: De locis
theologicis, no contexto do Concilio de Trento. Ha um texto de Tomas de
Aquino (ST Ia, q. 1, a 8, ad 2) em que locus é aplicado & teologia, com
o esbogo duma enumeracéo. Mas é menos a esta passagem do que a
prética teoldgica de Tomés que Cano se refere, tomando-o como modelo
na utilizagdo dos lugares teolégicos (DLT XII, c. III). A teologia catélica
d& o nome de lugares teolégicos aos diversos dominios a partir dos
quais o conhecimento teolégico pode elaborar o seu saber e as diversas
fontes em que bebe: a Escritura, a tradicdo, os Padres, o magistério, a
liturgia, etc. Os doze livros do DLT s&o uma obra sistemética que consta
de dez lugares teoldgicos assim divididos: os lugares préprios sdo os
que apelam a autoridade e que podem ser fundamentais (revelagao,
tradigoes (orais) de Cristo e dos apdstolos), declarativos (que respeitam
a conservacao, interpretacéo e transmisséao do depésito revelado). Vém
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depois os lugares anexos que apelam a razo e correspondem ao uso
das ciéncias humanas em teologia: a razdo natural, os fil6sofos e juristas,
a histdria, os documentos e as tradigdes orais.

O espaco mimético é apresentado normalmente como uma
organizagéo referencial que opera ao nivel da significacéo sobre os
planos da organizacio formal e seméntica; a figuratividade deste espago
faz apelo a l6gicas representacionais e a figuras pré-estabelecidas. Eoque
manifesta a geografia do Além: se o «paraiso e o «inferno» sao realidades
cristolégicas, que s6 existem quando se cumprir a salvagéo do mundo,
o limbo, de limbus, designa o shéol veterotestamentério e a parte do
inferno habitada pelas criancas sem baptismo. Os limbos dos Padres sao
assim desescatologizados. Boaventura dird que os limbos dos Padres
sdo um lugar infernal, mas que se trata dum inferno paradoxalmente
habitado por uma esperanga (In Sent. IV, dist. 45, a. 1, q. 1). Este ¢ um
lugar que o Catecismo da Igreja Catdlica eliminou. O sistema medieval
fez do conceito de Deus o conceito chave do sistema do saber. O olhar
neoplaténico do ser e do soberano bem que observamos em Agostinho e
Anselmo, mas que nao esta ausente em Toméas de Aquino, € exonerado
do vicio «ontoteoldgico» imputado & metafisica aristotélica deste tltimo.
Se é certo que na tradico platénico-agostiniana o amor de Deus e o
amor do mundo sao irreconcilidveis, ja na tradicéo aristotélico-tomista
concebe-se Deus como a fungéo transcendente do mundo, sem que o
mundo e Deus se confundam.

O ESPACO TEOLOGICO

Ateologia deve falar de Deus, e nao apenas de modo negativo. Como
ser que esta para la de toda a compreenséo, Deus néo estd em nenhum
lugar; os aspectos imanentes da divindade identificam-se em tltimo caso,
com a sua gléria (kabod). Deus néo é uma presenga corpérea, mas é
uma presenca - evasiva (para os filésofos) ou inelidivel (para os misticos).
O lugar da teologia é ao pé da cruz, é 14 que esta, sequndo a tradicéo
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oriental, Jodo, o «teélogo». E o primeiro constrangimento de peso sobre
a organizacao da linguagem teolégica é de ordem «cerigmética». A
teologia é o discurso evangélico, com uma misséo especifica: transmitir
a «boa novav. Esta lingua estranha dé testemunho de uma relagéo com
o mundo e as coisas que nao é a nossa. A teologia fala de Deus, mas,
ao mesmo tempo, fala de um Deus que fala, falando aos humanos que
supostamente s&o capazes de the dar o seu assentimento, revelando-os
a si mesmos a partir de um horizonte «ndo mundano». «<Onde moras?»,
perguntam aqueles a quem a palavra é dirigida em primeiro lugar (Jo
1, 36). A questdo é topoldgica mais do que geogréfica. A resposta dos
discipulos a questao Que procurais? formula o pedido de um lugar que
nao é o imediato aqui do encontro. Nao se trata nem de Belém nem
de Nazaré. O quarto evangelho néo conta o nascimento nem a infancia
de Jesus, nao o liga portanto a uma pétria. Quando o faz, em 1, 45:
«encontrdmo-lo! E Jesus, filho de José, de Nazaré», é para voltar a esse
lugar ao mesmo tempo préximo e paradoxal a que se é convidado a ir
para ver sem que nunca sejam descritas as coordenadas objectivas. A
resposta de Jesus confirma simultaneamente a alteridade do lugar e a sua
acessibilidade". O espaco teolégico supde uma disposi¢ao de escuta e de
deslocacéao inéditas. A teologia é, pois, um problema de comunicagao.
E de tradugao. A linguagem teolégica nao é tribal, mas ecuménica e a
traductibilidade é uma nota constitutiva do seu cerigma.

ONDE ESTA DEus?

Sem termos de falar de um «regresso do religioso», nao deixa de ser
sintomaético que a cultura a que nos habitudmos a chamar pés-moderna
esté infestada de miragens em que as fronteiras entre o vivo e o néo vivo,
o organico e o inorgénico oscilam. O céu deixou de ser a morada de Deus
ou dos deuses. O problema da localizagao de Deus: onde estd Deus? é
um problema que tem a ver com a enunciagdo em geral, e que obriga
a pensar o tempo, o espago e os actores. Uma primeira resposta nio
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semidtica: Deus nao esta na nossa religifo, na nossa cultura, ou na nossa
Igreja. Deus é ele préprio na sua presenca, na sua shekhina (inabitacio
terrestre) e no seu Reino. Quando Jesus diz: «<vou partir para meu Pai»
ou «onde eu vou nao podeis vds ir», ele parte para o ausente. Quando
diz: «Quem me viu, viu o Pai», este néo esta algures, mas aqui e agora,
aquilo que nao se vé mas brilha. O divino deixou de ter lugar quer no
mundo quer fora do mundo, porque nao ha outro mundo. A teologia sera
sempre teologia do reino de Deus. Ora, o «Reino» é uma metéafora vazia:
sé o discurso em acto the da uma configuragéo, uma singularidade, na
forma do «como se»: «o reino de Deus é como... ». O reino ndo é nem
terra nem mundo, mas o lugar escatolégico de que se reclama o0 homem
que existe diante de Deus. Com as suas derivas metafisicas e panteistas,
a crenga na omnipresenga de deus €, de resto, mais helenistica do que
judaica. O que resulta desta questao é a dialéctica da transcendéncia e
da imanéncia divina. Como é que a teclogia pensa o espago (do objecto
de que trata: Deus)? A questao: "It is possible to indicate God's locus?"
Whitehead replica que In respect to the world, God is everywhere. Yet
he is a distinct entity. The world {(events in it) has a (specific) locus with
reference to him, but he has no locus with reference to the world. This is
the basis of the distinction between finite and infinite. God and the world
have the same locus" (A. Johnson 1996, 372). O conceito de "regional
inclusion” (Cobb 1971, 1972b) leva a dizer que a experiéncia divina inclui
as regides de todas as experiéncias do mundo!'. Desde as suas primeiras
teses, o pensamento reconhece no Summum Cogitabile a Pessoa por
exceléncia, de que n&o basta falar e & qual é necessério também falar,
ou diante da qual é necessério calar-se para escutar seu siléncio ou a sua
palavra'?. O crente conta, como um dos pélos da alteridade pressuposta
pelo discurso em acto da Escritura, com uma propriedade essencial da
linguagem poética: a significAncia. Esta experiéncia da significAncia
indica que algo vem introduzir uma falha na totalidade do mundo. Esta
experiéncia, se barra qualquer fuséo com as coisas, autoriza também
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as modulacées da presenca (e da auséncia) do sujeito no mundo e as
tensdes da boa distancia. O crente almeja conhecer o Deus para l& da
realidade que os fisicos perseguem, um Deus pessoa, nao um objecto. E
como pessoa, o Deus cristdo nunca poderéa ser conhecido objectivamente
pelos seres humanos do mesmo que nunca poderemos conhecer
objectivamente qualquer pessoa'>. No fim da Conferéncia sobre a Etica,
Wittgenstein alarga a perspectiva sobre experiéncias «sobrenaturais» de
tipo mistico-religioso: «admirar-se com a existéncia do mundo», vendo
o mundo como um «milagre» (LC, p. 153), sentir-se em seguranca nas
«maos de Deus», 0 sentimento de culpabilidade.

ENCARNACAO

Nao basta falar de presenga evasiva, é necessério falar de presenga
encarnada de Deus na condigdo humana. Contrariamente ao
platonismo, o préprio do cristianismo é ser uma religido histérica. O
Deus que vern é o Verbo que se fez carne em Jesus e que habitou entre
nds (Jo 1, 14). Esta é a teologia da shekhina do Novo Testamento.
A histéria da corporeidade e da presenga de Deus é, para a teologia
medieval, um experimentum crucis. A primeira tentativa sistematica de
mediacao filoséfica foi a metafisica do Logos de Filao de Alexandria. Se
Deus transcende inteiramente o mundo, o seu logos cria-0'*. Em causa
estd sempre o medo da idolatria e das imagens antropomoérficas e a
relativizagdo da cristologia. Apesar da ousadia de Amalrico de Bena, que
sustentava que Deus é forma mundi e a verdadeira esséncia de todas as
coisas. Apesar da ousadia de Tertuliano, uns séculos antes: <Nada é, se
nao é um corpo. Nada é incorpéreo»'®. Apesar da teoria de Tomés de
Aquino e da sua doutrina da analogia do ser que enfrentava a questéo
da ubiquidade de Deus, da «existéncia de Deus no cosmos» ou da virtus
locativa. Tomas pensava que a ubiquidade de Deus era um modo de
dizer analégico e a presenca dos anjos num determinado lugar um modo
de dizer equivoco; j& a presenca do corpo de Cristo na héstia devia
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ser entendida literalmente como uma quantidade dotada de extenséo
(quantitas dimensiva)'é. A doutrina tomista da analogia contribuiu para
restringir o sentido que, na Idade Média, se dava & presenca simbélica
de Deus. O mesmo vale para os vestigios simbélicos de Deus na histéria.
Se Tomas de Aquino permite ao discurso teolégico alguma concessao
a equivocidade, Duns Scoto, e mais ainda os chamados «<nominalistas»
do século XIV foram absolutamente contrérios a qualquer equivocidade,
limitada ou nao.

Na tradigao platénico-agostiniana o tépico do contemptus mundi
postula a oposico entre imanéncia e transcendéncia. Deus deslocalizou-
se - é o que diz a encarnagdo. Lactancio mostra que Deus, por ser um
Deus vivo, estd sempre em movimento, é capaz de adfectus, de paixao,
e que é portanto capaz e amor e de célera. Eis um pensamento cristao
que recusa situar-se ao nivel dos prolegémenos metafisicos, preferindo
colocar-se na tensao histérica instituida pela revelagéo. Este é também
o ponto de vista de Bernardo Soares: «Onde estd Deus, mesmo que
nao exista?... um regago para chorar, mas um regago enorme sem
forma, espacoso, como uma noite de verdo e contudo préximo,
quente, feminino, ao pé de uma lareira qualquer... Poder ali chorar
coisas impensaveis, faléncias que nem sei quais séo, ternuras de coisas
inexistentes, e grandes duvidas arrepiadas de nao sei que futuro... »”,
Na cosmologia bruniana o centro estad em toda a parte: logo, Deus esta
em toda a parte. Deus é o eixo estavel, o sustentaculo visivel de todas as
coisas. Kierkegaard é porventura o tltimo pensador da imutabilidade de
Deus (1851, L'immutabilita di Dio). Razao porque Severino escreve: «II
viandante che diventa capace di aprirsi un varco nella montagna e quindi
& in grado di realizzare tutti i suoi progetti & I"unomo" della civilta delia
técnica (ossia la volonta di potenza che trova la prépria espressione pit
radicale in questa civilta), che ormai & divenuta ['erede dell' omniopotenza
di Dio e quindi si dispone a dare agli uomini quella "felicita" tangibile
che il vecchio Dio di Gesti aveva continuamente differito»'®. A teologia
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antes de Niceia utiliza os verbos koreo ou perieko para afirmar a "omni-
continéncia" de Deus relativamente ao mundo: Deus contém todo o
criado sem ser ele préprio contido por ele. Tedfilo de Antioquia: "E
préprio do Deus Altissimo e Todo-Poderoso e verdadeiramente Deus
estar em toda a parte - mais ainda, de tudo vigiar e tudo ouvir; - e ndo
de estar contido num lugar (ev této goreistai)! De outro modo, o lugar
que o contém seria maior do que ele; Deus nao esta contido (koreistai)
mas é o lugar de todas as coisas" (Ad Autol. 1I, PG 6, 1049C, SC 20
(1948), p. 78. Origenes, a propésito da incarnacéo (Jo 8,42) analisa
a relacdo do Filho com o Pai em termos de "lugar": "quando o Filho
permanece no Pai, subsistindo sob forma de Deus antes de se esvaziar
a si mesmo, Deus é de certo modo o seu lugar" (In lo. XX, 153, SC 290
(1982), p. 231".

TEOLOGIA E SEMIOTICA

Uma resposta possivel 4 questdo: "onde estd Deus?" vem da
semidtica: Deus é um objecto figural. O espaco é um dos eixos
fundamentais da organizacao discursiva. A construgio das figuras mais
pregnantes na teologia implica formas de espago em que se manifestam.
L. Panier mostrou a importancia da construgéo do espago na narrativa
do timulo vazio, num estudo do capitulo 20 do Evangelho de Joéo.
E esse estudo que nos serviré de base para falar da linguagem e do
espaco na teologia. O ponto de partida da semidtica € este: enunciar é
projectar num discurso grandezas figurativas dum campo figurativo. Tal
significa que a enunciagao se desenvolve no quadro da espacialidade,
da temporalidade e da actorialidade. Como é sabido, a organizagéo
das figuras espaciais participa da forma figurativa do contetido. Mais:
a disposigao discursiva do plano figurativo «baralha» a representacéo
do mundo e nao apenas no sentido de uma metamorfose ficcional
do mundo «real», mas no sentido em que afecta simultaneamente
o ponto de vista, as condigbes da percepcao e a funcéo icdnica dos
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elementos figurativos. Este «baralhango» ndo significa uma abolicio da
representacido mas uma mudanca de estado da figuracéo, assinalando
uma outra referéncia®.

