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EDITORIAL

“On n'appelle pas Dieu par son nom, on l'appelle dans un nom,
et cela peut étre du coup dans n'importe quel nom, c'est ce que l'on
nomme I'amour”. Y. Bonnefoy

“Why are the most unlikely people, including myself, suddenly
talking about God?” Terry Eagleton

Os humanos sio maquinas de fabricar deuses. E de Deus tém-
se dito as coisas mais desencontradas. Até biografias Lhe fizeram
(Jack Miles, God: a biographiy, 1995). Estamos todos embarcados,
j& trabalhados pelo religioso, como o somos pelo social-histérico,
mesmo quando fazemos a sua critica ou pretendemos fazer a sua
demistificaco. Richard Dawkins, no The God Delusion (2006), diz-
nos que as ideias religiosas sao irracionais, absurdas, patolégicas,
que se espalham como um virus que infecta os cérebros que ataca,
que pululam como parasitas e por ai fora. Contra Richard Dawkins,
o muito respeitado critico britanico Terry Eagleton escreveu Faih,
Reason and Revolution (2009). Pascal Boyer no seu Et Phomme créa
les dieux (2001) ndo é menos irénico: a Igreja teria perdido todas as
batalhas e de modo definitivo. Daniel Dennet, em Breaking the Spell:
Religion as a Natural Phenomenon (2006), néo faz senao naturalizar
a religido. Nietzsche ao menos resumia a esséncia do cristianismo
numa férmula: “Deus morreu. E fomos nés que o matémos™

Deus nao é isto ou aquilo, nem afirmagao nem negacéo, nem
mesmo “Deus”, segundo Gregério Palamas. Para os tedlogos russos,
o Pai Pantocrator vela ou deriva o seu poder patético e deixa-se
celebrar como um “Deus-humanidade” ou um “Deus-universo”
(Soloviev). Afé ortodoxa evacua Deus da realidade humana. Unificado
com o homem e impensével por ele, Deus nao morreu mas implode
no homem:; o homem que participa na divindade inconhecivel é
um microteos e um microcosmos inconceptualizével e insondéavel.
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Os conceitos criam idolos de Deus, s6 a emogao forte e repentina,
a surpresa pressentem alguma coisa , dizia Gregério de Nissa. A
apofase é o cimulo desta teologia negativa que nega a limitacao
conceptual de Deus: nem valor nem conceito, nem representacao,
Deus é o inacessivel, o mistério sem fundo, inobjectivavel. Levara
esta inefabilidade ao niilismo? “Deus morreu, tudo é permitido”,
clama o niilista de Dostoievski. Nao é porque Deus irrepresentavel,
inconcebivel que tudo é permitido na ordem da representagao?

Em Agostinho, o acontecer revolucionério ocorre através do pro-
cesso de humanizag&o de Deus. O deus absolutamente transcendente
teria decidido ha dois mil anos imiscuir-se no mundo, mais do que
antes o fizera. A Histéria Universal aparece, entdo, como a histéria
das contra-revolugbes do homem contra a revolugao de Deus. No
oriente, a Histdria seria a contra-revolugido dos homens ligados ao
Ser contra a revolugéo do Nada perpetrada pelo budismo.

Uma outra concepcdo do humano estd a constituir-se com a
contribuicdo dessas novas Humanities em que a transcendéncia é
imanéncia.

“Porque deus é uma pura abstraccéo, nem eu sei como existe,
nem onde existe, o que é, que atributos tem... e é uma palavra de
tal modo conotada de sentidos estranhos, que se torna uma palavra
destruida. Para mim, deus é uma palavra destruida, j& nao existe.
{Maria Gabriela Llansol).

E possivel falar de Deus sem que o Nome seja infectado pela peste
do positivo (e de alguma teologia)?

Os autores dos textos que este Caderno traz a luz expdem, cada
um a seu modo, que percursos seguir para que o Nome permaneca.

O ano “Paulino” mereceu também uma atengéo cuidada por
parte do ISTA. A prova s&o os textos que constam deste niimero.

Nao héa conhecimento sem discordancia. Nem sé do conhecimento
“‘amativo” precisamos. Para tal, nos servem de guia os autores que
aqui verteram os seus textos.

Boa leitura!

José Augusto Mourdo, op
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PAULO DE TARSO:
UM MUNDO COM 2000 ANOS

José Augusto M. Ramos
Centro de Histéria da Universidade de Lisboa

E intencéo deste texto esbogar algumas consideragoes sobre as
coordenadas do mundo habitado pela imagem de Paulo ha 2000
anos; foi planificado no contexto de uma das sessoes de celebragao do
ano Paulino organizadas pelo ISTA, nomeadamente aquela em que
se procurava revisitar a geografia cultural de Paulo. Esta participagao
pretendia servir de complemento a conferéncia principal do dia,
pronunciada pelo Prof. Joaquim Carreira das Neves. Na medida do
possivel, agora sem o frente a frente que o didlogo proporciona, o texto
mantém essa mesma perspectiva; ele incide, por conseguinte, mais
sobre as dimensdes do contexto cultural com que aquele mundo se
definia. Tudo isto, entretanto, faz parte integrante e decisiva da mais
subtil interioridade de Paulo, suscitando e recheando os sentimentos
e motivando as atitudes que informam a sua acgao.