O espaco teoldgico formata-se a partir de um vazio: o timulo aberto.
Que faz o texto de Joao? Reorganiza o espago, o tempo e os actores.
Acontece ao longo deste texto que o espago da narrativa se deforma.
De homogéneo, o espago torna-se seméantico, dando o visivel lugar
ao «visual» e a articulagdo dos signos e dos tracos que preenchiam o
espaco da busca. Panier distingue neste capitulo duas grandes partes que
correspondem a duas figuras principais do espago que de uma ponta &
outra da narrativa de algum modo se respondem: o timulo (aberto) e
a casa dos discipulos (em que Jesus entra, estando fechada). Veremos
aqui apenas os episddios centrados no timulo. Destaguemos, antes de
mais, trés sequéncias:

- v. 1-2: a vinda de Maria e a sua descoberta da pedra levantada
que a leva a uma interpretacdo: «Tiraram o meu Senhor» para o
levarem algures. Uma interpretacdo que, diz Panier, supde uma certa
racionalidade do espago. O percurso narrativo de Maria desenvolve
um programa de busca em que «o Senhor» figura o objecto. Na sua
perspectiva, este objecto é localizével, deslocalizavel, capaz de ser
apropriado. O espago é linear e homogéneo. Se o Senhor nao esta
aqui esté algures. 0 milagre do texto é modificar e questionar o estatuto
deste objecto e o estatuto do sujeito, preparando a aparicio de um outro
espaco: o espaco duma visualidade singular que permite ver uma outra
face do visivel;

- v. 3-10: a vinda dos dois discipulos e a sua descoberta do sudario
que desemboca numa «revelagao» da Escritura. O tdmulo é um espago
organizado, um lugar a ler;

v. 11-18: a visdo dos anjos e o encontro com Jesus por Maria que
se concluem por um envio e um anincio: «Vi o Senhor e ele disse-me».
Aqui o espaco articula-se em vérios trajectos e racionalidades.
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Na "visao" de Maria, Jesus é um objecto que se define num espago, no
guadro em que a sua procura ocorre. O espago narrativo € homogéneo.
Ora, o que singulariza este texto é que o discurso da narrativa de-forma
este espaco. Quando passamos a sequéncia seguinte (v. 4-8) j4 ndo é a
procura do objecto que Pedro e o discipulo que Jesus amava perseguem,
mas o préprio espaco do timulo em que novos objectos se manifestam
para a visdo, a interpretacio e o crer. Deste modo, este novo espago
permite uma abordagem também nova do sentido. Ja nao estamos
diante dum tmulo vazio mas de dois objectos-tragos da auséncia de
Jesus: as ligaduras e o sudério, referidos directamente ao seu corpo.
Nesta sequéncia o espago do tlimulo torna-se espago de percepgéo. Pedro
contempla, o outro discipulo «viu e acreditou». Note-se que o regime da
visdo estd ligado ao crer e que o lago entre «ver» e «crer» esté relacionado
com a Escritura: o timulo prop6e um espaco a ler. E é como se as ligaduras
e o sudario fossem ao encontro dos tragos, das letras da escrita.

O que ha de mais interessante a notar é que a sequéncia dos
discipulos recategoriza o espago do ttiimulo e o tipo de relagao entre um
«aqui» e um «algures» que estrutura o espago da busca em que Maria se
movia. «O corpo subtraido a posse, & vista, & apreensdo, sem todavia
estar disjunto dos seus discipulos é excluido do percurso narrativo da
busca; ndo pode ser funcdo de objecto-valor para um sujeito. Mas
deixa a sua partida tragos {mais do que sinais) que exigem da parte dos
discipulos um modo particular de apreensao que correlata, segundo as
modalidades do crer, do ver e do ouvir, os tragos e a leitura da Escritura.
Este texto de Joao assinala, assim, o lugar real de um sujeito filial, um
outro espaco: «Eu subo para o meu Pai e vosso Pai» (v. 17). Como se
vé, os espagos transformam-se, a medida da entrada dos sujeitos e dos
percursos que os definem. «Trata-se de encontrar o ponto (de vista) a
partir do qual toda a Escritura se torna um texto a ler e a atestagio de
uma palavra de vida; e trata-se, para a Escritura, de encontrar neste
corpo um ponto de realizagaon», escreve L. Panier®.
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A TECNOGNOSE

Th. Swiss e A. Herman, que prefaciam The World Wide Web
{2000) apresentam a Rede como um espaco em que o maégico, a
metéfora e o poder convergem. Nao ha tecnologia cultural dos media
que néo encerre uma légica de produgéo espacializada. A cibercultura
representa o triunfo do artificial e daquilo a que M. Perniola chama «o
sex appeal do inorganico». Com efeito, aquilo que melhor especifica o
inorgénico é a disponibilidade ilimitada, aberta da coisa. A cibercultura
desencarnou tudo. Uma nova metafisica estd emergindo: tecnognose
- Matrix (1999), Matrix Reloaded (2003), Matrix Revolutions (2003)
de Larry e Andy Wachowski. Quem somos nés, que fazemos aqui? O
imaginério cyberpunk de William Gibson a Philip. K. Dick, as cenas
de kung fu remetem-nos para um grupo de humanos que descobre
que a realidade em que vivia era afinal uma iluséo, um programa de
computador criado pelas Maquinas que lideravam o mundo. Tem sido
sublinhado que a virtualidade nao é uma simulagdo, uma mimese da
realidade, mas a entrada num outro regime que n&o o da representacéo.
Matrix ¢ um bom exemplo dessa mistura. Este é o tempo de todas as
misturas. Michael Benedikt diz-nos que a Nova Jerusalém, tal como o
Jardim do Eden, é um lugar em que 0 homem caminhara na plenitude
da graga de Deus, mas «Where Eden (before the fali) stands for our state
of innocence, indeed ignorance, the heavenly City stands for our state
of windom and knowledge.»*? Assim a tecnognose liga o mito cultural
do ciberespago a Cidade Celestial. O ciberespaco aparece como uma
versao digital da Nova Jerusalém e aquilo que ela promete: a leveza, a
radiancia, a transcendéncia, o pleroma. A escatecnologia esta a substituir
a escatologia. Neo, Trinity e Morpheus, figuras ainda dependentes
do modelo humano, comegam a revolta contra a maquina, contra a
Matriz. Neo é o Eleito, o Escolhido para liderar a revolta, «Fazedor de
Chaves» ou «Arquitecto». A Cave é um lugar ndo apenas para as coisas,
mas também para os sense data, com uma abertura para os sentidos
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(sensacao: aistesis) e a crenga (Pistis = opinido que é um habito de
pensar numa certa maneira: doxa). Na peugada do Neuromancer de
Gibson, das profecias de Lanier ou do discurso de Kroker, as «criaturas»
emergentes do mundo digital aspiram a um estatuto de pura virtualidade,
revestindo jé o estatuto dos eleitos a quem Deus, segundo o Apocalipse,
«Enxugara toda a lagrima de seus olhos, e j& ndo haverd morte, nem
luto, nem grito, nem dor, porque passou a primeira condigéo.» (Ap. 21,
4) Entre os varios campedes do ciberespaco encontramos este desejo de
transcendéncia sobre as limitagdes do corpo. Ao longo dos romances de
Gibson o corpo desaparece como «carne». O heréi de Neuromancer,
Case, experimenta como Adéo a sua expulsao do ciberespaco e a sua
subsequente prisdo na sua carne. De acordo com Stenger, o «eternal
present (of cyberspace) will be seen as a Fountain of Youth, where you
will bathe and refresh yourself into a sparkling juvenile.»?

As utopias religiosas perpetuam-se mesmo depois da «morte de
Deus». Mudam as figuras, mudam as roupagens. Assim o universo
de Matrix. A Matriz é o melhor dos mundos possiveis para os seres
inteligentes (artificiais e humanos). Neo submete-se a esta racionalidade
regressando a Fonte. A quest&o de fundo deste novo Cristo é esta: como
é que o homem deve libertar-se da sua humanidade? O cenério geral
pode ser identificado pela frase que se inscreve em letras verdes no
comeco do primeiro episédio, no ecra do computador de Neo: «Wake
up, Neo». A accdo de Matrix inscreve-se num esquema messiénico
judeo-cristéao, embora a sua metafisica seja de cariz budista e a sua
cosmogonia de cariz gnéstico. O mundo de Matrix é um mundo pela
ideia platénica da salvagao pelo conhecimento. Nao somos deste mundo.
Neste mundo, Deus é um deus cruel, uma espécie de super-engenheiro
de informatica césmica. De acordo com a visao de Gibson que adquire
uma nova forma de espaco espiritual, o espaco de imersado, o mundo
virtual ndo tem nada de uma cloaca. Matrix aparece, pois, como uma
versdo actualizada do «romance de aprendizagem» que é a alegoria
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platénica da caverna, embora se inspire de outros modelos (gnéstico,
taoista). Neo, embora venha a adquirir um tal controlo das virtualidades
imanentes & estrutura da Matrix, e venha a fazer a promessa de mostrar
«um mundo sem regra nem controlo, sem fronteira nem limite», ndo da
demasiada importancia as transferéncias de informacéo que concernem
o «outro mundo». Matrix nao assenta num sistema de crencas, mas de
saberes; é mais uma gnose do que uma religiao®.

Cobpa

Juan José Tamayo fala de uma «nueva ubiquacién» dos teélogos
e das tedlogas®. Os congressos de teologia provocam uma mudanga
de paradigma no modo de fazer teologia. J& nao apenas o paradigma
idealista que se move no terreno da razido pura, mas da razao
prética, sem pretender instalar-se nos velhos dogmatismos nem em
argumentos a autoridade, mas partindo da perplexidade como método.
As comunidades cristas mais criticas fazem teologia e explicitam as
suas reflexdes através de linguagens plurais: celebragbes, narrativas,
testemunhos, discussdes, manifestos, encontros, poemas, etc. Um estilo
(uma maneira de habitar um mundo) tanto pode ser «lugar teolégico»,
expressao hic et nunc de uma determinada experiéncia religiosa (tal um
motete de Lully e uma cantata de Bach) como pode ser estranho a essa
forma de se referir ao sagrado. R. Court, ao sublinhar o lado de presenca
camal e de existéncia viva que a dimens&o estética propicia, muito
justamente faz notar como uma teologia da encarnagéao faz apelo a uma
tal mediagao sensivel de esséncia propriamente carnal?s. O messianismo
da época moderna desconhece o Messias sofrente, resistente e martir.
Que se entende dizer com isso? F. Nietzsche tracou um primeiro
progndstico em 1886: «O acontecimento recente mais importante é este:
Deus morreu.» O centro do mundo ruiu. A auséncia de Deus que era o
centro dos centros deixa atras de si uma espécie de buraco negro que
tudo arrasta. Teremos de enfrentar o niilismo da técnica: o nada surge
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sob uma forma técnica. As anélises racionalistas e herdicas baseiam-se
no resultado e nao na decisao. Ora esta é o Unico que é essencial. Sem
garantias. Parece essencial salvar a expressdo «Deus é tudo em tudo»
que Amalrico interpretava como um radical desenvolvimento teolégico
da doutrina platénica da chora. Deus estd em cada coisa como o lugar
em que cada coisa é, ou como a determinac&o e a topicidade de cada
ente (Agamben, 1993, p. 19).

A crise da teologia reflecte a crise na natureza, a {¢ no homem.
Evidente é isto: fora da fé num Deus tinico e da esperanga no seu
Reino, a opgdo é o politeismo e o caos. A questao angustiante do
salmista, «Deus, onde estas?» (Sl 42), colocou-se em todas as épocas.
A que é que Deus esté presente? Pode Deus ausentar-se do mundo
que criou? O messianismo nao desapareceu da face da terra: adquiriu
novos contornos: secularizou-se. Com os videocapacetes, as préteses e
as ligagbes sensoriais, todas as combinagbes séo possiveis, e a topologia
do lugar como do corpo «desterritorializa-se» pela perda das distancias
espaciais e temporais. Os pixels e as cifras sdo as nossas ménadas, gragas
a combinatéria duma teologia tecnolégica sem Deus?. O inorgénico esta
a substituir, paulatinamente, o organico.

Neo aparece como um Messias sobre-humano. E porque nao tém
corpo que a evolugao de Trinity e Morpheus no espago da Matrix em
nada é limitada pelos constrangimentos ligados a posse dum corpo. J.
Moltman tem razéo ao dizer que «teologicamente devemos regressar do
Harmagedao ao Gélgota. Cristo ganhou a victéria nao do apocaliptico
Harmagedao, como pretendeu Carl Schmitt, ideSlogo da relagéo amigo-
inimigo, mas no lugar histérico do Gélgota»*®. Em conclusao: o espago
teoldgico, como o espago mitolégico, sdo espagos heterogéneos. Ha
entre Jo 20 e Matrix alguns paralelos que convém sublinhar. O espago
de Matrix é claramente um espago fechado, determinista, funcional. E
contra este espaco que Neo terd de travar, sem qualquer misticismo,
a sua luta metafisica e moral, abrindo, no interior deste mundo, um
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outro mundo. O texto de Jo 20 abre, a seu modo também, no interior
do visivel, uma janela sobre o invisivel. E clara a mistura de vérias
racionalidades; pode dizer-se que em Matrix o amor ressuscita: Neo
torna-se o Eleito, ndo porque compreendeu a sua missdo, mas porque
Trinity se tornou a eleita do seu coragéo; ler é, nos dois textos, a operagéo
essencial: ler qualquer «programan, seguir os tragos, guardar a energia
dos simbolos. O que separa estas formas semiéticas (o texto e o filme) é
aquilo que separa a crenca (que remete ainda para sistemas de controlo
e de mesmidade) e a fé (que sera sempre um apelo desconcertante a
partir sem se saber para onde).

APENDICE

- Vi o Costa ontem, na padaria. (Experiéncia,
-- Ah! Julgava que ele estava em Buenos Aires

O enunciatério é remetido para um espago "mental" definido pela
frase que ouviu, i.e. uma cendrio imaginavel localizado através das
locugbes adverbiais como na padaria ou circunscrito quanto ao seu
estatuto através de uma indicagéo temporal e verbal

- Esta noite sonhei que eras um elefante. - Que ideia! Eu que sou
tao magro!

Este enunciatério, que n&o é um elefante no espaco da comunicagao,
no espaco de base, torna-se elefante no espago do sonho, espago
"delegado”, que o enunciatario pode construir como dominio do sentido
do enunciado a partir de trés componentes: 1. uma representagao
referencial daquilo que ele é ou crer ser ("magro", etc.), e 2. uma
representacdo nao referencial, genérica, a de um elefante padréo, que
se apresenta como a espécie a que pertence - 3. mas representagao
unicamente presente no sonho. Sem a mencéo do sonho nocturno,
como condigéo explicita desta identificagéo, a frase seria mais dificil de
compreender (cf. "Olha, eras um elefante."). Por outro lado, o sonho é
uma tipo de experiéncia que pertence aos modos possiveis da primeira

posicéo do enunciador.
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JULIANA DE NORWICH - O OPTIMISMO
DE UMA MISTICA

Maria Leonor Telles
ISTA

Juliana de Norwich integra-se numa tradi¢do mistica que, na
meditacdo constante da Paixdo de Cristo, encontra uma resposta
implicita para a questdo da aparente auséncia de Deus perante a
angustia do sofrimento humano: em Jesus Ele assumiu a condicao
mortal e quis partilhar as dores da humanidade, sujeitando-se as terriveis
provagdes que culminaram no suplicio da cruz. Assim, a imagem da
divindade crucificada permite vislumbrar o plano transcendente que
dé sentido ao mistério do mal.

E, pois, evidente que a originalidade de Juliana nao reside no
objecto de contemplagado que a levou até a experiéncia descrita na
sua obra, Shewings, ou seja, Revelagbes (que, na maioria das edi¢bes
impressas, é intitulada Revela¢ées do Amor Divino), mas sim na
singularidade da mensagem que recebe e transmite, caracterizada por
um optimismo invulgar nos escritos dos seus contemporaneos.

Antes de passar a andlise das Revelacées convira, porém, apresentar
ao menos brevemente a autora, embora aqui ndo caiba integra-la no
contexto da época, nem mencionar as vicissitudes da recepgao da obra
desde a redaccéo inicial até a actualidade. A tentativa de reconstituir
a biografia de Juliana tem-se baseado mais em conjecturas do que
nos escassos dados concretos colhidos em documentos escritos, que
apenas permitem afirmar que nasceu em finais de 1342 e que tera
morrido no primeiro quartel do século XV. A data do nascimento de
Juliana pode estabelecer-se com seguranca, a partir do seu préprio
texto, no inicio do qual ela reporta as revelagdes ao dia 13 de Maio
de 1373, afirmando, num passo do capitulo seguinte, que tinha entéo
“trinta anos e meio”; a sua longevidade é atestada na introdugéo do
copista da primeira versao das Revelacdes, onde se 16: “Esta é uma
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visao revelada pela bondade de Deus a uma mulher piedosa de nome
Juliana. E uma reclusa de Norwich e esta ainda viva neste ano do
Senhor de 1413.™

Existe também documentagao comprovativa de que, na fase final
da sua vida, Juliana foi contemplada em vérios testamentos. Num
deles, de 1404, esta registado um legado de “12 dinheiros a Juliana,
anacoreta da Igreja de S. Julido (St Julian) e 8 dinheiros a Sara que
com ela habita”.? Infere-se que a vidente vivia em reclusdo em cela
contigua a Igreja Matriz de Canisford, em Norwich, tendo ao seu
servico outra leiga. Estes s&o os tnicos factos incontestaveis quanto a
biografia de Juliana; tudo o mais s6 suscita dividas. A primeira tem
a ver com o préprio nome “Julian”, que, em inglés, é idéntico para o
masculino e o feminino, o que leva a interrogarmo-nos sobre se trataria
do nome de baptismo da reclusa, ou se teria sido por ela adoptado
em honra do patrono da Igreja junto & qual escolheu viver. Também
nao ha certezas quanto ao local do seu nascimento (talvez Yorkshire),
aos motivos da sua reclusao (porventura a viuvez) e ao modo como
adquiriu o dominio da lingua do seu tempo (middle English) que lhe
mereceu figurar entre os grandes cultores de prosa mistica nas histérias
da literatura inglesa medieval.

Quanto as Revelagées, poderé dizer-se que correspondem a uma
modalidade peculiar de biografia espiritual. O seu ponto de partida,
como vimos, é a meditagdo sobre a Paixao redentora de Cristo, que
desperta em dJuliana o desejo, comum a muitos misticos, de partilhar os
sofrimentos de Jesus. Segundo nos conta, nas suas oragbes rogou um
dia a Deus a graca de acompanhar todos os momentos da via dolorosa,
como Madalena e os outros seguidores do Mestre, acrescentando a este
pedido ainda mais dois: uma doenga que a colocasse na iminéncia da
morte, facultando-lhe receber a extrema ungéo, mas que lhe permitisse
sobreviver purificada para melhor servir a Deus; e ainda os dons
espirituais da contricdo sincera, da compaixao e do desejo ardente
de Deus. Passados anos viu satisfeitos os primeiros pedidos — que,
entretanto, esquecera — e, depois de ter padecido durante trés dias
de uma doenca aparentemente fatal, péde presenciar e compartilhar
o sofrimento e a agonia de Jesus, penetrando, ao mesmo tempo, o
mistério do amor de Deus.
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Nas revelacdes recebidas, Juliana distingue trés modalidades: visao
de natureza corpérea, palavras captadas mentalmente e visao espiritual.
Na primeira categoria se situa sobretudo a experiéncia vivida da Paix&o,
gue, muito embora nela ndo se manifeste em estigmas, como acontece
com outros misticos, é descrita por Juliana como “uma dor que parecia
suplantar a de uma morte fisica” (cap.17, p.77). Mas, embora estejam
enquadradas nessa experiéncia, sdo as duas outras formas de revelacao
que constituem a mensagem fundamental transmitida pela vidente:
a consoladora certeza do infinito amor de Deus pela criagéo e pelas
criaturas, que fard com que tudo acabe em bem.

Assim, na obra de Juliana encontramos uma descricéo que, apesar
de decorrer do reconhecimento de que s6 o Criador é o bem absoluto
a que o ser humano deve aspirar — nao se deixando, portanto, seduzir
pelos bens pereciveis deste mundo —, apresenta em termos positivos a
relacdo de Deus com o universo que criou:

“Ao mesmo tempo que tive a visao da cabeca de Nosso Senhor
a sangrar, Ele revelou-me uma visao espiritual do seu amor singelo.
Vi que Ele é para nés tudo quanto é bom e nos dé for¢a para nossa
ajuda. E Ele a nossa veste, que amorosamente nos envolve e cinge;
abraca-nos, reveste-nos e protege-nos, na ternura do Seu amor; de
modo que nunca nos abandonara. E assim, nesta visao, vi que Ele é
para nés o bem supremo, conforme o entendo.

Também me mostrou entdo uma coisa pequenina, do tamanho de
uma aveld, que parecia caber-me na palma da mao; e era redonda
como uma bola. Contemplei-a com o olhar do meu entendimento, e
pensei, ‘Que seré isto?’ A resposta geral que obtive foi: ‘E tudo o que
faz parte da criagio.’ Pus-me a pensar quanto tempo poderia perdurar;
porque parecia que poderia desvanecer-se subitamente, tamanha era a
sua pequenez. E, no meu entendimento, obtive a resposta: ‘Perdura, e
perdurara sempre; porque é objecto do amor de Deus. E é assim que
tudo tem existéncia — pelo amor de Deus.”” (cap.5, pp.52s)

Vemos, pois, que a visdo de Juliana contraria a tendéncia para
encarar o mundo como império do mal, em oposicao ao reino de
Deus — dominante no cristianismo até ao século XX* —, cuja origem
remontard aos primeiros tempos, derivando da influéncia entdo
exercida pelas correntes gnésticas, que atribuiam as deficiéncias
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da criagéo a incompeténcia de um demiurgo inferior a Deus. Alias,
também desde o inicio esteve presente, no horizonte de esperanga
dos cristaos, o fim dos tempos para este mundo; ora a revelagao de
Juliana, promissora de futuro, é tanto mais surpreendente quanto, na
sua época, parecia estar iminente a parusia, pois, na interpretacéo
tradicional da Revelagdo de Joao, ela seria precedida pela chegada
dos “quatro cavaleiros do Apocalipse”: a Fome, a Peste, a Guerra e
a Morte, e a Inglaterra do século XIV conhecia bem as realidades por
eles representadas, com a fome e as mortes decorrentes da Peste Negra
e da Guerra dos Cem Anos.

O mesmo platénico desprezo pela matéria que se reflectiu sobre o
mundo, sempre afectou, como seria de esperar, a relagdo com o corpo,
encarado como indesejavel invélucro perecivel da natureza espiritual
do ser humano. E, apesar da distingdo paulina entre o corpo e “a
carmne” - que, tal como “o mundo”, faz parte da lista tradicional dos
“inimigos da alma” —, para a maioria dos cristaos da época de Juliana
o corpo é desprezivel, as fungGes organicas sao sinal de imperfeicéo,
sendo conveniente para a salvacio castigar a carne com cilicios e
flagelagoes, sujeita-la a privagao de alimento e de sono. Pelo contrério,
dJuliana reconhece no organismo humano a perfeicao que é apanégio
de toda a obra de Deus:

“O ser humano caminha erecto; toma o alimento e o que come
fica escondido no seu corpo como numa bolsa muito delicada. E
quando sente disso necessidade, a bolsa abre-se, e depois fecha-se
novamente — tudo da maneira mais prépria. Que isto é obra de Deus
estd demonstrado nas palavras da Escritura: ‘Ele desce até nés, até &
parte mais humilde das nossas necessidades’. Porque nao despreza
nada do que criou. E ndo se recusa a acudir-nos nas fun¢des mais
simples que, por natureza, pertencem ao nosso corpo, por amor da
alma que criou a Sua imagem e semelhanca.” (cap.6, p.55s)

Para dJuliana, portanto, nem o mundo nem a carne sao “inimigos
da alma”, embora o mesmo ja ndo possa dizer-se do outro elemento
da maléfica triade, o deménio. Este surge apenas duas vezes nas
Revelagées, assumindo na primeira aparicido algumas caracteristicas
antropomérficas, tipicas das representagdes coevas; no entanto nao se
trata de uma visao, mas sim de puro e simples pesadelo:
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“E enquanto eu dormia, ao principio, parecia-me que o maligno me
estava a apertar a garganta, aproximando o rosto do meu - o rosto de
um jovem, longo e incrivelmente magro: nunca vi nada semelhante. Era
vermelho, como o barro das telhas quando saem do forno, com pintas
negras como sardas, mais sujo do que o barro. Tinha cabelo ruivo, cor
de ferrugem, cortado curto a frente, com caracéis a pender-lhe dos lados
da face. Olhou para mim com um esgar perverso, mostrando os dentes
brancos. E quanto mais sorria, mais feio parecia ficar. Nao tinha corpo
nem méaos com verdadeira forma; mas apertava-me a garganta com as
patas, querendo sufocar-me e matar-me; mas nao conseguia.

Sé tive esta visao horrivel a dormir: mais nenhuma. E durante todo
esse tempo, eu confiava que ia ser salva e viveria pela misericérdia de
Deus; e Nosso Senhor, por mercé, concedeu-me a graca de acordar.”
(cap.67, pp. 177s)

Assim, nem as oniricas incursdes diabdlicas conseguem abalar a
confianca de Juliana no poder redentor da Paixao de Cristo, garantia
da “salvagéo de todo o género humano no presente e no futuro até
ficar completo o nimero que falta.” (cap.12, p.69); Deus revelou-lhe
desde cedo a derrota definitiva do deménio, que ela ndo esqueceu
(cap.70, p.182):

“Em siléncio, sem descerrar os labios, Ele formou na minha alma
estas palavras: ‘Assim estd vencido o maligno’. Nosso Senhor disse
esta frase, referindo-se a Sua Santissima Paixao, que tinha acabado
de mostrar-me.” (cap.13, p.69)

De facto, nas revelagoes de Juliana ndo tém cabimento visdes
aterradoras, porque, mesmo quando partilha dos sofrimentos da Paixao
de Cristo, sabe que a dor e a morte nao terdo a tltima palavra onde a
esperanca da ressurreigao prevalece. E-lhe facultada a contemplagao
dos céus (cap.21-23, p.83ss.), mas do inferno apenas lhe é dado a
conhecer que “ai ha desespero” (cap.17, p.77), ou seja, traduzindo em
termos actuais, que o inferno é um estado de espirito, sem qualquer
relagéo com as representacdes do imaginario tradicional.

Naturalmente, Juliana tem consciéncia de que muito do que lhe foi
revelado parece contradizer a doutrina oficial da Igreja. Desde inicio,
a mensagem que recebe minimiza a existéncia do mal:

“Veé, eu sou Deus: vé, estou em todas as coisas: vé, faco todas as
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coisas: vé, nunca retiro as maos das minhas obras, nem as retirarei
jamais, por todo o sempre: vé, conduzo tudo ao fim para que o destinei,
desde a eternidade sem principio, pelo mesmo poder, pela mesma
sabedoria e pelo mesmo amor com que o criei. Como poderia alguma
coisa estar errada?” (cap.11, p.67s.)

Ora a objeccéo mais Gbvia a este optimismo radical é a persisténcia
do mal moral, do pecado, que a prépria vidente nao pode ignorar:

“Na minha insensatez, mesmo anteriormente, muitas vezes
perguntava porque é que o aparecimento do pecado néo tinha sido
evitado pela infinita sabedoria presciente de Deus; porque entéao — ou
assim me parecia — tudo acabaria bem. (...)

Mas Jesus, que nesta visido me informou de tudo o que eu precisava,
respondeu-me dizendo: ‘O pecado tem de existir, mas tudo acabara
bem. Tudo acabara bem; toda a espécie de coisas acabara bem.’”
(cap.27, p.91)

Juliana reconhece como esta promessa de completa reconciliagao
final — que serd a ideia dominante, insistentemente repetida ao longo
da sua obra, e a que mais tem impressionado as vérias geracdes de
leitores —, nao estd de acordo com os ensinamentos da Igreja acerca
dos “novissimos do homem”. Dai que tenha sentido necessidade de
justificar essa discrepancia, referindo os pontos de incompatibilidade,
nomeadamente, a condenagéo a que estariam irremediavelmente
destinados os anjos rebeldes, os pagéos e os pecadores impenitentes
que s6 por serem baptizados se poderiam considerar cristaos:

“Perante tudo isto parecia-me impossivel que toda a espécie de
coisas acabasse bem conforme Nosso Senhor revelara entdo. Mas
nao obtive outra resposta para a dificuldade desta revelagédo de Nosso
Senhor, excepto esta: * O que para ti é impossivel ndo é impossivel
para Mim; Eu cumprirei em tudo a Minha palavra — farei com que tudo
acabe bem.”” (cap.32, p.99)

Uma resposta igualmente surpreendente recebe Juliana quando
coloca a questdo do mal, j4 ndao numa dimensdo escatolégica, mas
sim em termos de culpa individual:

“Eu sabia, pelos ensinamentos constantes da Santa Igreja e pela
minha prépria consciéncia, que a responsabilidade pelos nossos
pecados continuamente recai sobre nés, desde o primeiro pecado até ao
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dia de chegarmos ao céu. Dai o meu espanto — ao ver que a reprovagao
de Deus Nosso Senhor nao era maior do que seria se fossemos téo
puros e santos como os anjos no céu.” {cap.50, p.131)

As duvidas de Juliana ficam esclarecidas através de uma viséo,
a que chama “uma maravilhosa parabola de um senhor que tinha
um servo” (cap.51, p.132), sobre a qual a vidente elabora um longo
comentério teolégico, atribuindo significado espiritual aos maltiplos
elementos de um enredo alids muito simples. Trata-se da histéria de
um senhor que manda o servo fazer uma viagem para cumprir um
designio seu. O servo obedece e caminha diligentemente, mas logo
cai numa ravina, magoando-se muito. O senhor, entretanto, olha-o
cheio de compaixao, sem lhe atribuir qualquer culpa pelo acontecido.
Numa interpretacéo linear, que, evidentemente, nao contempla todas
as facetas exploradas por Juliana, o senhor correspondera a Deus, o
servo ao ser humano, e a queda ao pecado, que, em Sua misericérdia,
Deus nao pretende castigar.

Por estas breves notas se pode avaliar como as Revelacées se
afastam da tradicéo ascética de espiritualidade, porque nao se
concentram na resisténcia as tentagoes e no cultivo das virtudes como
meios de atingir a bem-aventuranca eterna, mas antes no amor a Deus,
que no amor do préximo se reflecte:

“Acima de tudo, a contemplacdo amorosa do Criador faz com
que alma se reconheca na sua inferioridade, e fique bem repleta de
reverente temor e verdadeira submissao, e de imensa caridade para
com os seus irmaos na fé.” (cap.6, p.56)

“Pois Deus estd no ser humano, e tudo estd em Deus.” (cap.9,
p.61)

E evidente que toda a perspectiva optimista de Juliana, tanto a
nivel escatolégico como individual, deriva do reconhecimento implicito
do erro corrente de identificar o Deus revelado em Jesus Cristo com
a figura patriarcal de um juiz humano, imparcial na aplicacdo da
justica retributiva. Assim, vamos encontrar nas Revelagées uma série
de capitulos em que é desenvolvida a nocdo de que na Santissima
Trindade estédo presentes atributos tradicionalmente considerados
femininos e, em particular, maternais. Embora nao se tratando de uma
ideia nova,* a sua reiteragao sob miltiplas formas demonstra como nela
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se fundamenta e dela decorre a concepgéo do amor divino transmitida
por Juliana, fruto das revelagbes que recebeu:

“E vi entdo que Deus se regozija por ser nosso Pai: e Deus regozija-
se por ser nossa Mae: e Deus regozija-se por ser o nosso verdadeiro
Esposo, e a nossa alma a sua amada esposa. E Cristo regozija-se
por ser nosso Irmao: e Jesus regozija-se por ser o nosso Salvador.”
(cap.52, p.144)

“Pela Verdade omnipotente da Trindade é nosso Pai; porque nos
criou e nos guarda em Si. E a profunda Sabedoria da Trindade é nossa
Méae, em quem nos acolhemos. E a suprema Bondade da Trindade é o
nosso Senhor; e nele nos acolhemos, e ele em nés.” (cap.54, p.150)

Até certo ponto esta insisténcia de Juliana no amor maternal de
Deus parece contrariar a tendéncia geral da época para transferir a
compaixao para a figura de Maria, co-redentora e intercessora, reftgio
dos pecadores receosos da justi¢a divina; no entanto ndo é menos
importante o papel que lhe é atribuido pela vidente:

“Ao mesmo tempo que Deus se uniu ao nosso corpo no seio da
virgem, assumiu a nossa alma sensitiva. Ao assumi-la, acolhendo-nos
a todos em si, uniu-a & nossa substancia. Nessa uniao tornou-se o
homem perfeito; porque Cristo, tendo unido em si todos os que serdo
salvos, é o homem perfeito.