A amplidao do espago, dos acontecimentos e dos significados
implicados neste mundo fazem com que a sintese que é possivel aqui
fazer consista em recolher algumas coordenadas mais significativas
necessariamente amplas, sem investir em notas complementares de
acompanhamento. O que aqui se sintetiza séo linhas de reflexdo
em profundidade. Parece mais consentaneo que estas sejam assim
apresentadas, sem recurso directo a autoridades bibliograficas, como
uma meméria de muitos percursos e anos de contacto, sobretudo
em trabalho colectivo de traducéo. Tentaremos transpor todos os
aspectos harménicos pertinentes para o interior da prépria sintese
que aqui se expde.

Alguma bibliografia apontada ao final é testemunho de alguns
passos de releitura para esta sintese. A restante poderd ajudar

7



CADERNOS (¢T3

igualmente os leitores a caminhar mais e a chegarem mais além.
Ela é propositadamente matizada, variando da fundamentagao
historiogréfica até outros diversos matizes pertinentes de leitura.

1. O HELENISMO: CULTURA E GEOGRAFIA

O mundo de Paulo de Tarso, para o qual temos a oportunidade
e o privilégio de agora voltar o olhar ¢, evidentemente, um espaco
geogréfico bem especifico. E incontornavel que assim seja. Porém,
nao é preciso que tenhamos de considerar o horizonte fisico da sua
geografia como o factor mais decisivo. Sao sobretudo os contornos
reais da geografia humana, espelhando o estado politico, social e
cultural dos seus contemporaneos.

Estamos, de qualquer modo, confrontados com uma geografia
envolvida pela cumplicidade com uma histéria original e tinica e que
deixou profundas repercussGes na nossa histéria e na histéria geral
dos humanos. Este mundo é aquele que se encontra situado junto
ao litoral norte do Mediterréneo central e oriental. Naquela altura,
era esse o mundo que representava a civilizacdo. O centro de onde
emanava o dinamismo para essa civilizagdo poderia ser definido de
variadas maneiras, consoante o aspecto que se escolhesse e também
conforme a lucidez com que se pudesse contar. Aquele mundo
dispunha de vérias centralidades.

O seu centro politico situava-se, entdo, em Roma e era dai que
decorriam as directivas que, em boa parte, condicionavam a vida
real e social nas mais variadas regi6es. Era o tempo de um império
romano j& claramente implantado e que, com maior ou menor boa
vontade e nivel de adeséo, era aceite pelos mais variados povos. O
tempo de enraizamento e de aceitagéo da presenga e da lideranca
politica dos romanos conhecia, de facto, niveis diferentes, consoante
o lugar onde se estivesse.

Algumas das situagbes politico-sociais de maior sensibilidade,
sob este ponto de vista, situavam-se precisamente na franja oriental
do império. A provincia da Asia, em grande parte coincidente com
o actual territério da Turquia, encontrava-se integrada no império
romano havia j& bastante tempo e tinha caido nos bragos desse
império sem grande esfor¢o de conquista. O estatuto estratégico de
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que Roma j& gozava foi suficiente. As populagdes da Asia estavam,
no entanto, culturalmente habituadas a sentimentos de autonomia
que as tornavam, por vezes, dificeis de manter numa atitude ordeira
de fidelidade para com o poder imperial.

No litoral oriental, aquele onde Paulo teve as suas raizes, era
ainda menos segura a presenga politica de Roma. Tratava-se, com
efeito, de civilizagdes muito antigas e muito personalizadas do ponto
de vista cultural. A filosofia de vida, que desenhava as suas culturas,
assentava em coordenadas que nao coincidiam tao generalizadamente
com aquelas em que assentava o mundo ocidental, que o império
representava. Aquele mundo palestinense, queera habitado sobretudo
pelos judeus, ao mesmo tempo que apreciava alguns progressos
da civilizagdo romana e admirava os romanos pela eficdcia com
que conseguiam governar o mundo, mostrava-se muito reticente,
quando os novos modos da politica colidiam com alguns principios
essenciais da sua cultura. O choque com os ideais religiosos mostrou-
se particularmente melindroso, mesmo sem tomar em consideragédo
as reacgbes motivadas por mentalidades mais conservadoras.

Esta pedra de toque haveria de conduzir, j& depois da morte
de Paulo, a algumas guerras que se revelaram verdadeiramente
catastréficas para os judeus, em 70 e em 135 d. C. O desfecho final
foi, em ambas as datas referidas, a tragica destruicao da cidade de
Jerusalém. E, quando morre uma cidade, morre muita gente, por
arrastamento dos acontecimentos, e morrem, em grande parte
também, os sonhos de todos aqueles que conseguiram sobreviver a
rufna da cidade, menina dos seus olhos.