Assim, Nossa Senhora é a nossa Mae em quem todos nos acolhemos;
e dela nascemos em Cristo. Porque aquela que é Mae do nosso
Salvador é Mae de todos os que sao salvos pelo nosso Salvador. E o
nosso Salvador é a nossa verdadeira Mae, em quem permanentemente
nascemos; e nunca dele nos apartaremos” (cap.57, p.157)

Os breves excertos de Shewings apresentados nao fazem justica
a dimensao do pensamento da autora, nem a qualidade literaria do
seu texto, que perde muito com a tradugéo. No entanto talvez tenham
bastado para demonstrar que, na contemplacdo da Paixao, Juliana
encontra o modo de compreender os mistérios do amor de Deus,
assumindo, pela fé, um optimismo que é a Ginica resposta possivel ao
problema do mal.
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(Notas)

' Apud: The Revelations of Divine Love of Julian of Norwich, translated by James
Walsh, S.J., Wheathampstead — Hertfordshire (Anthony Clark Books), 1973 (11961),
“Introduction”, p. 1. Ao texto desta edicdo se reportam as tradugbes para portugués
dos passos da obra de Juliana citados no presente trabalho.

2 Id.,Ibid.p.2.

3 Da chamada “teologia da secularizacao” resultou a nova perspectiva “da bondade
intrinseca da criag@o”, que, no sector catélico, foi assumida pelo Concilio Vaticano II
(cf. Mateus Peres, “Quarenta Anos de Impasses em Teologia Moral”, in Cadernos Ista,
n°® 17, 2004, p.10). Até entdo prevalecera a doutrina, exarada no Catecismo de Pio
X, que assinalava como primeiro inimigo da alma “o mundo”, e correspondia a uma
perspectiva que ainda hoje continua a ser, explicita ou implicitamente, aceite por mui-
tos cristaos de vérias confissbes.

4 Na dissertacdo de mestrado A face materna de Deus na expressdo de Julian of
Noruwich, apresentada em 1995 na Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa por
Maria Celeste de Sousa Alves, o capitulo intitulado “A dimensao feminina de Deus”
trata os antecedentes da perspectiva de Juliana, recorrendo a vasta bibliografia sobre o
assunto, nomeadamente & obra de Jennifer P. Heimmel God is our Mother: Julian of
Norwich and the Medieval image of Christian Feminine Divinity, que é um dos exem-
plos da atencéo que a vidente de Norwich despertou no sector da teologia feminista.
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DEUS E O MAL

(ONDE ESTAVA DEUS QUANDO...?)

Joaquim Coelho Rosa
Universidade Beira Interior

I. INTRODUCAO

1. UMA ABORDAGEM CIENTIFICA

Quando falamos de “ciéncia” imaginamos, de maneira quase
imediata, um conjunto de procedimentos de tipo técnico: aplicagéo
de instrumentos de observagédo, de ferramentas metodolégicas, de
regras de légica, etc.

Ora, o essencial da abordagem cientifica consiste, num primeiro
momento, na narrativa do que experienciamos individualmente. Essa
narrativa, na medida em que descreve um certo objecto e as condiges
em que ele foi por nés experienciado, torna-se, em principio, passivel
de ser lida e compreendida por qualquer pessoa que se coloque, e
cologue o objecto em consideragéo, nas mesmas condigdes.

E dentro desses limites “objectivos” que se exerce, num segundo
momento, a actividade cientifica propriamente dita. Esta consiste no
exercicio do pensamento racional aplicado a narrativa da experiéncia.
A ciéncia, contrariamente ao que, frequentemente, se cré, ndo lida com
o “real”, mas sim com uma reducéo da realidade a certa “objectivi-
dade” que, enquanto tal, pode ser universalizada, isto é, subtraida as
condigdes puramente individuais e subjectivas da experiéncia.

Aquilo a que chamo a actividade cientifica propriamente dita é, por
isso, também ela, uma narrativa, uma histéria verosimil que contamos
de modo a articular os dados {se possivel, todos os dados) expostos
numa narrativa da experiéncia.
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E por isso que dizemos que a ciéncia é hipotético-dedutiva. Com
os ingredientes que, com a nossa experiéncia, retiramos da realidade,
inventamos uma histéria em que (se possivel, todos) os ingredientes
que isoldmos anteriormente se conjugam numa textura légica.

Essa histéria é hipotética, isto é, esta recheada de “ses”: “se” a nossa
narrativa da experiéncia é vélida, “se” os elementos que isoldmos séo
“objectivamente” verificAveis e significativos, “se” a organizagéo e
articulagéo que fazemos com eles é coerente, consistente e operativa,
entdo podemos acreditar, com algum fundamento, que estamos a
propor uma compreensio razoavel e uma explicacao plausivel para a
realidade em que todos nos encontramos.

Mesmo que houvesse um sentido predeterminado para a nossa
vida, ainda seria preciso que o reconstituissemos e partilhdssemos nas
nossas narrativas humanas. A ciéncia é uma poderosa actividade de
construcédo de sentido, mas nao é a tnica. Tem o seu modo préprio
de validade e firmeza, diferente do das artes, por exemplo.

Uma das caracteristicas distintivas da ciéncia é a sua inseparabili-
dade da fé. Fazemos ciéncia estribados na crenca em que os nossos
miuiltiplos “ses” se verificam de facto. E por isso que lhe chamo cons-
trucéo hipotética de sentido, ndo pretendendo, com isso, diminuir em
nada a ciéncia, pelo contrério.

Porque, no nosso estado actual, a ciéncia é a melhor maneira
possivel de construirmos histérias de sentido universaliziveis, isto &,
que, até prova em contrério, sao “objectivamente” vélidas para todos.
O facto de a ciéncia ndo nos dar certezas absolutas nao implica que
ela s6 nos dé incertezas: da-nos as melhores certezas possiveis, o que
é muito bom.

2. A ABORDAGEM RELIGIOSA

O primeiro ponto era necessario para explicitar o plano em que
situo a minha intervengéo. O facto de, hoje em dia, nédo ser crente
de qualquer religiao e de me assumir fundamentalmente como um
cientifico ndao me leva a propor qualquer contradi¢éo entre a razéo e
afé. Pelo contrério, é para mim muito claro que, sempre que nos colo-
camos no plano da racionalidade, sobretudo cientifica, ou assumimos
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honestamente que estamos sempre fundados nalguma espécie de fé
ou estamos, pura e simplesmente, numa atitude de ma-fé.

Posto isto, reconhecendo e afirmando a legitimidade e a validade
da postura religiosa, a minha abordagem nao sera religiosa. Pe¢o que
nao vejam, na minha tentativa de tratar cientificamente a questao de
“Deus e o Mal”, qualquer acinte anti-religioso. Pego, sobretudo, que
néo julguemn as minhas eventuais heresias como uma provocagéo, mas
apenas como a titubeante procura de quem expde uma narrativa de
experiéncia e de pensamento.

Independentemente da sua legitimidade e validade em si mesma,
a postura religiosa, na medida em que é uma atitude de fé, tem fun-
damento em ciéncia. Essa ciéncia, a meu ver a primeira e a rainha
das ciéncias, é a Teologia. Pessoalmente, as religides interessam-me
sobretudo na sua fundamentacao teoldgica, independentemente da
curiosidade intelectual que me leva a considera-las como fenémeno
histérico, cultural, sociolégico, antropolégico, etc.

Falarei, mais & frente, do meu entendimento da Teologia. Neste
momento, enuncio apenas que a minha concepgéo de Teologia ndo é
particular a qualquer religiao determinada, mesmo se a minha histéria
intelectual se fez no quadro do cristianismo, concretamente do cato-
licismo. A minha abordagem teolégica obedece apenas ao requisito
que, mais acima, enunciei acerca da ciéncia: uma narrativa racional
sobre uma certa narrativa “objectiva”.

3. UMA NARRATIVA QUE RESPETA A DEus

Ignoramos, geralmente, o fundo de sentido do “respeitar”. O “res-
peito” é uma atitude do olhar, resultante do re-spicio. O respeito é um
olhar que retorna sobre si mesmo e é, ao mesmo tempo, a reiteracdo
do olhar original. Respeitar alguém é lancar sobre ele um olhar que
retorna sobre si mesmo. No respeito, o olhar que dou ao outro é o
olhar que me regressa, reforcado, porém, pela reiteracéo introduzida
pelo olhar do outro.

Falaremos mais a frente dos diferentes modos de o nosso discurso
respeitar a Deus. Para j&, o que pretendo é enunciar que o “respeito”
e o “respeitar a” se situam, inevitavelmente, numa certa relatividade
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e reciprocidade. E isso implica, também inevitavelmente, assumir nao
apenas a nossa relatividade perante Deus mas também a relatividade
dEle para connosco.

Perguntar sobre o “onde” e o “quando” de Deus ou é uma nao
questdo (numa certa concepgao de Deus, seria contraditério atribuir-
lhe um “onde” e um “quando”, que O circunscreveriam, pelo menos
em certo sentido, no espacgo e no tempo), ou, se é uma verdadeira
questao, € porque somos compelidos a reconhecer os modos da sua
manifesta¢do no espago e no tempo, sem o qué n&o haveria qualquer
forma de narrativa.

A relatividade de Deus para connosco, os modos da Sua manifesta-
¢a0 e a legitimidade de uma narrativa que Lhe respeita intfroduzem-nO
na possibilidade da nossa experiéncia. Donde, para as nossas repre-
sentagdes comuns de Deus, a perplexidade de O imiscuir nas questoes
do Mal e dos males. As representagdes comuns estao tao habituadas a
conota-lo exclusivamente com a proximidade dos bens e do Bem que
parece nao subsistir, racionaimente, qualquer modo de O avizinhar
dos males e do Mal.

Mas a verdade é que nao haveria qualquer respeito possivel entre
nés e Deus se os males e o Mal que enfrentamos Lhe fossem alheios.
Seria impossivel falarmos sequer de Deus se Ele fosse alheio a nossa
experiéncia, seja ela qual for, mesmo a dos males e do Mal.

E por isso que, antes de tentar sequer compreender a questao sobre
o “onde” e o “quando” de Deus e sobre a possibilidade e significado da
conjuncgéo “e” na expressao “Deus e o Mal”, terei que dizer qualquer
coisa sobre Deus, isto é, sobre a relacdo dEle connosco.

Il. Deus

1. O MANIFESTO

Somos, frequentemente, muito redutores quando falamos de
“manifestacdo”. Isso deve-se, em boa parte, a uma presungéo, pro-
fundamente anticientifica, de que a realidade é tal qual nés a vemos
e a concebemos. Nada mais falso. Bastaria que as radiagées que ilu-
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minam a sala em que estamos fossem outras para que tudo aquilo a
que chamamos realidade nos surgisse de modo totalmente diferente
e nos obrigasse a compreensdes muito diferentes.

Nem sequer podemos presumir o que sejam as coisas “em si
mesmas”. Tal como hé radiagdes a que somos, pelo menos conscien-
temente, insensiveis, ha sons que excedem largamente a amplitude
da nossa capacidade auditiva. Nao podemos fazer a minima ideia do
que seja realmente uma couve, nds que somos omnivoros, enquanto
nao tivermos a experiéncia do que ela serd para um animal exclusi-
vamente carnivoro.

Sao provavelmente inumeraveis as dimensées da realidade que
né&o se nos manifestam ou, pelo menos, a cuja manifestagdo nés nao
somos capazes de aceder. Embora sejamos todos feitos do mesmo
barro, alguns de nés, naturalmente ou em virtude da educagéo ou do
hébito, sdo capazes de percepcdes que outros nao tém. Aprendemos a
ver, a ouvir, a cheirar, a tocar, a saborear. Como aprendemos a pensar
e a organizar sentido.

E grande presungéo, nascida da ignoréncia, pretender que o que
se manifesta, seja arvore, pedra, bicho, homem ou Deus, se reduza
a minha experiéncia da manifestagéo. E é grande erro colocar, para
aceitar a validade da minha experiéncia da manifestagdo de uma coisa,
condi¢bes que sé seriam vélidas para a experiéncia da manifestacéo de
outra coisa. Se, para aceitar a validade da experiéncia da manifestacao
de um c&o, colocar as condigdes que me levam a acolher a validade da
experiéncia da manifestagdo de uma palmeira, perdi completamente
a possibilidade de reconhecer o céo.

A nossa experiéncia de qualquer realidade passa pela nossa dis-
ponibilidade para nos expormos as suas manifestagbes, mesmo as
mais inesperadas. Essa disponibilidade nao é apenas “natural”, no
sentido em que, certamente, h& experiéncias que nunca poderemos
fazer (por exemplo, criar raizes na terra e florir). E também histérica
e cultural, na medida em que héa experiéncias do mundo e da vida
que, aqui e agora, podemos ter e que os nossos antepassados, noutro
tempo, nao puderam e que outros humanos, ainda que no mesmo
tempo, ndo podem.
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A poténcia de manifestacio da realidade, seja ela qual for, é sempre
excessiva relativamente ao possivel da minha experiéncia. E é por isso
que a narrativa que fazemos da experiéncia é sempre tao limitada e,
inevitavelmente, limitado é também o discurso cientifico, a narrativa
racional que fazemos sobre a narrativa da experiéncia.

2. A CIENCIA, DISCURSO POSSIVEL SOBRE O POSSIVEL

29

De tudo “o que é”, seja 14 o que for, nunca dizemos “o real” mas
apenas o possivel. E, se assim é sobre tudo, também na narrativa
que respeita a Deus: dizemos o racionalmente possivel acerca da ex-
periéncia possivel que temos do que, em si mesmo, é efectivamente
“potente”.

O termo “potente” que utilizo pretende traduzir o grego aristotélico
70 duvartov, que a tradigdo traduziu por “possivel”. Prescindindo de
qualquer analise dos textos de Aristételes, que confirmariam a utilizagdo
que aqui faco, o que quero dizer, num sentido muito préximo do da
Fisica actual, é que o estar-ai na realidade, seja do que for, é a mani-
festacdo particular duma “energia”, duma “poténcia”, duma dvvayng.
O detentor dessa poténcia (Suvajlig) é um potente (to duvazov).

Por ser potente é que tudo o que existe tem possiveis, miltiplos
possiveis. A poténcia antecede a possibilidade e aquilo a que, a cada
momento, chamamos “realidade” é apenas a possibilidade particular
gue se concretizou, entre as miltiplas e potencialmente infinitas possi-
bilidades que poderiam ter-se concretizado mas que ficaram relegadas
para o “impossivel”.

Aquilo a que, a cada momento, chamamos “realidade” é o aconte-
cimento (“acidente”, “queda no estar-ai”, em terminologia aristotélica),
entre os miltiplos acontecimentos possiveis, de um potente que os
albergava e sustentava a todos. Ou, por outras palavras, todos os possi-
veis acontecem num potente real que os antecede e os proporciona.

Por isso as nossas narrativas, e nao apenas as narrativas cientificas,
revelam sempre duas coisas: explicitamente, o possivel que fomos ca-
pazes de formular; e implicitamente, na prépria formulagéo de qualquer
possivel, o “real” que o sustenta.
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Mas o que quererfamos, verdadeiramente, narrar, o préprio “real”,
nunca conseguimos: na verdade, quando dizemos qualquer coisa,
estamos sempre a dizer, implicitamente, “outra coisa”. A verdade que
anima as nossas narrativas nao estad no que elas dizem, mas no que
elas ndo conseguem dizer. Quando julgamos que a verdade estd no
que narramos, € caso para dizer com o povo: “com a verdade me
enganas”.

Na manifestagédo de qualquer possivel, manifesta-se o potente que
lhe subjaz. Mais ainda, a manifestacdo de qualquer possivel, por muito
irrelevante que seja, ao manifestar a possibilidade de qualquer coisa,
manifesta, ipso facto, a impossibilidade de nada e a consequente pos-
sibilidade de tudo, que, por sua vez, sé é concebivel como a poténcia
do todo prépria de um todopotente®!.

A simples formulacéo de qualquer discurso racional e a simples pre-
senga do “real”, seja qual for o modo da sua manifestagéo e o possivel
que dele experienciemos, revelam e manifestam a possibilidade de tudo
e a poténcia do todo, como Aristételes j4 mostrou na sua Metafisica,
nos livros ' e A respectivamente.

3. LecmmiDADES DA TEOLOGIA

As manifestagbes possiveis de Deus séo infinitas. Se j4 era redutor
e anticientifico restringir a manifestagéo de qualquer coisa a medida da
nossa capacidade de acolher, também o é, e mais ainda, estabelecer
restricbes a infinita possibilidade de manifestacio de Deus.

E certo que, por necessidades do discurso, podemos arrumar em
grandes categorias as narrativas que respeitam a Deus, legitimando,
por assim dizer, vérias teologias. As chamadas religies do Livro pri-
vilegiaréo, possivelmente, a Revelagdo pelas Escrituras e a literacia
formalmente legitimada para a sua interpretagdo. Nesta postura, a
narrativa que respeita a Deus é, essencialmente, a narrativa feita
pelo préprio Deus, lida e comentada por intérpretes legitimamente
especializados.

As narrativas poiéticas, das artes, das ciéncias e das técnicas, en-
quanto espécies particulares da faculdade humana genérica de narrar,
podem ser, elas préprias, uma forma de teologia, muito préxima do
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que os gregos chamavam gvy1 Aoyog, discurso de celebracdo ou de
louvor dirigido & manifestagido desse esbanjamento de possiveis da
realidade propiciada pelo todopotente.

E temos ainda a oragao, como escuta, como respeito do olhar de
Deus sobre nés. E um pouco das duas outras formas de teologia, mas
em sentido inverso: mais do que construir uma narrativa é deixar-se
narrar por ela.

[il. O ONDE E O QUANDO

1. O _ESPACO E O TEMPO

O onde e o quando configuram questées a que, possivelmente,
nunca seremos capazes de responder, ndo apenas no que respeita
a Deus, mas, genericamente, no que respeita a tudo. O espago e o
tempo estdo marcados pela indeterminagéo radical do que néo tem
termo relativo de comparacao. Sao, além do mais, como a Fisica hoje
nos ensina, dimensées (se assim se pode dizer, pois seria impréprio
dizer “grandezas”) nao discretas. A nossa tentativa de determina-las
separadamente apenas nos leva a indetermina-las uma pela outra.

Quer sejam categorias da manifestagdo do “real” quer o sejam
apenas do nosso modo de recebermos essa manifestagéo, inscrevem-se
no dominio do possivel, como Santo Agostinho desenvolveu no livro
XI das Confissdes. Acontecem nos potentes e com eles e, sem isso,
nao séo sequer concebiveis nem perceptiveis.

Mas, acontecendo como possiveis do potente, como manifestagoes
deste, deixam de ser espago e tempo. Com efeito, o potente € “o que
j& era sempre”, aquém e além de todos os possiveis que lhe sobrevém.
O potente é metafisico, isto é, transita (meta) todas as fisicabilidades
(manifestages).

O grande paradoxo estd em conceber como é que Deus, sendo
todopotente, logo absolutamente auto-suficiente, liberta de Si a pos-
sibilidade de tudo. Ou, por outras palavras, como é que o todopotente
dispensa a Sua prépria poténcia de modo a que essa dispensagéo se
vem a constituir como possibilidade de todos os outros potentes.
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O mais préximo que, pelo discurso, consigo formular é que o
todopotente, num acto integral da Sua poténcia total, Se cinde em Si
mesmo, separando da Sua poténcia a possibilidade infinita que ela
contém. Essa possibilidade infinita, separada da poténcia divina, é
nada, mas um nada que é a possibilidade de tudo, um nada de onde
brotam todos os potentes assim possibilitados por um acto de Deus.

Sendo assim, 0 espago/tempo nao é alheio a Deus, mas é uma
alienagao que Ele faz da Sua prépria possibilidade. O todopotente néo
estd no espago/tempo, pois o espago/tempo foi a possibilidade de Si
que Ele alienou para que outros potentes pudessem existir. Mais, Deus
nao age sequer no espago/tempo, pois esse é o horizonte de accio que
Ele reservou para os outros potentes que, na Sua cisdo, possibilitou.

2. A PRESENCA DA AUSENCIA DE Deus

Os potentes que nao sao Deus desdobram a sua poténcia como
possibilidades no espago/tempo. A tal ponto assim é que o espago/tem-
po lhes serve justamente como alibi para as sua possibilidades. Todos
temos presente a facilidade com que, tdo frequentemente, escusamos
possibilidades que nos s&o sugeridas por outrem com o pretexto de
que “ndo temos tempo” ou de que “temos que ir a outro lado”, como
se 0 espago e o tempo fossem realidades “objectivas”.

Ora, como atrés diziamos, a “realidade” é a possibilidade que, aqui
e agora, no instante presente, nés elegemos para integrar o potente
que somos e queremos ser. O acontecimento em que, aqui e agora,
exercemos a nossa poténcia nédo é espago/tempo, mas, quando muito,
uma sua transfiguragéo. O instante em que afirmamos a nossa poténcia
€ uma suspenséo do espago/tempo, aquilo a que chamo uma tangéncia
da eternidade.

E é por isso que, em todo o possivel realizado, se manifesta a
presenca de Deus. Deus revela-Se explicitamente em cada instante,
na exacta medida em que, por alguma das formas da nossa postura
teoldgica, estivermos expostos e dispostos a ndo nos perdermos no
espago/tempo e a acolher os vislumbres da eternidade.

A presenca do todopotente, neste mundo onde Deus s6 estd como
possibilidade confiada a ac¢io dos potentes que Ele possibilitou, é a
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Sua auséncia. A tangéncia dEle a cada instante, essa tangéncia da Sua
auséncia, é a unica ac¢do que Deus tem num mundo em que Ele quis
que a tnica poténcia actuante fosse a dos que Ele possibilitou.

A luta de Jacob com Deus é a melhor narrativa que conhego para
tornar palpével esta concepgao. Jacob luta com Deus nas trevas, até
de madrugada. Ao alvorecer, Deus, “vendo que néo o podia vencer”,
aplica-lhe o que, em linguagem coloquial, chamamos uma “paralitica”
na coxa. Mas essa tangéncia nao abateu Jacob, a tal ponto que Deus
tem que lhe pedir que O largue, “porque j& vem vindo a aurora”.

Jacob estd nos limites da sua humanidade: por mais que lute, o
todopotente nao lhe é acessivel, enquanto tal, na transparéncia do
espaco/tempo. Jacob, que j& mostrara, frente a Esad, ser um héabil
negociador, resolve entao vender proveitosamente o armisticio.

Exige a béngao do adversério: que algo da vida e da energia dEste
Ihe seja dado em troca; que algo da poténcia do Todo lhe seja sempre
presente. Deus ndo esconde a Sua admiragao pela ousadia daquele
humano que O desafia: abengoa-o, dando-lhe assim algo de Si mesmo,
e, com isso, renomeia e renova a identidade de Jacob. E, diz o Génesis,
nasceu, entdo, o sol, “mas Jacob ficou coxo”. A presenga de Deus,
solar e luminosa, neste mundo é coxearmos dEle a vida inteira.

IV. Os MALES E 0 MAL

1. RELATIVIDADE DOS CONTRARIOS: OS MALES

Vivemos num mundo de “objectividades”, com um acesso re-
duzido as “realidades”. Vivemos no espago/tempo, com um acesso
privilegiado mas restrito & eternidade. Aquilo que narramos, vivemos
e a que conferimos sentido estd sempre marcado pela ineréncia do
possivel no potente, pela adjacéncia dos acidentes aos substantes em
que eles acontecem.

Viver talvez seja apenas isso: realizar possibilidades do potente
que somos, escolhendo aquelas que nos parecem mais conformes
a destinagdo que nos propomos. Viver é passar, transitar as nossas
possibilidades, elegendo umas e descartando outras. O elo de ligagéo
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entre todos os acontecimentos da nossa existéncia é o percurso que
fazemos para nos perfazermos a nés mesmos.

Nesse sentido, todos os nossos acontecimentos sdo marcados por
uma relatividade insuperével: relatividade quanto ao de onde vimos,
ao aonde vamos, a tudo e a todos os que partilham connosco os
instantes do nosso percurso no espago/tempo. O nosso percurso no
espaco/tempo, o nosso estar-ai, é em si mesmo um bem, o bem de ter
parte na possibilidade de ser que foi dispensada por Deus.

Tudo o que perfazemos na nossa existéncia “vem sempre por bem”.
Mesmo aquilo a que chamamos “males” (a dor, o sofrimento...) sdo acon-
tecimentos possiveis, acidentes, que emergem nesse bem substante que é a
propria existéncia. A relatividade dos males relativamente ao bem de existir
¢ claramente manifesta em certas circunstancias. Quantas vezes nao nos
lamentadmos de um “mal” que nos aconteceu e, afinal, algum espago/tempo
depois, percebemos que “ainda bem que aquilo nos aconteceu”.

A relacéo entre os males que nos acontecem e o bem de existir é
o que Aristételes chamava relacao de “contrarios”, que, na sua com-
preenséo, significava uma relagéo de passagem, de transicio, de uns
para outros. Na nossa existéncia os males e os bens vém misturados,
as vezes com mais de uns do que de outros, mas, na verdade, é gragas
a essa mistura, que nos permite passar de uns para os outros, que
transitamos a prépria existéncia.

Os males que nos acontecem sao a ocasido para assumirmos livre-
mente a construgao de sentido do nosso percurso de existéncia. Sem
a possibilidade dos males, a existéncia dos humanos ficaria privada
da possibilidade de afirmagao e de realizacio do bem de existir, isto
é, da possibilidade de “existir bem”.

Existir bem é, para nés, humanos, essencialmente, afirmar e par-
tilhar o bem de existir. E quando nao somos suficientemente livres
para existir bem e sucumbimos aos males, ainda af é possivel um
retorno ao bem de existir, através do perdao. O perdao é o dom que
vem através (per) dos préprios males a que sucumbimos. O perdao
talvez seja, sobretudo, uma relacdo que temos connosco mesmos,
na medida em que, abrindo-nos ao bem de existir, nos dispomos a
“arrepiar caminho” e, reconhecendo o nosso erro, retornamos ao
movimento de existir bem.
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2. RELATIVIDADE DO CONTRADITORIO: © MAL

Somos, muitas vezes, demasiado levianos, acreditando que tudo
tem perdao. Penso que, mesmo a luz do Evangelho, h&4 males sem
perdao, em que “mais valeria atar uma mé de moinho ao pescogo e
lancar-se ao mar”. Nao chamo a essas situagdes “males”, mas acon-
tecimentos do Mal.

O Mal j4 ndo é o simples contrario do bem de existir e do existir
bem. A relagéo do Mal com o bem é o que Aristételes chamava relagéo
de “contraditério”: a emergéncia de um elimina a existéncia do outro.
O contraditério é o “contrério perfeito” (teletov, acabado, extremo),
a passagem a outro “género”, a outro percurso.

Nesse sentido, o contraditério quebra a relatividade, ao excluir-se
dos muiltiplos contrérios. Penso que o Mal é a auto-exclusao perfeita de
qualquer relagéo, a miragem de podermos subtrair-nos a precariedade
de uma existéncia construida na relatividade do espago/tempo.

O Mal é o ensimesmamento, o convencimento de que somos ca-
pazes da auto-suficiéncia absoluta, de que o bem relativo que somos é
um Bem absoluto. O Mal ¢ a afirmacéo, explicita ou implicita, de uma
suposta privacidade absoluta do “eu”. Com esta afirmacéo da privaci-
dade do “eu” privamos o outro de nés e, soberbamente, privamo-nos
dele. Na verdade, com o Mal, aquilo de que nos privamos realmente é
de nds mesmos, do bem de existir que nos é préprio, e somos as suas
principais vitimas, mas isso ndo evita, pelo contrério, que vitimemos,
por vezes ferozmente, os outros.

Mas, sobretudo, quando nos tornamos agentes do Mal, privamo-nos
da relagéo com o Outro, com Deus. O que nos mantém na existéncia
é a tangéncia, a cada instante, com a presenca da auséncia de Deus.
Estar no Mal é estar ensimesmado ao ponto de perdermos a tangén-
cia da eternidade e, julgando-nos imunes ao espaco/tempo, ficarmos
presos nele sem redencéo.

Nao sei se 0 Mal tem perdao... Em todo o caso, o Inferno néo é algo
gue nos seja atribuido a partir de fora, fruto de qualquer relatividade
exterior. Q Inferno é o ensimesmamento sem retorno do “eu”.
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V. REFLEXOES CONCLUSIVAS

1. E um erro légico pensar que o Bem é a negacéo (contrario ou
contraditério) do Mal. O Bem é, absolutamente, Outra Coisa. Ao alienar
de Si a possibilidade de tudo, Deus fez, como néo podia deixar de ser,
um Bem absoluto, isto é, permitiu a possibilidade de uma multiplica-
¢ao indefinida do Bem. O Mal j& n&o é obra dEle nem tem com Ele
qualquer relagéo: o Mal é precisamente a possibilidade, efectivamente
realizada por alguns potentes, de romper a relacéo. Deus nao é alheio
a experiéncia (nossa) do Mal, visto que é a ruptura que fazemos com
Ele, mas ndo tem relagdo com o Mal. O Mal é obra nossa e, falando
racionalmente, néo é possivel fazermos o Mal a Deus. Penso, no en-
tanto, que, quando fazemos o Mal, é um mal que infligimos a Deus.

2. A tangéncia que nés, humanos, temos com o Bem e com a
eternidade é o que ha de divino em nés: “somos como Deus”. A
soberba de julgar que essa tangéncia (“ser como”) é uma identidade
pode levar-nos a julgar que somos Deus. A Serpente engana duas
vezes com uma sé verdade: “sereis como deuses”, diz ela. Mas néo
seremos, somos; mas nao somos deuses, somos como Deus. A tan-
géncia, instante a instante, com a eternidade ¢ a gratuitidade absoluta
de Deus que anima todos os bens e pela qual nos sédo permitidos os
perddes. Penso que a Graga é essa dispensacao absoluta do Bem, tao
absoluta e libertadora, tao divina, que até permite que os que a gozam
a utilizem para a recusar.

3. Pode parecer escandaloso admitir que o todopotente tenha
assim permitido um possivel — e que possivel! - relativamente ao qual
Ele é impotente. E, no entanto, é isso que significam o que chamamos
“yvirtudes teologais”. S&o teologais porque pertencem ao “légos”, a
esséncia/existéncia do préprio Deus. A fé, a esperanca e o amor nao
sao nossos, sao de Deus. Ele foi suficientemente Deus para Se fiar em
nds, para esperar de nds, em suma, para nos amar antes de qualquer
possibilidade sequer de nés termos qualquer movimento para Ele. Mais,
levou o Seu respeito por nds ao ponto de nos dar a possibilidade de
nao O respeitar, isto é, de ndo Lhe retornar o olhar que Ele nos deitou.
Perante o ensimesmamento deliberado dos humanos, perante o Mal,
Deus é impotente.
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4. Fiar-se em Deus, esperar nEle e améa-10 é, no fundo, ser como
Ele, “a Sua imagem e semelhanca”. Ele deu-nos o paradigma de o que
é ser “eu”. Ser “eu”, ser si mesmo, é a disponibilidade de se esbanjar
pelo possivel, pelo mais possivel, pelo melhor possivel, de tudo o que
“eu” nao é. Ser “eu” é cultivar que o “outro” seja, que seja ele mesmo,
o mais possivel, o melhor possivel. Ser “eu” é “um cuidar que se ganha
em se perder”. Deus entregou-Se-nos de tal modo que nos confiou a
preservacdo do Bem. Ele esté-ai sempre, “pendente”, por assim dizer,
a cada instante, do olhar que Lhe retornamos, cuidando de nés com a
graga que nos dispensa se cuidarmos nEle. Se cuidarmos nEle a cada
instante, ndo temos razbes para temer nem os males nem o Mal. O
nico temor que devemos ter é o temor de nao amar bastante.