Os principios com que se governava este mundo, j& os judeus os
conheciam e se tinham anteriormente confrontado com eles, numa
altura em que esse programa politico era personificado por poderes
de base social grega, com capital mais a oriente, em Antioquia da
Siria. Eram os seléucidas, herdeiros gregos de uma parte oriental
do império de Alexandre Magno. A passagem politica de Alexandre
foi efémera, mas as suas consequéncias ainda hoje ndo cessaram
de produzir influéncias. Esta Antioquia viria a ser um dos pdlos
importantes nos inicios do percurso cristéo de Paulo.
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O nascimento de Paulo foi certamente afectado por este estado
de coisas. Que ele tenha nascido na Asia Menor, em Tarso, como
¢ tradicional e bastante consensual pensar-se; ou tenha nascido na
Palestina, como alguns indicios antigos poderiam também levar-nos a
pensar, a vida de Paulo é marcada, é mesmo totalmente condicionada
pelas vicissitudes e virtualidades que este mundo oferecia.

Entretanto, ndo é sequer a geografia do seu mundo o factor
que mais intensamente influenciou a vida de Paulo. Os contetidos
e as vivéncias culturais a que o seu tempo lhe deu acesso é que
lhe ofereceram os ingredientes de vida, de pensamento e de acgao
mais marcantes e decisivos. Paulo é, para todos os efeitos, um
filho do século I da nossa era, mesmo que o seu nascimento possa
eventualmente ter ocorrido j& no outro século I, o anterior & nossa
era.

Simbolicamente, isto poderia levar-nos a contabilizar a dobrar o
significado histérico desta fase verdadeiramente axial para a histéria.
Aviragem poderia ter consistido apenas na mudanca quanto ao modo
de organizar um calendério tendencialmente universal. O facto é que,
com a designagao de século I, acabamos por englobar realmente dois
séculos. Mais do que constituir um jogo de palavras, esta habilidade
pode servir-nos para sublinhar a densidade do processo cultural que
se esta a desenvolver ao longo dos 200 anos implicados nesse duplo
século I. Por muito que a vida de Paulo se possa limitar a cerca de
sessenta ou setenta anos no centro deste longo espaco de tempo,
todo este &mbito temporal se revela bastante importante para Paulo,
por tudo aquilo que o Apéstolo herdou como patriménio da sua
época, por tudo o que foi chamado a viver e por todo o dinamismo
que a sua acgao incutiu no modo como decorreram os tempos que se
seguiram a sua vida; dela derivaram em boa os caminhos que foram
percorridos.

A importéncia do tempo de Paulo é justificada também porque
na sua vida se encontram em convergéncia dois longos caminhos
histéricos, dois mundos que se aproximavam do seu percurso final.
No curto espago dos seus dias e enleado nas suas muitas andancas,
vem efectivamente desaguar o antigo mundo das civilizagbes pré-
classicas. Estas preenchem a longa histéria das civilizagées, que tinha
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comegado quase 4000 anos antes, desde a Suméria e a Babilénia,
do lado mesopotamico, e desde o antigo Egipto, do lado nordeste
africano. Com as mais recentes formas que o seu legado histérico
tinha tomado, elas vinha, na altura, desaguar no grande mar que
¢ a era de Paulo, fervilhante de inquietacdes, de expectativas e de
tentativas de respostas novas.

O P. Manuel Antunes, profundo conhecedor da cultura classica,
apreciava particularmente as novas virtualidades desta época
helenista. E ndo o fazia somente por causa da injeccao cultural
proveniente do cristianismo e dos seus desenvolvimentos. O fervilhar
de ideias com todas as procedéncias e apontando em todas as
direccoes levaram-no a declarar, de forma categérica, que esta época
representava a fase de maior riqueza de sincretismo que podemos até
hoje testemunhar ao longo da histéria. Assim o afirma ele, na entrada
sobre sincretismo que redigiu para a Enciclopédia Luso-brasileira de
Cultura-Verbo. No entanto, esta ideia de sincretismo significava para
ele, nao uma mancha na pureza das doutrinas ou uma marca de
relativismo e negligéncia na defesa da verdade, mas, sim, um sinal de
generosa partilha, de promessa e de criatividade.

O mundo de Paulo, o seu mundo cultural e espiritual em cujo
horizonte se lhe foram definindo os caminhos mais decisivos e onde
ele préprio se tornou decisivo, é sobretudo este mundo do helenismo.
E com este rétulo que costumamos designar genericamente o contexto
cultural do seu tempo.