5. 1Jo. 3, 18-20

(Notas)
! Nao cabe aqui desenvolver a argumentagéo ontolégica com que fundamento este
raciocinio, publicada em artigo anterior: "Variagdes sobre o De Interpretatione de Aris-

toteles”, Revista Portuguesa de Filosofia, XLV, 3, Braga, 1990, pp. 379-390
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O SENTIDO DA CATASTROFE:
MALIGNIDADE DA NATUREZA OU
VULNERABILIDADE HUMANA?

Eduardo Brito Henriques
CEG, Universidade de Lisboa

DuAs DATAS COMO MOTE PARA UMA REFLEXAQ

Na manha de 26 de Dezembro de 2004 um forte tremor de terra
sacudiu todo o oriente do Indico. Gracas &s modernas tecnologias de
registo sismico que mantém a Terra permanentemente monitorizada,
sabemos que o epicentro se situou uns 160 km a noroeste de Sumatra,
na Indonésia. Devido a proximidade da fonte sismogénica, esta e as
ilhas de Nicobar e Andaman acabaram por ser os territérios mais
duramente atingidos pelo sismo e pelas réplicas que lhe sucederam nas
horas e dias seguintes, algumas ainda de intensidade excepcionalmente
forte. Mas o sismo, que teve magnitude de 9,2 na escala de Richter
(facto que o torna num dos mais violentos de sempre} e uma duracéo
absolutamente invulgar (quase 10 minutos!), foi perceptivel numa
extensa area da Asia Meridional, desde o Golfo de Bengala a Singapura
e as Filipinas.

O paroxismo desse tragico dia de Dezembro viria a dar-se mais
tarde. O sismo abriu uma ruptura na crusta terrestre com mais de 400
km de comprido ao longo da qual se produziu um desnivel de alguns
metros no fundo do mar. Em consequéncia disso, as &guas agitaram-se,
gerando uma série de ondas que se propagaram a grande velocidade
nas profundezas do Indico, subiram pelos taludes das plataformas
continentais e das ilhas, e acabaram por galgar as terras emersas. A
primeira dessas vagas chegou &s costas de Sumatra escassos minutos
depois do sismo, penetrando 3 km para o interior da ilha. Seguiram-
se a essa onda outras quatro, tAo ou mais violentas, com espagos de
quinze minutos. Hora e meia depois, o tsunami chegava as costas do Sri
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Lanka; 2 horas mais tarde, & indiae a Tailandia; e 16 horas volvidas,
atingia finalmente a Africa do Sul, a mais de 8.000 km de distancia,
onde ainda chegou com violéncia suficiente para fazer mortos.

Nao ha, e certamente nunca serd possivel fazer, uma avaliaco
integral dos danos causados por estes acontecimentos de 26 de
Dezembro. As perdas humanas ascenderam a muitas centenas de
milhares de vidas, entre mortes causadas directamente pelo tremor
de terra e pelo tsunami, e vitimas que viriam a morrer nas semanas
seguintes em consequéncia de ferimentos sofridos e da desordem
gerada. Estima-se que na Indonésia tenham morrido para cima de 167
mil pessoas e que mais de 500 mil tenham ficado desalojadas (dados do
US Geological Survey). No Sri Lanka, outro dos paises mais duramente
atingidos, as perdas humanas ascenderam oficialmente a 35 milhares
de vidas, mas acredita-se que mais 19 a 20 mil pessoas possam ter
morrido nos territérios sob controlo tamil, enquanto meio milhao de
habitantes terd ficado sem alojamento. Na Tailandia calcula-se que
tenha havido mais de 8 mil mortos, contando nacionais e turistas.
Nas Maldivas, numa populacao total de aproximadamente 300 mil
habitantes, mais de 15 mil ficaram sem casa.

Nos dias que se seguiram, as televisdes encheram-se de videos
amadores que documentavam os factos ocorridos, quase todos
recolhidos por turistas. Poucos acidentes naturais receberam até
hoje tao extensa atencdo por parte das televisoes, talvez porque de
poucos terd havido tdo abundante material filmado. Do conforto
dos sofads das nossas salas, pudemos entao assistir horrorizados ao
avanco imparével dessas vagas de dgua acastanhada sobre as praias,
sobre as piscinas dos hotéis, inundando as ruas, levando na torrente
vacas e caes, automéveis, bocados de madeira, restos de mobilias,
pessoas desesperadas que, entre gritos, tentavam resistir & forca da
agua, e também outras que simplesmente se deixavam ir na torrente,
talvez porque estivessem mortas, ou entdo porque se encontrassem
num estado ainda mais extremo de desespero, um desespero tal
que configurasse j& uma espécie de desisténcia ou abandono de si
mesmas.
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No Verao de 2005 deu-se outro acontecimento que deixou o mundo
estarrecido. A 27 de Agosto, o National Hurricane Center dos EUA
(instituto de meteorologia incumbido da identificagdo e monitorizagao
de tempestades tropicais) noticiava que uma depressao formada a
Sudeste das Bahamas, e que entretanto ja passara fugazmente pelo
estado da Florida, evoluira para um furacio de intensidade intermédia,
e que este podia voltar a atingir o territério norte-americano dentro
de poucos dias. Muito provével era também que o furacao ganhasse
intensidade com a sua passagem sobre as dguas quentes do Golfo do
Meéxico, recomendando-se por isso as populagdes que fossem seguindo
a evolucéo dos acontecimentos com atengéo e tomassem as medidas
de precaucao aconselhadas.

Os receios dos meteorologistas viram-se confirmados logo no dia
seguinte. O furacdo Kafrina aumentara entretanto de intensidade,
atingindo uma violéncia rara: com ventos na ordem dos 300 km/h,
estava entre os furacbes mais fortes que até a data tinham sido
registados no Atlantico Norte. Os danos produzidos eram jé& volumosos:
dezenas de plataformas petroliferas no Golfo do México haviam sido
afectadas pelos ventos e pela maré de tempestade!, tendo muitas ficado
totalmente inoperacionais. Mas o maior perigo era o que se avizinhava.
As previsdes davam como altamente provéavel que o furacéo atingisse
na sua trajectéria Nova Orleaes, cidade edificada sobre um pantano e
situada abaixo do nivel das 4guas. Nao havia certeza de que os diques
que mantinham a cidade a seco conseguissem resistir a passagem do
Katrina. Estava-se portanto na eminéncia de uma catéastrofe. Assim,
dois dias antes da chegada do furacdo, o estado de emergéncia era
declarado no Luisiana, Mississipi e Alabama, reforgando-se os meios
humanos e técnicos afectos & protecgéo civil, e seria dada ordem de
evacuacao a quase 2 milhdes de pessoas residentes na Grande Nova
Orledes e nas areas costeiras consideradas de maior risco.

As medidas tomadas foram todavia insuficientes para evitar a
catastrofe. O Katrina chegou a terra na madrugada de 29 de Agosto. No
Mississipi, quase todas as constru¢ées humanas situadas nas primeiras
centenas de metros da costa ficaram destruidas em consequéncia dos
ventos, da chuva intensa e da maré de tempestade, e 238 pessoas
perderam a vida; o nimero de desalojados ascendeu a alguns milhares
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e mais de um milh&o de residentes ficaram privados de luz eléctrica
nos dias que se seguiram & passagem do Katrina. No Luisiana, as
consequéncias foram ainda mais tragicas. Os piores receios a respeito
de Nova Orleades confirmaram-se: rupturas em vérios pontos dos
diques deixaram inundada 80% da cidade, tornando-a inabitavel.
Embora se estime que quatro quintos do milh&o e meio de residentes
tenha abandonado Nova Orleaes e a sua drea metropolitana antes
da passagem do furacéo, perderam-se mais de 1.800 vidas no estado
de Luisiana e 700 pessoas continuavam dadas como desaparecidas
volvido um ano sobre a catastrofe. Nos dias seguintes a passagem
do Katrina, pudemos confrontar-nos mais uma vez com o horror nas
televisbes: sem saneamento bésico, sem agua potavel, sem alimentos,
sem electricidade, Nova Orleaes tornava-se numa imagem dolorosa
de caos urbano, e até talvez em mais do que isso — na metéfora do
colapso de uma certa forma de civilizagao...

A EXPERIENCIA DA TRAGEDIA: O HOMEM DIANTE DA CATASTROFE

Nos videos do tsunami houve um dado que me impressionou
especialmente e que por isso guardo muito vivo na meméria. Lembro-
me de ver nas imagens captadas nas praias da Tailandia que a chegada
das vagas assassinas se fazia, ndo com impetuosidade ou arrebatamento,
nao com a emogao que eu esperaria, mas quase com uma estranha e
chocante naturalidade. Nao era como em dias de tempestade ou nas
marés vivas do equinécio, quando o mar esta encapelado e as ondas se
abatem sobre a praia com dramatismo. O que sucedia era algo muito
diferente, algo que acontecia quase com placidez: uma onda surgia
na linha do horizonte com a sua brancura rectilinea, comecava uma
aparentemente lenta e insuspeita aproximacéao a terra, quase normal,
e depois - tdo simplesmente isto — ndo se detinha na beira da praia
como as ondas costumeiras; a vaga vinha e prosseguia em frente,
para além de todo e qualquer limite expectavel e l6gico, determinada
e quase serena nesse seu avango mortifero.

Que neste avangar das dguas houvesse apesar de tudo uma certa
calma, quase uma impassibilidade, parecia-me brutal. Nao era sé a
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imensa desproporgéo entre a forca dos elementos da Natureza e do
homem que ficava a nu nessas imagens. Era em parte isso que chocava
—a evidéncia despudorada da fragilidade e impoténcia humanas -~ mas
né&o apenas isso. Podfamos imaginar nessa impassibilidade do oceano
uma manifestagéo de indiferenga da Natureza, uma espécie de nao-
compadecimento diante da angistia e do sofrimento humanos, e isso
era profundamente angustiante.

E interessante que nos interroguemos por que razao a catastrofe nos
impressiona sempre tanto e produz em nds sentimentos to complexos
e mesmo enigmaéticos. Refiro-me a acontecimentos altamente danosos
ou destruidores, causadores de perdas e mortes em larga escala,
envolvendo extensas &reas ou muita gente. Uma interpretacao comum,
de tipo psicologista (talvez neofreudiana), é a que pretende ver nessa
atracgao pela catéstrofe a expressao de um gosto perverso, uma ‘pulséo
de morte’ que nos levaria a achar comprazimento na observagao do
sofrimento alheio; o espectéculo da catastrofe seria a apoteose do
mesmo sentimento que, na sua expressao mais mesquinha, nos leva
a sentir curiosidade pelo pequeno acidente.

Nao creio contudo que esta seja a interpretagdo correcta. Neste
modo de entender a atitude do homem diante da catéstrofe esconde-
se uma concepgao negra e pessimista da humanidade, onde se sup6e
serem sobretudo os aspectos sombrios da psique a determinar ou
conduzir a acgdo humana. Insistir nesta leitura é recusar a prépria
fenomenologia da catéastrofe e ndo querer ouvir o eco que ela produz
em nés.

O irresistivel do desastre reside noutra causa: no arrebatamento
piedoso ou compassivo que a sua observagéo suscita. Poderéd soar
estranho. Se ha sentimento que a modernidade procurou desacreditar,
dizendo-o dispensével e mesmo desprezivel, foi a compaixéo. Talvez
s6 assim se entenda que um vulto do século XX como Roland Barthes
haja manifestado tdo profunda incompreensio deste sentimento?.
Compaixao é o sentimento piedoso de simpatia para com a desgraca
de outrem, a que por regra se associa um desejo de a minorar; um
condoimento na infelicidade alheia, de que nasce um sentimento de
ternura para com o sofredor. Este sentimento, que podemos ver como
o principio da caridade, e que portanto, enquanto tal, representa
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um poderoso estimulo & acgao, seria substituida no marxismo pela
antinomia entre classes, que gera o rancor e a revolta — sentimentos que
também sao mobilizadores, mas que nao tém o mesmo valor moral. De
resto, se houve algo que os totalitarismos do século XX desconheceram
por completo foi a compaixao. As sociedades capitalistas democréticas,
por seu turno, julgaram que atribuindo ao Estado a responsabilidade
de assegurar a redistribui¢ao da riqueza e de garantir as comodidades
materiais aos seus cidadaos, poderiam dispensar a compaixao e
prosseguir nessa involugdo do aprofundamento do individualismo.
Tudo isso, porém, foi vao. O ser humano nao pode privar-se da
experiéncia da compaixao; pelo contrario, busca-a, precisa dela para
confirmar a sua prépria humanidade. Nao sera certamente por acaso
que os prémios da World Press Photo distinguem por sistema, quase
desde a institui¢ho ha mais de meio século, fotografias que captam
momentos pungentes extremos ou retratam experiéncias de angstia
profunda - o olhar perdido dos 6rfaos, o choro da mée diante do filho
cadéver (a poderosa imagem da pietd), o sofrimento fisico anunciado
no corpo ferido ou mutilado. O fotojornalismo nao é apenas isso
— também ha fotografias felizes (proezas técnicas e cientificas, vitérias
desportivas, acordos de paz) — mas séo sempre aquelas as imagens que
produzem em nés maior comogéo e nos deixam realmente diferentes
(ndo indiferentes). Mesmo David Hume, que em todos os sentidos foi ja
um filésofo plenamente moderno, soube reconhecer esta centralidade
da compaix&o entre os sentimentos humanos, tendo visto nela uma
expressao maior daquilo que designou de simpatia (a tendéncia
natural para os homens se sentirem vinculados uns aos outros) e que
considerou ser o principio fundamental da natureza humana: “Todas
as criaturas humanas estao ligadas a nés pela semelhanca. Portanto
as suas pessoas, 0s seus interesses, as suas paixdes, 0s seus pesares
e prazeres devem tocar-nos de uma maneira viva e produzir uma
emocao semelhante & emogao original [... ;] ainda mais relativamente
a aflicao e a tristeza”>.

O que ha de compassivo e piedoso no espectaculo terrifico da
catéstrofe ndo é apenas o facto de nela surgirem expostas, em toda a sua
crueza, a impoténcia, a insuficiéncia e a finitude humanas. Encontramos
isso noutras experiéncias da vida, como a velhice. O espectaculo da
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catastrofe tem a particularidade de juntar a isso uma percepgao aguda
de orfandade, um sentimento de solidao total e absoluta, s6 possivel
num homem que subitamente se veja abandonado num mundo
inabitavel, ilégico e hostil — a imagem do oceano que avanca sem
compadecimento, sereno e implacavel, fatal e imperturbavel.