E por que raz&o nos parece tao consensual esta designagéo? As
primeiras referéncias a este conceito e a este termo encontram-se
no Livro dos Macabeus (2 Mac 4,13). Ali, o termo parece exprimir
atitudes face a uma realidade e a préticas de aceitagao de modos
gregos que eram ainda pouco consensuais. Nesse conceito, estava
em questdo principalmente a maneira agressiva com que Os
governantes gregos de Antioquia, sucessores de Alexandre Magno
no Oriente, procuravam impor as maneiras gregas de viver, isto é o
seu helenismo, as populages judaicas da Palestina.

Ora, face a este movimento de transformagéao cultural, os judeus
encontravam-se muito divididos entre si. De um lado, havia os
que achavam que esse era o caminho inquestionavel do futuro e
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adoptavam cada vez mais os modos de viver teéricos e préticos dessa
nova cultura. Era o novo humanismo que se lhes apresentava. Do
outro lado, estavam aqueles judeus que pressentiam nesses novos
caminhos o desmoronar da sua cultura e temiam que isso pudesse
significar sobretudo uma traigéo a sua ancestral religido. Esta cisao
dividird o judaismo por muito tempo. E a accao de Paulo nao é
estranha a estas questdes. A evolugdo paralela do judaismo e do
cristianismo até aos dias de hoje também nao.

O facto, no entanto, é que muitos dos contetidos formulados
pela grande cultura grega, desde alguns séculos antes, constituiam
o conceito essencial e definiam as formas que pareciam adequadas
para o novo espirito e para a nova linguagem humanista. Por estas
razdes de fundo e também pela razao eminentemente préatica de a
lingua grega estar a ser utilizada como verdadeira lingua franca para
todo este espago central da humanidade de entio, o designativo de
helenismo teve a possibilidade de ganhar raizes e garantir absoluta
pertinéncia.

Até a terminagéo em “ismo” que normalmente traduz um caracter
artificial e algo abstracto, parece que ressoa, neste caso, com a
naturalidade de uma férmula cultural de teor compésito, sim, mas
que tern marca de algo vivencial, partilhado, mistico. Tudo isto sao
conotagbes capazes de intensificar a criatividade. As dinamicas
da lingua franca sao elas préprias uma fonte privilegiada para a
criagdo. Ao partilhar-se uma lingua, partilha-se de imediato com ela
a criatividade que nos refolhos dessa lingua andavam como que em
gestacao. A lingua néo serve somente para comunicar o pensamento;
uma lingua especifica é ela prépria uma criadora especifica de
pensamento.

E néo é de somenos importancia nem tem significado menor
o facto de toda a literatura que nos foi transmitida para o Novo
Testamento se encontrar escrita precisamente na lingua franca deste
mundo e deste tempo. Isto significa que o tipo de cristianismo que
neste contexto cultural foi recebido e assim se enraizou foi aquele que
acabou por se tornar o nosso cristianismo, o cristianismo da nossa
histéria. Ao dizer nosso néo pretendemos regionalizar a questao. Sem
retirar qualquer importancia a outras propostas iniciais, que tendiam
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para outros modelos de cristianismo, o cristianismo que, em termos
gerais, passou para a histéria é efectivamente este cristianismo de
recepgao grega.

Neste mundo assim organizado, vai-se também definindo uma
nova geografia com o aparecimento de novos niicleos culturais. Os
antigos centros culturais do mundo, n&o deixaram completamente
de contribuir para as novas férmulas, recorrendo ao patriménio que
desses mundos derivava.

Atenas vé afirmarem-se, na sua prépria geografia, outras cidades
como niicleos de vida cultural, de onde promanam férmulas novas
portadoras de futuro. Paulo cresceu na Asia, numa regido onde
vérias cidades almejavam atingir os mais elevados niveis de vida
cultural. A sua prépria cidade de Tarso podia muito bem aspirar a
ter o seu nome assinalado nesta galeria; e Antioquia, na costa siria
do Mediterraneo, era disso um exemplo particularmente vélido
no contexto do cristianismo primitivo. Paulo teve oportunidade
de o vivenciar ali pessoalmente. E as suas cartas testemunham da
importancia de outros centros de cultura e de novas férmulas de
humanidade, tanto na Asia como na Grécia.

Alexandria deveria certamente merecer um destaque neste
contexto. A sua imensa e famosa biblioteca podia mesmo ser tomada
como simbolo e como que a concretizagao real de um cosmopolitismo
de inteira partilha cultural, mesmo que o convivio entre os muitos
grupos raciais ali residentes nem sempre se conseguisse realizar
de forma inteiramente pacifica. Poderia, alids, parecer estranho o
facto de a cidade de Alexandria carecer completamente de ecos
e referéncias na vida e na obra de Paulo. Parece quase intrigante
que os caminhos do Egipto, cuja lembranca seria tao natural para
o horizonte do homem biblico, nunca tenham constituido para ele
uma meta com algum interesse e significado, nem sequer aparecam
referidos. Acresce ainda outro facto. E que o cristianismo parece ter
seguido os caminhos do Egipto, desde muito cedo, e também parece
que o seu crescimento foi répido e brilhante na terra dos farads,
apesar de estes terem deixado algumas memérias menos agradaveis
para os hebreus.
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No entanto, este Egipto da época helenista nao esteve de maneira
nenhuma ausente nos percursos de Paulo. A familiaridade com
que, nas suas exposi¢des e argumentagées, ele se serve da Biblia
traduzida para grego pelos judeus de Alexandria, alguns séculos
antes, representa uma presenga marcante da histéria cultural de
Alexandria no espaco e na experiéncia humana de Paulo.

Roma era, de algum modo, o centro de todo este mundo; era-o
mais do ponto de vista politico do que do ponto de vista cultural,
evidentemente. Por certos aspectos, sobretudo culturais, era um
centro com fortes conotagées de periferia. Era, no entanto, dali que
o grande novo mundo era governado e isso tinha, sem ddvida, um
significado de intensa ressonéncia para o espirito da época e garantia
para a cidade de Roma um papel importante no horizonte da nova
humanidade. Era esta centralidade administrativa que dava a ideia
e a férmula de uma nova geografia de globalizagéo, claramente
justificada e bem sucedida. Nesta perspectiva e para esta funcéo,
Roma era insubstituivel.

Mais ainda. Esta amplitude simbélica, derivada do mapa politico
de que era o centro, dava a imagem de Roma uma capacidade de
ressoar como um sinénimo pratico e actualizado da antiga mltologla
que envolvia todos os humanos numa tnica aventura césmica. E
provéavel que nesta sinonimia simbélica entre a imagem de mundo
dada por Roma e a imagem de homem universal que o cristianismo
herdara do fundo mitico do Oriente assentassem algumas das razdes
que fizeram com que o jovern movimento cristio se pusesse a olhar
para Roma como para uma meta final clara e decisiva até onde
deveria chegar, como quem cumpre a tarefa de abarcar o mundo. O
cristianismo assumiu Roma néo tanto por vontade de poder, mas por
imagem de universalidade.

Para além da ambicéo de Paulo em chegar o mais longe possivel, a
escolha que ele fez da comunidade cristd de Roma para lhe enderegar
uma das suas cartas, o seu principal tratado, ele que normalmente
s6 escrevia para tratar de questdes relativas a uma comunidade onde
antes tinha estado e da qual se continuava a considerar responsavel,
esta escolha é certamente um sinal de como Paulo via a centralidade
e a representatividade de Roma neste seu mundo.

14



Paulo de Tarso: Um Mundo com 2000 anos - José Augusto M. Ramos

Paulo pertence certamente a este mundo vasto e movimentado,
como o seu pensamento e a sua actividade nao se cansam de
testemunhar. E de alguma maneira podemos dizer que era
precisamente a este vasto e variado mundo que Paulo pertencia, de
raiz e em primeiro lugar. A mundividéncia que decorre directamente
desta imagem do mundo parece marcar a sua personalidade de
maneira radical e originaria. De tal modo parece ser este o seu ponto
de partida que o seu judaismo se poderia eventualmente inserir
& numa relacdo complexa e sujeita a crises de crescimento, a fim
de resolver o velho problema das solidariedades herdadas pelas
tradicoes familiares.

O proprio judaismo, que familiarmente poderia representar
a cultura matricial de onde Paulo nasce, seria ja portador de uma
aventurosa histéria de multiplos relacionamentos com este amplo
mundo em forma helenista, onde se podiam claramente assinalar
momentos de entusiasmo e de encontro, mas também de desconfianga,
conflitos e confrontos. Assim, Paulo poderia nao partir do judaismo
para acolher os do paganismo; teria partido, entéo, do mundo aberto
e ecumenicamente igualitério para ir ao encontro do seu judaismo
possivel. Encontrou pelo caminho o cristianismo e foi esse judaismo
que acabou por lhe servir.

Com isto, apenas se esta a ensaiar modestamente uma hipétese
de leitura, derivada da contemplagao do percurso de Paulo neste seu
mundo. Na vida cultural e mental de Paulo existem, de facto, dois
pélos: por um lado, é o do judaismo-cristianismo, cuja tensao interna
ele resolve com o seu genial empreendimento hermenéutico, por outro
é o0 do mundo total dos homens, que ele identifica em alternativa com
o dos nao judeus. Parece, por conseguinte, plausivel, pertinente e
frutuoso perguntarmo-nos em qual dos dois pélos podemos detectar
indicios do primeiro passo do seu percurso intelectual, percurso que
nos foi transmitido de modo tdo bem documentado.

2. SER JUDEU EM TANTO MUNDO:

Com estes tracos largos e marcantes se pode desenhar o mundo
que serviu de enquadramento e motivagao e foi também rampa de
lancamento e percurso para a vida de Paulo. O seu caminho parece
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ter como referéncia de partida a cidade de Tarso, seja qual for o sitio
exacto do seu nascimento. Com esta imagem tentamos ja definir, no
simbolismo do seu contexto biogréfico, os passos significativos do
seu percurso interior.