Este sentimento de solidao e angtistia extremas diante de um mundo
que se fecha numa opaca inteligibilidade, e que nao tem solugéo, é
aquilo a que podemos chamar a experiéncia da tragédia. Hoje como
hé& dois mil anos atras. Relendo as cartas de Plinio-o-Mogo, José
Pedro Serra, estudioso do sentimento tragico, guia-nos através do
que terd sido o sentir dos homens e das mulheres que, nesse Verao
distante de 79 d.C., viveram a erupgao do Vestvio e a destruicao de
Pompeia®. Inevitavelmente, 14 aparecem as mesmas emocées que
sempre associamos aos momentos de maior pavor e sofrimento: o
“desespero”, o “medo avassalador”, o desnorteio traduzido em “falta
de discernimento”, e depois, para além de tudo isso, a tal solidao
absoluta do homerm que se vé deixado & sua sorte num mundo que nao
compreende e que nao domina. Citando Plinio quando este conta que
“muitos erguiam as maos para os deuses, mas muitos mais afirmavam
que esses deuses ja nao existiam em lado nenhum e que essa seria para
o mundo a noite derradeira e eterna”, José Pedro Serra ajuda-nos a ver
que “néo é tanto a muito humana stplica aos deuses numa situagio
de vincado desespero, mas antes o pesado siléncio de um céu mudo,
tornado vazio” que melhor exprime essa angtistia suprema que é o
sentimento de abandono total®. “Este siléncio de chumbo” — diz José
Pedro Serra - “esta desergao dos deuses sao o prentincio de um radical
abandono e da perda do decisivo sentido. Na pesada m&o do mal
indomével encontra-se a cumplicidade de um céu distante, indiferente
e calado”¢ - ¢ isto o que de mais tragico pode existir (a voz que clama
Meu Deus, Meu Deus, porque Me abandonaste?’} e o epitome deste
sentimento conhecemo-lo nés na catastrofe.

ACIDENTES NATURAIS, TEODICEIA E ABSURDO

Voltemos uma vez mais ao grande terramoto de 2004. Todos
recordamos seguramente 0 modo como a comunicacio social explorou
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nos dias que se seguiram, numa dimens&o quase obscena, a tragédia.
Dezenas de vezes se repetiram nas televisdes as mesmas imagens
filmadas quase por acaso nas praias do {ndico pelos turistas, tremelicosas
e as vezes até desordenadas devido & emogéao da mao que as captava.
Equipas de reportagem foram procurar nas ruas os testemunhos das
vitimas ainda em choque, ou acorreram aos aeroportos no encalgo dos
que regressavam das férias interrompidas para recolherem a quente
as suas impressdes. As televisdes desdobraram-se em especiais de
informacéo e mesas redondas. A que razbes se devia uma catastrofe
deste tipo e com esta violéncia?, perguntavam os jornalistas. Como
se desencadeavam os sismos e tsunamis afinal? Que esperanga podia
haver de passados dois, trés, oito dias, ser ainda descoberta gente com
vida sob os escombros? E a tudo isto la iam respondendo como podiam
os cientistas convidados pelos estidios, os médicos, os elementos
das forcas de seguranga e proteccéo civil. A televiséo, oraculo dos
novos tempos, desvendava para o ‘grande publico’ os segredos da
sismogénese. Tecténica, forgas, pressdes, placas, rupturas, energia:
tudo girava a roda destes termos. Pude entéo dar-me conta do quanto
mudara a nossa atitude diante do desastre natural desde 1755, quando,
a 1 de Novembro, numa manha de sdbado que comecara banal,
a terra tremeu também violentamente, dessa vez em Lisboa: neste
novo discurso cientifico-televisivo para consumo de massas deixara
simplesmente de haver vestigio algum de Deus.

O terramoto de 1755 tera tido uma violéncia comparavel ao do
indico. Esta considerado entre os de maior magnitude do tempo
histérico e ter-se-a feito sentir, ao que sabemos a partir de noticias da
época, em toda a Peninsula Ibérica e no Norte de Africa, nas Baleares
e no Adriatico®. Dois tergos das habitagdes da cidade de Lisboa, que
entdo se contava entre as maiores metrépoles europeias, cairam por
terra ou ficaram inabitaveis, por efeito directo e indirecto do sismo.
Ao terramoto sobreveio igualmente, como no fndico, um tsunami
que engoliu a baixa de Lisboa e se fez sentir no Algarve (ainda mais
violentamente), em Marrocos e no sul de Espanha, nos Acores, nas
costas da Gra-Bretanha e até no Baltico.

O grande terramoto de Lisboa produziu um efeito de choque
profundo nos espiritos da época. Nao havia videos de turistas em 1755
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nem satélites que pudessem transmitir as imagens e dessem a conhecer
ao Mundo a catastrofe quase em instantaneo, como hoje sucede. As
noticias do Terramoto propagaram-se entdo devagar, levaram semanas
até serem conhecidas na Europa. Mas a ele acabaria reagindo também,
embora a ritmo mais lento, toda a sociedade informada da época.
Telleman chegou a dedicar um requiem as vitimas do Terramoto.
Goethe deixaria nas suas memdrias o registo do espanto e do pavor
gue experimentou quando, ainda crianga, soube do que sucedera em
Lisboa.

Os dois desastres, embora similares na natureza e na violéncia,
ocorreram em momentos distintos da histéria e isso explica as grandes
diferencas que encontramos na atitude (pelo menos, na atitude
ocidental) em relacéo a eles. Quando o grande terramoto de Lisboa
se da estamos ainda muito no inicio do que seria a confianga moderna
no poder da ciéncia (vista como poder do homem), assim como sé no
comego daquilo que depois viria a ser o contraponto dessa arrogancia
antropocéntrica: o questionamento da existéncia de Deus. Por isso, as
atitudes foram nessa época mais diversas e confusas as interpretacoes.
Houve quem ja entéo tivesse procurado colocar a calamidade no plano
estritamente material dos fenémenos naturais ou fisicos, e ponto final.
Mas houve mais ainda quem continuasse a equacionar o problema num
plano metafisico, procurando explicagbes teoldgicas (e teleoldgicas)
para a catéastrofe ocorrida.

A grande questao que entao se colocava (como, em certa medida,
se coloca hoje e se colocard sempre) era a de saber como explicar
um mal que n&o s6 se revelava exterior a vontade e ao controlo dos
homens, como também, pelo menos directamente, a sua acgao. Mas
mais sensivel ou dificil ainda era encontrar uma solucéo que conciliasse
Deus com a existéncia deste mal no mundo. Esta aparente malignidade
das forgas da Natureza podia muito facilmente levar a conclusao de
que talvez Deus nao fosse afinal bondoso (se é que podia eliminar esse
mal mas nao queria fazé-lo), ou nao fosse omnipotente (se queria mas
néo conseguia elimina-lo), ou entdo nem uma coisa nem outra — e
nesse caso nao era Deus.

Seria possivel encontrar uma resposta facil e eficaz para o
problema em causa se partissemos de uma visao bipolar do cosmos,
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eventualmente com nao uma mas duas divindades, onde o bem e
o mal constituissem principios activos em confronto e até, talvez,
equipotentes. Encontramos no Médio Oriente uma longa tradigao
de pensamento deste tipo que culminou no zoroatrismo, e mesmo o
pensamento grego antigo n&o excluiu completamente esta cosmoviséo.
O problema torna-se contudo de resolugdo bem mais dificil no quadro
das teologias judaica e crista, com o seu Deus bondoso e omnipotente.
E ai que Epicuro e a sua suspeita espreitam?®.

A apresentacao do desastre natural como manifestagéo da ira divina,
ou castigo para as més condutas humanas, foi entdo, como sempre
havia sido ao longo da histéria, uma das explicagbes encontradas.
Com isto era possivel explicar a catastrofe, integra-la numa légica, sem
incorrer no absurdo {ou heresia) de admitir a hipétese da imperfeicao
da criag¢éo: o mal em si ndo era o Terramoto, mas as acgdes humanas
que Deus, muito justamente, estaria a castigar através daquele.

E interessante ver como esta teodiceia serviu na época intengdes
tao diferentes, mesmo opostas. Da perspectiva protestante e de certos
espiritos laicos ou anticlericais (mas ainda nao propriamente ateus),
o Terramoto de 1755, que castigara uma capital da contra-reforma, e
ademais em dia de Todos os Santos, s6 podia ser interpretado como
sinal da ira divina contra o que, a esses olhos, surgiam como os vicios
do catolicismo (essa foi a perspectiva defendida, por exemplo, pelo
nosso Cavaleiro de Oliveira'). Para muitos padres de entdo, pelo
contrario, o que Deus teria castigado com o Terramoto néo fora o
catolicismo, mas os pecados do mundo, face aos quais a Igreja estaria
a ser demasiado tolerante ou permissiva; impunha-se por isso que a
Igreja e a Inquisico endurecessem os seus juizos e trabalhassem ainda
mais vigorosamente para a correc¢do do mundo'’.

Especialmente interessante é ver que ja na época, a par daquelas
duas teses de sentido oposto mas semelhantes no facto de reportarem
a vontade ou decisao divina a origem da calamidade, alguns espiritos
ilustrados preferiram trilhar outra via, mais racionalista e pragmética,
que evitava polémicas teoldgicas e sugeria que olhassemos apenas para
as causas fisicas dos fenémenos naturais. Estao entre estes nomes como
o de Voltaire ou Kant. Escreveu Kant num dos optsculos de juventude
que dedicou ao grande terramoto de 1755: “O homem fica sem
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esclarecimento quando quer descobrir os propésitos de Deus, como
Governador do Mundo. Mas nao ficaremos na mesma ignorancia se
tratarmos de prever os acontecimentos para a eles nos adaptarmos o
melhor possivel”!2. “[...] Trataremos, portanto, de procurar as causas
dos tremores de terra sé no nosso planeta, visto que é sob os nossos
pés que elas se encontram” .

Comparando as reacgoes de 1755 com as de 2004, somos tentados
a considerar que a proposta de Kant venceu entretanto. O vazio
metafisico em que o Ocidente caiu com a modernidade (e em que
caiu mais ainda a Europa) impede que se continue a vislumbrar nos
desastres naturais a marca da ira divina. No Verao de 2005 chegaram
do mundo muculmano vozes que diziam ser a passagem do furacéo
Katrina sobre o Luisiana um castigo de Deus contra a soberba e a
ignominia americanas, mas isso soou aos nossos laicizados ouvidos
ocidentais como bizarrias préprias de uma religiosidade primitiva. Em
rigor, porém, néo se deve ver na atitude hoje dominante uma simples
vitéria da proposta de Kant. Ha nela muito mais do que isso. Nestes 250
anos passados sobre os escritos do filésofo alemao, fomos muitissimo
além do que ele sugeria. Kant nao negava que alguma conexao
houvesse entre Deus e as perturbacdes da Natureza; recusava sim
que os designios do Criador fossem cognosciveis pela razido humana,
motivo por que recomendava que nos ativéssemos a busca das ‘causas
que se encontram sob 0s nossos pés’ e néo a discussdes sobre as
hipotéticas finalidades morais das catastrofes e a sua teleologia. Ora,
bem ao contrério disso, o que no interim fizemos foi usar abusivamente
essa impossibilidade de conhecer os designios de Deus como prova
da inexisténcia do préprio Deus: ‘Se Deus existisse ndo podia permitir
tamanho mal; permitindo-se tamanho mal, Deus nao pode existir’ —foi
o postulado a que se chegou.

Uma das maiores consequéncias de se viver neste mundo sem
Deus inventado pela modernidade é o agudizar extremo do sentido
tragico da vida. Na auséncia de Deus, o0 homem é levado a concluir
que talvez o tnico sentido do mundo seja o ndo-sentido e a admitir
que toda a finalidade da existéncia humana possa ser tao-sé descobrir
uma forma viavel de viver assim. Isto, que autores como Dostoievsky,
Beckett e Camus adoptaram como tema e preocupagao filoséfica
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fundamental das suas obras, é o absurdo, e a ele se liga a experiéncia
de uma espécie de tragédia crénica e total, um sentimento tragico nao
confinado a momentos pontuais e circunstancias extraordinéarias da
vida, mas estendido a existéncia humana por inteira.

O Sisifo de Camus'* é a sintese desta condigdo. Sisifo tem
perfeita consciéncia de que n&o hé ninguém a sua espera no topo
da montanha e que o trabalho a que esta obrigado de empurrar o
rochedo encosta acima jamais teré recompensa. Nesta medida, é a
metéafora do ‘homem absurdo’, que é herdi sé porque recusa render-se
e a cada novo momento aceita retomar a tarefa infindavel e inutil de
carregar o rochedo. A felicidade de Sisifo é a satisfag&o possivel neste
heroismo sem finalidade, uma realizagéo que se alcanga na proeza de
simplesmente saber aceitar um presente sem futuro.

Esta felicidade de Sisifo, que ainda pode ser pensavel no
adormecimento da rotina quotidiana, fracassa, desmorona-se diante da
catastrofe. Al, o absurdo ressurge em toda a sua violéncia e um negrume
estéril envolve o homem hodiermno até quase o sufocar. O tnico desejo
que lhe resta é fugir, e entéo o alcool pode ser a alternativa ao suicidio,
como explicou Marguerite Duras, que sabia do que falava: “O élcool
foi feito para suportar o vazio do universo, a oscilagdo dos planetas,
a sua rotagdo imperturbével no espago, a indiferenga silenciosa dos
planetas pela nossa dor. [...] é isso que o alcool faz a uma parte inteira
do mundo, que devia ter acreditado em Deus e ja nao acredita” .

Ao contréario do que Camus julgou, talvez o ‘homem absurdo’
- esse homem que se realiza na consciéncia do ndo-sentido da sua
existéncia e da do mundo - seja uma impossibilidade. Com efeito, é
curioso que mesmo hoje, num tempo tdo dominado pela viséo secular
do mundo que nasceu do lluminismo, o homem ocidental continue
a ser incapaz de aceitar o nao-sentido da catéstrofe, manifestando
necessidade de descobrir para ela um motivo (repare-se que nao
somente uma razao) e um responsdvel. E por isso que mesmo hoje,
um pouco paradoxalmente, assistimos tantas vezes ao ressurgir da
velha tendéncia para se ver no desastre natural o anatema do castigo,
que por sua vez nao existe sem crime. Sucedeu isso em face da
tragédia do furacdo Katrina. Embora em termos adaptados & ‘nova
religiosidade’ que € esta ecologia vagamente panteista de comeco de
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milénio, foram muitos os que na altura insistiram (mais uma vez) em
encontrar na responsabilidade humana {na forma da politica e do
aquecimento global) o motivo tltimo do desastre. A humanidade nao
pode dispensar-se da metafisica, das causas que estdo para além das
causas imediata das coisas, nem evitar ou iludir aquilo que parece
ser um sentimento de culpa ancestral com que tem atravessado os
tempos. N&o ousa continuar a invocar a justica divina como motivo
para o desastre, mas nestas ‘novas religiosidades que andam no ar’ é de
novo o castigo, embora agora o castigo da Natureza (a Natureza ja nao
como sinal da presenga de Deus, mas como algo que O substitui), que
reaparece para dar légica aos acidentes naturais a que a humanidade
se encontra submetida.

REPOR A RAZAO: O RISCO E A VULNERABILIDADE HUMANA NA
CIENCIA DO DESASTRE

Contrariamente ao que muitas vezes se julga, esta visao do desastre
natural como ecodiceia, que no fundo é a traducéo do principio do
castigo césmico na linguagem do neopaganismo ecologista dos nossos
tempos, ndo esta autorizada pela ciéncia. Mesmo num fenémeno como o
aquecimento global hd uma enorme margem de indeterminacéo quanto
ao peso que nele terd a componente antrdpica. A actual teoria dos
riscos tipifica os desastres em fungao dos seus factores desencadeantes,
distinguindo nomeadamente entre desastres tecnolégicos, desastres
ambientais e desastres naturais'®. Os primeiros correspondem aos
de origem humana, em cujo desenrolar a importancia dos processos
biofisicos é minima. Nos desastres ambientais (como sdo os incéndios
florestais ou a chuva acida), a que por vezes também se chama de sécio-
naturais'’, combinam-se factores e processos antrdpicos e biofisicos.
Contudo, para além daqueles, ha ainda os desastres naturais {como
0s sismos, os ciclones, as trovoadas, etc.), que sdo os que decorrem do
simples funcionamento dos préprios sistemas naturais, e que portanto se
desencadeiam sem responsabilidade humana (embora, eventualmente,
as suas consequéncias possam ser agravadas por acgdes ou decisdes
do homem).
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O facto de nao haver fundamento cientifico para que se veja nos
desastres naturais uma ecodiceia, e de nao se poder portanto imputar
a responsabilidade humana a origem de tudo quanto de indesejéavel
hé no mundo, nao significa que a Natureza seja imperfeita, ou que
seja ma. Menos inevitavel ainda é inferir, partindo disso, que Deus
constitua uma impossibilidade e que s6 o absurdo exista a dominar o
mundo. O uso pleno da razéo abre outros caminhos, conduz-nos com
facilidade a outras concluses, e conclusbes até onde perfeitamente se
conciliam a teologia e a ciéncia.