E nesta encruzilhada do grande horizonte geogréfico, cultural
e humano insinua-se uma pergunta que pode servir para definir o
modo de abordar a questado de saber qual é o inicio dos caminhos
de Paulo, ja anteriormente aflorada ao de leve.. Neste contexto, qual
¢ a situacdo de Paulo, 14 bem no fundo das suas emogées? Estara
ele na posic&o de um judeu que tem de sair ao encontro do mundo?
Ou estard na situagdo de um homem que tem o mundo como
primeira evidéncia e que, a partir dai, sente a necessidade imperiosa
de resolver o seu posicionamento pessoal face ao judaismo? Na
verdade, na literatura de Paulo, os dois pontos que nos aparecem
em permanente correlagdo sao o do judaismo e o do mundo. E
entre esses dois pontos que se processa a sua actividade continua de
hermenéutica. No entanto, aquele sobre o qual incide de forma mais
insistente a argumentacao hermenéutica de Paulo é o do judaismo. E
sobre a compreensao histérica e a projecgao futura deste tltimo que
incide a transformacéao que ele propde e que consegue, no essencial
e com evidente sucesso histérico, levar a prética.

Isto tem, entretanto, a ver com algo que é muito importante na
biografia de Paulo. E o avolumar de declaragbes, tanto da parte dele
préprio como da sintese biogréfica exposta nos Actos dos Apéstolos,
segundo a qual o estatuto judaico de Paulo se sintetiza na sua pertenca
ao grupo dos fariseus. Serd que o grupo dos fariseus estava assim
tao implantado nos meios distantes da didspora judaica? Sera que o
farisaismo de Paulo é um resultado circunstancial da sua estadia em
derusalém ou eventualmente também a decorréncia de um judaismo
cultivado romanticamente & distancia, no seu ambiente natal, por
qualquer razao de cariz saudosista ou de desenraizamento cultural?

O facto é que o comportamento radical de Paulo até & grande
inversao de rota, simbolizada pela chegada a Damasco, era pouco
coincidente com a atitude de tolerancia que o seu declarado
mestre de farisaismo, o rabi Gamaliel, aconselhava a todos a
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manter relativamente ao valor que se devia reconhecer no primeiro
movimento cristao (Act 5,33-39).

Na verdade, Lucas coloca a questdo judaica de Paulo dentro de
um percurso que tem o seu inicio em Jerusalém, no papel de um
fariseu radical e militante, e se prolonga literariamente até Roma,
na funcéo, ja longamente exercitada, de um apdstolo de Cristo,
animado por uma dose n&o menor de entusiasmo e militancia.
Geograficamente, este itinerario simbdlico coincide inteiramente
com o plano que é proposto para a difusao da mensagem de Jesus.
Nesta perspectiva de mundo, destinado a ser espago de difuséo do
cristianismo, Paulo representaria, de acordo com a linguagem dos
Actos, o modelo perfeito para um itinerério cristdo. Tanto na sua
qualidade de apéstolo como na condigao de discipulo exemplar.

Nada disto retira plausibilidade nem pertinéncia aos tracos
biogréficos que nos s&o propostos para descrever a sua vida real,
que vai do judaismo ao universalismo. Se fosse verdade, no entanto,
esta vontade do seu biégrafo em construir uma imagem de Paulo
projectada como exemplar de vida crista, poderia ser um dado de
grande interesse para definir o ponto essencial de onde arranca o
seu percurso.

E verdade que a questao judaica de Paulo tem literariamente o seu
ponto de partida em Jerusalém; é também verdade que Jerusalém se
mantinha como ponto de referéncia, uma vez que para os judeus era
ali “a terra” e ali se encontrava ainda o seu templo, que era o Gnico
desde havia séculos. Contudo, o mundo judaico daquela época
vivia maioritariamente esta relagéo essencial com Jerusalém de uma
forma romantica e distante. A realidade nao lhes permitia mais. Por
isso, a saudade podia ser mais acentuada, com aspectos negativos
mais radicais.

Numerosa e dispersa pelos quatro cantos deste mundo andava
a grande diaspora do judaismo. Havia séculos que a emigracdo
de judeus da Palestina estava a decorrer e, se, de inicio, algumas
emigracdes foram provocadas por intervengdes politicas de guerras
j4 passadas, a mais famosa didspora da histéria do judaismo s6
aconteceu algum tempo depois da morte de Paulo. O mundo judaico
de Paulo &, pois, constituido por uma nebulosa de muitos grupos,
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dispersos pelas regides mais desenvolvidas do império romano. E se
alguns emigrantes tinham sido forgados politicamente, a sua maioria
teria emigrado de forma esponténea e voluntaria.

Jerusalém era para o judaismo destes tempos, uma saudade, uma
recordagéo e um motivo de cuidado, que se sentia profundamente na
preocupagao em ir |4 celebrar algumas festas e em acudir com esmolas
aos necessitados judeus que, apesar de condenados a pobreza ou a
uma vida muito modesta, decidiam permanecer na cidade.

Estes simbolos de hegemonia que Jerusalém guardava e propunha
nao eram, no entanto, suficientes para as necessidades locais destas
comunidades judaicas, tanto mais que o judaismo de todos os tempos
sempre cultivou alguma naturalidade na definicao local das suas
vivéncias e na organizacio auténoma das suas actividades. Sempre
se sentiu intensamente solidario, mas nunca foi muito centralista. Os
novos centros de judaismo eclodiam ao sabor da vida que crescia.
Podemos sublinhar trés ou quatro nicleos, cada um com diferente
ressonéncia na época e com uma visibilidade histérica bastante
diversa. Destacam-se as comunidades da Babilénia, de Alexandria,
da Siria e Asia e da Grécia e Roma.

O nicleo judaico da Babilénia, simbolicamente articulado com a
memdria dos judeus deportados com a conquista de Nabucodonosor
consumada com a destrui¢ao de Jerusalém em 587-586, a. C., tinha
tido um grande ascendente sobre a vida cultural do judaismo, ja
desde a época biblica, e haveria de manter a sua influéncia, durante
mais alguns séculos, sobretudo por entre as comunidades da didspora
oriental.

Mais a ocidente, a comunidade de Alexandria foi pioneira na
adaptagéo das coordenadas tradicionais do judaismo ao sistema
de ideias e de novos valores representados pela cultura grega da
época. Desse trabalho corajoso ficou para heranca, sobretudo do
cristianismo, a tradugéo do Antigo Testamento para a lingua grega, a
que se deu o nome de os Setenta (LXX), em latim, a Septuaginta. Até
para Paulo este contributo dos judeus de Alexandria era ja um legado
patrimonial que lhe serviu para as suas cartas, uma vez que escrevia
em grego. Mesmo que fosse somente para produzir referéncias e
citages, o facto de Paulo utilizar um texto grego do Antigo Testamento
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era um factor que haveria de contribuir de modo especifico para a
prépria reflexdo e para a formulagéo do pensamento de Paulo.

Sem terem deixado um legado histérico escrito téo relevante como
o das duas comunidades anteriores, o conjunto das comunidades
judaicas da Siria, nomeadamente Damasco e Antioquia, e da
provincia da Asia, nomeadamente a de Sardes e de Efeso, foram
igualmente importantes e constituiram uma das principais razdes que
levaram Paulo a sentir-se ali como quem estd em sua casa.

As comunidades judaicas da Grécia e de Roma podiam representar
simbolicamente o conjunto dos aglomerados judaicos dispersos pelo
Mediterraneo ocidental e cuja existéncia, modos de vida e produgao
cultural, em concreto, nao tivemos tanta oportunidade de conhecer.
Ambas estiveram envolvidas no atractivo de Paulo pela missao na
Europa; e nelas investiu o ApSstolo uma boa parte da sua actividade
e da sua produgao escrita.

Se esta experiéncia de didspora era uma maneira de os judeus
sofrerem a influéncia das outras culturas, verificamos que era também
para os outros povos uma oportunidade de contactarem com o modo
de vida dos judeus, com a sua religido e com a concepgao do mundo
que nelas se exprimia. O judaismo nunca foi muito atreito a aproveitar
esses momentos de simpatia da parte dos de fora para acentuar o
proselitismo. O interesse em aumentar os filhos de Abra&o para além
daqueles que o eram por nascimento, ndo Ihes parecia um objectivo
de grande monta. Entretanto, o conforto que lhes advinha do facto
de as simpatias em favor do judaismo poderem crescer por entre os
cidadaos do império suscitava algum interesse aos seus olhos.

Fosse qual fosse o sentido, é caracteristica marcante desta
época o aparecimento de grupos numerosos de prosélitos, que
eram simpatizantes ou aderentes ao judaismo e aos quais os judeus
designavam com o nome de “tementes a Deus”. A capacidade de
afirmacédo destes novos judeus chegou ao ponto de conseguirem
afirmar-se no interior das comunidades judaicas com um grau
apreciavel de identidade e autonomia, mesmo na Palestina e na
cidade de Jerusalém. Eram os da sinagoga dos helenistas (Act 6,1).

As vérias modalidades de partilha cultural fundavam um novo
horizonte de convivio entre as pessoas provenientes de mundos

19



CADERNOS {s¥3

culturais diferenciados. Os caminhos de futuro estavam cada vez mais
em estado de convergéncia. Isto caracteriza um estado real e matizado
de ecumenismo; e esta parceria no facto de juntos habitarem uma
Gnica “oikumene”, terra de habitagdo humana, era uma condigao de
ecumenismo que ultrapassava a simples circunstancia de morar em
habitagao contigua ou viver e na mesma época da histéria. Partilhava-
se um tempo e um espago, bem como um conjunto de anseios e
um destino. Uma verséo ecuménica da antropologia, mesmo sendo
uma tarefa complexa e dificil de alcancar, transformou-se numa
realidade.