Na ciéncia dos desastres, ha trés conceitos fundamentais que
estruturam toda a actual teoria dos riscos. O primeiro é o préprio
conceito de risco. Como perceberemos se pensarmos no significado
comum deste termo, o risco é basicamente um receio. Situa-se, nao
no dominio dos factos, mas no das possibilidades. Correm-se riscos
sempre que algo danoso pode suceder, e o risco é tanto mais elevado
quanto maior for a probabilidade de esse evento se dar, e/ou, dando-
se, de produzir consequéncias. Se optassemos por uma das defini¢ées
consagradas na bibliografia, poderiamos dizer que o risco consiste na
“probabilidade de um determinado grau de perda ocorrer numa dada
série de elementos em resultado de um dado nivel de perigo”'®. Assim
sendo, concluimos que o risco é fungdo néo apenas do grau de perigo
que o evento em causa reveste, mas também das caracteristicas dos
elementos em risco, nomeadamente da sua vulnerabilidade'®.

Perigosidade é o segundo conceito fundamental. A perigosidade
associa-se a “probabilidade de ocorréncia, em dada area e num
determinado periodo de tempo, de um fendmeno potencialmente
danoso”?. Outra forma possivel de expressar este onceito é considera-
lo como a ameaga que um certo evento representa para uma dada
populacdo, o que é funcao da magnitude, duracéo, localizagéo e
momento em que ocorre. Percebe-se assim que, embora a perigosidade
constitua, designadamente nos acidentes naturais, um factor externo
ou independente dos elementos em risco, ndo tem existéncia fora da
sua relagdo com esses mesmos elementos; a perigosidade néo ¢é algo
que exista em si, que se possa considerar em absoluto, mas sim algo de
relacional ou dialégico, definido e avaliado sempre a partir do ponto
de vista dos elementos que podem ser objecto do seu efeito.
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O terceiro conceito fundamental na teoria dos riscos é a
vulnerabilidade. Dos trés é o mais complexo, tendo vindo a ser
utilizado nas vérias abordagens cientificas do desastre com sentidos
nem sempre coincidentes®'. Consensual é, em todo o caso, considerar
que se trata da componente que mais directamente se relaciona ou
depende dos elementos em risco. A vulnerabilidade de um sistema
expressa a susceptibilidade ou predisposicao deste para sofrer danos
diante de ameacas externas. Essa predisposi¢do depende da sua
capacidade para antecipar, lidar e gerir situagbes de desastre, bem
como de resistir e recuperar de eventos potencialmente danosos®. E a
conjugacéo destas varias faculdades que resulta numa maior ou menor
vulnerabilidade. O conceito acaba remetendo assim, simultaneamente,
para caracteristicas intrinsecas aos sistemas (a sua resisténcia e
resiliéncia, nomeadamente) e para a forma como estes se posicionam
face as ameagas (exposi¢do).

A vulnerabilidade pode ser pensada em termos individuais ou
colectivos: ha a vulnerabilidade das pessoas, mas ha também a
vulnerabilidade dos grupos no seu conjunto e a vulnerabilidade dos
préprios lugares. Estes vérios planos de anélise nao podem ser vistos
independentemente?. A vulnerabilidade de uma pessoa nao depende
apenas das suas caracteristicas biofisicas particulares; decorre também
das condigdes do meio a que pertence, estando portanto dependente
de factores econémico-tecnolégicos (disponibilidade de recursos e
meios), politico-institucionais (forma de organizacdo da sociedade e
capacidade de respaldo das instituigdes) e socioculturais (percepgédo do
perigo, acesso a informacao, habitos e comportamentos, etc.). Tudo isto
interage e concorre para que, em face de eventos com perigosidades
similares, diferentes pessoas e grupos possam correr riscos variaveis.

O principal contributos para a compreensao das catastrofes que
trouxe todo este desenvolvimento recente na teoria dos riscos foi o
facto de percebermos hoje, muito mais nitidamente do que no passado,
que as ameagas com que a humanidade se confronta no mundo, e
muito em particular os desastres naturais, nao decorrem afinal daquilo
que talvez pudéssemos ser tentados a ver como uma malignidade da
Natureza, mas que sao antes uma consequéncia da fragilidade humana.
Dai o destaque hoje conferido pelo estudo cientifico dos desastres ao

158



O Sentido da Catéstrofe - Eduardo Brito Henriques

diagnéstico e a determinagéo das vulnerabilidades. Além disso, a teoria
dos riscos mostra muito claramente que o problema dos desastres
naturais n&o est& no facto da Natureza ser intrinsecamente ma, mas
tao-sé no de, em certas situagoes, poder revelar-se para nés — portanto,
do nosso ponto de vista — perigosa. Esta vulnerabilidade, que parece
portanto constituir a questio central na relagdo do humano com o
mundo e com a catéstrofe, explica-se na teologia crista por referéncia
a Queda Original.

E interessante constatar como a teoria dos riscos apresenta em varios
aspectos concordéncia com o pensamento desenvolvido pela Igreja,
nomeadamente a respeito do mal, e em particular do chamado ‘mal
metafisico’ (malum naturae)?. Ha afinidades sobretudo com a forma
como o mal aparece nos ensinamentos de S. Tomas de Aquino, e
indirectamente no pensamento agostiniano, que aquele retomou em
muitos aspectos. Essa concordancia encontra-se muito bem expressa
na ideia da inexisténcia do mal como facto objectivo (ens reale), ou
seja na ideia de que as coisas néo s&o més em si mesmas, mas apenas
a luz de uma certa forma de ver (ens rationis) e em consequéncia da
relagéo que elas estabelecem com outras coisas e/ou com as pessoas.
Isto, que foi um dado absolutamente central no pensamento de S.
Tomés a respeito do mal, é o que reaparece agora na teoria dos riscos
sob a designacéo de perigosidade.

No século IV, escreveu a certa altura Sto. Agostinho nas suas
Confissées: “Nao ha satide naqueles a quem desagrada alguma parte
da Vossa criagdo, como em mim também néo a havia, quando me
néo agradavam muitas coisas que criastes. Porque a minha alma nao
ousava desgostar-se do meu Deus, recusava olhar como obra Vossa
tudo o que nao lhe agradava”?.

Tais palavras, escritas ha mil e quinhentos anos, continuam a
impressionar pela actualidade. Nelas se sintetiza o dilema que muitas
vezes vivemos diante de factos da Natureza que nos confrontam
com a nossa prépria vulnerabilidade, e que por isso consideramos
indesejaveis. No desconforto dessa presenca, reagimos oscilando
entre o ateismo puro e um vago panteismo, construido sobre os mitos
contemporéaneos da ecologia, que tende a ver na catstrofe um ‘castigo’

159



CADERNOS (s73

perpetrado contra as ofensas humanas, j& nao por Deus, mas pela
prépria Natureza. Outras vezes, sobretudo entre os crentes, a solugao
passa por um deismo adaptado aos nossos dias, a luz do qual, nao se
recusando embora a possibilidade de Deus, se aceita apenas um Deus
vago e distante, apagado, sem qualquer relagdo nem com os desastres
nem com as alegrias, que ja ndo age no mundo e se limita a ser um
telespectador da vida das suas criaturas.

Penso que os equivocos que tantas vezes se geram no espirito
humano a respeito da catastrofe e do seu sentido tém muito que ver
com a forma como se olha hoje para o0 mundo e como se avalia o
significado daquilo que nele sucede. Esse equivoco provém de um erro
de perspectiva. A mentalidade antropocéntrica e individualista a que
a modernidade deu origem colocou no centro do universo, primeiro
o homem em abstracto, e depois o ‘eu’. Dai nasce a tentagao de se
considerar que o mal se mede pelos efeitos que certo facto pode ter nas
vidas humanas e em como colide com as nossas vontades, e néo ja na
maneira como cumpre ou concorda com uma ‘lei natural’ superior. O
equivoco parte portanto de vermos nesta nossa existéncia terrena toda
a finalidade humana e até a prépria medida do universo. Ha depois
para além disso ainda - é claro — o logro, herdado do cienticismo,
de ajuizarmos ou medirmos sempre a intensidade do sofrimento por
critérios ndo personalistas, mas estatisticos e quantitativos, & luz da
qual trezentas vidas ou trés mil valem outras tantas vezes mais do que
uma...

Sao estas vérias coisas que concorrem para que vejamos quase
sempre com desconcerto a catastrofe. Uma outra forma de olhar
para os acidentes naturais é, todavia, possivel: a que sabe aceitar
a vulnerabilidade como algo de inelutével na condigdo do homem
histérico e que compreende a dimenséo relacional e dialégica da
perigosidade, evitando considera-la como o sinal de um mal em si.
Atanasio de Alexandria, outro dos Santos Padres da Igreja, anterior
a Sto. Agostinho, soube entender que “Nao é desordem o que se
vé no universo, mas ordem, néo desproporgao e desarmonia, e sim
cosmos, a organizagio coerente”?. Aqui estd um ponto de vista que
nao é incorrecto: os sismos e os vulcdes existem porque a Terra tem
a particularidade de ser um planeta activo, cujo calor interno se sabe
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hoje ter sido necessério para a ecloséo da vida. As perdas de energia na
forma mecénica (através dos sismos) e térmica (através dos vulcdes e das
fumarolas das cristas oceénicas) sdo imprescindiveis para o equilibrio
planetério, e nesse sentido podem ser enquadradas no projecto da
Criacdo. Algo de semelhante se poderéa dizer das tempestades, que s6
existern porque a atmosfera envolve a Terra. Afinal, talvez Voltaire nao
tivesse tanto motivo para ridicularizar Leibniz e criticar aquilo que ele
entendeu ser o optimismo infundado e conformista deste ultimo: nao
estaria Leibniz certo ao considerar que nao ha nada que néo esteja
em relagdo com o todo e que este todo é bom?'?

(NOTAS)

! Amaré de tempestade {storm surge) é um dos maiores perigos associados 2 passagem
de depressdes muito cavadas, nomeadamente em regides costeiras. Este fenémeno
consiste numa sobrelevagao do nivel do mar em resultado da acgéo combinada do vento
e da baixa pressé&o atmosférica, que, no caso dos ciclones tropicais, pode corresponder
a uma subida de vérios metros e envolver a submersao das areas costeiras mais baixas
por algumas horas. A maré de tempestade aparece ainda sempre associada a uma
ondulagio muito forte ou mesmo excepcionalmente forte, o que agrava o seu perigo.

2 Cf. R. Barthes, Fragments d’un Discours Amoureux, Editions du Seuil, Paris, 1977,
onde se nega a possibilidade da compaixdo enquanto unidade no sofrimento e se
interpreta o sofrimento que sentimos na presenga da infelicidade do outro pelo facto
de nos sentirmos irrelevantes ou excluidos das causas dessa infelicidade.

3 D. Hume, A Treatise of Human Nature, Londres, 1739 (cit. a partir da edicao
portuguesa pela Fundagéo Calouste Gulbenkian, Lisboa, 2001, 430).

4 J. P. Serra, “A Antiguidade Classica e os tremores de terra: mythos e logos”, in H.
Carvalhao Buescu e G. Cordeiro (ed.}, O Grande Terramoto de Lisboa. Ficar Diferente,
Gradiva, Lisboa, 2005, 109-136.

3 Ibidem, 127 e sg.
5 Ibidem, 128.

7 Mg, 15, 34. Este é um dos mais perturbantes momentos dos Evangelhos, pela forma
como expde a tragicidade da experiéncia humana de Cristo na Paixao.

8 Um estudo cléssico, mas que continua a ser fundamental para o conhecimento do
Terramoto de Lisboa e dos seus efeitos, é F. L. Pereira de Sousa, O Terremoto do 1° de
Novembro de 1755 em Portugal e um Estudo Demogrdfico, Tip. do Comércio, Lisboa,
1923 (vérios vol.).

9 Apropésito do pensamento sobre o mal em Epicuro e das suas implicagoes no ateismo
epicurista, vd. J. A. Estrada, La Impossible Teodicea. La Crisis de la Fe en Dios, Editorial
Trotta, Madrid, 2003, nomeadamente cap. ii.
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10 Cf F. Gil Costa, “Discurso literario e discurso cientifico: paradoxos e reflexdes a
propésito dos relatos sobre o Terramoto de Lisboa de 1755”, in H. Carvalhao Buescu
e G. Cordeiro (ed.), op. cit., 304 e sg.

1 Cf. Ibidem, 302 e sg.

12 1. Kant, Geschichte und Naturbeschreibung der merkwtirdigen Vorfélle der Erdbebens,
welches an dem Ende des 1755sten Jahres..., Kénigsberg, 1756 (cit. a partir da antologia
organizada por Luis Silveira, Ensaios de Kant a propésito do Terramoto de 1755, CML,,
Lisboa, 1955, 53).

13 Ibidem, 61.

14 A. Camus, Le Mythe de Sysiphe, Gallimard, Paris, 1942,

15 M. Duras, La Vie Matérielle, POL Editeur, Paris, 1987 (cit. a partir da edicio portuguesa
pela Difel, Lisboa, 1987, 23).

16 Para uma sintese da teoria dos riscos, vd., p. ex., D. Alexander, Confronting
Catastrophe, Terra, Heartfordshire, 2000; ou A. Dauphiné, Risques et Catastrophes.
Observer, Spatialiser, Comprendre, Gérer, Armand Colin, Paris, 2003.

17 J. C. Villagran, Vulnerability. A Conceptual and Methodological Review, United Nations
University, Bona, 2006, 8.

18 D, Alexander, op. cit., 10.

19 Exprimindo isto em linguagem matematica, podemos dizer que Risco = 3, elementos
em risco x perigosidade x vulnerabilidade.

20 Cf. K. Thywissen, Components of Risk. A Comparative Glossary, United Nations
University, Bona, 2006, 19.

21 yd,, p. ex., C. Levine, “The concept of vulnerability in disaster research”, Journal of
Traumatic Stress, 17 (5), 2004, 395-402; ou K. Thywissen, op. cit..

22 f. J. C. Villagran, op. cit., 14.

3 Cf. E. Marandola Jr e D. J. Hogan, “Vulnerabilities and risks in population and
environment studies”, Population and Environment, 28, 2006, 83-112.

2 Cf. A. B. Sharpe, “El mal”, Enciclopedia Catélica Online, Lima, ACI Digital, s.d.,
< http://www.enciclopediacatolica.com/m/mal.htm >, 18 Nov. 2006.

25 Sto. Agostinho, Conf., I, VII, 14 (cit. a partir da edigdo portuguesa pela Livraria
Apostolado da Imprensa, Porto, 1981, 173).

26 Sto. Atanasio, Contra Gentes, cit. a partir de C. Folch Gomes, Antologia dos Santos
Padres. Pdginas Seletas dos Antigos Escritores Eclesidsticos, Sao Paulo, Edigdes Paulinas,
1985, 202.

27 Cf. J. A. Estrada, op. cit., cap. iv.
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