Antropologias milenarmente téo definidas e enraizadas, como
a dos semitas e a dos egipcios, foram-se encaminhando para uma
sintese essencial de antropologia comum, com algo proveniente da
antropologia dos semitas, que os cristdos ja ndo chegaram a herdar
tal como se encontrava nos tempos biblicos mais antigos, e com
alguns dados derivados da antropologia egipcia, que também estava
em processo de transformagéo e ndo se manteve com as mesmas
caracteristicas que tinha durante o tempo dos farads.

De todo este ecumenismo cultural vao decorrendo, com o tempo
e muita naturalidade, novos sentimentos de solidariedade e novas
leis de cidadania. Novos habitos de convivio cultural transformam
paulatinamente o estatuto politico das pessoas e a questdo da
cidadania romana torna-se um pormenor com grande relevancia
do ponto de vista juridico e politico e até mesmo do sentimento de
identidade. O carécter inicial de privilégio vai-se diluindo, pouco a
pouco, nas subtilezas partilhadas da aventura comum na sociedade
do império.

Para Paulo, a cidadania romana ainda serviu como um argumento
relevante e libertador (Act 22,22-30). Assumir aromanidade distinguia
niveis e formas de identidade e de pertenca neste conjunto de gentes.
O facto de alguém chegar ou nao a ser considerado como cidadao
romano, neste mar imenso de situagGes culturais e étnicas, era um
acidente significativo, mas nao anulava todas as restantes formas de
partilha, que neste mundo se proporcionavam. Muitos dos que se
encontravam politica e socialmente marginalizados faziam parte dos

20



Paulo de Tarso: Um Mundo com 2000 anos - José Augusto M. Ramos

ouvintes de Paulo e passaram a integrar, em grande quantidade, as
suas primeiras comunidades.

As velhas fronteiras dos territérios independentes eram claras e
de algum modo féceis de defender e governar; o seu fim prético e o
seu progressivo afastamento na meméria colectiva empurravam as
sensacdes de limite e a consciéncia da demarcagéo e da identidade
para o interior da consciéncia, expressa na culturade cadaum. Diluidas
as culturas, afirmam-se novas identidades. Artes e mecanismos de
defesa passam ainstalar-se no espago da interioridade. E o territ6rio
da consciéncia torna-se o espaco geogréfico mais intenso para as
principais opgdes estratégicas. Estamos no umbral de uma cultura
da consciéncia. E hora de conhecimento e revelagéo, poderia dizer
Paulo, em perfeita sintonia com o seu século. E tempo de interioridade
antropolégica com sabores vérios a gnosticismo, para o melhor e
para o pior.

3. As COORDENADAS DE LEITURA DISPONIVEIS

Era clara e profunda a consciéncia de que o mundo se encontrava
numa encruzilhada evidente da sua histéria. Qualquer tempo
presente tem sabor a encruzilhada, mas naquela época era evidente.
E comprovou-se. A lista dos males a erradicar jé nao era facil de fazer.
As condicbes politicas do mundo tinham mudado drasticamente.
Com um dominio tao longinquo e tdo poderoso como aquele que
Roma ia conseguindo impor ao império que tinha conquistado, néo
havia grandes alternativas de diagnéstico. Ou se recorria a solugdes
politicas, assumindo a revolta contra os romanos, na esperanga de
isso ser uma experiéncia salvadora, ou se transformava radicalmente
o diagndstico.

Por outro lado, a unido “mundial” a que Roma presidia parecia
constituir por toda a parte uma evidéncia incontorndvel. Quase
se seria levado a pensar que era esse precisamente o sentido
evidente da evolugéo histérica. Um destino histérico incontornavel.
Faltando espago politico imediato para nele se resolver a aventura
humana necesséria, restava investir nos combates de enfoque mais
metafisico.
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Nos meios do judaismo, havia grupos que continuavam a sonhar
com iniciativas voltadas contra o poder de Roma. As mentalidades
apocalipticas da época, apesar de brandirem discursos de espada
e de combate, tendiam, desde havia bastante tempo, a considerar
estes grandes problemas da sua época com espirito essencialmente
quietista. Analisavam-se e criticavam-se as injustigas, mas entregava-
se a sua resolugéo a intervencdo de Deus, reconhecido como a
providéncia que governa a histéria. A atitude é compreensivel, mas
o tempo acabou por revelar como era draméatico seguir por esse
caminho. Pelo que diz respeito aos judeus, a verdade histérica foi de
extrema dureza.

Por estas razdes, se acentuou o recurso a antigos conceitos
de compreensédo da histéria, de modo a proceder & analise dos
acontecimentos mais remotos ou mais recentes, para tentar antecipar
ou mesmo interferir, na medida do possivel, no desenrolar do
futuro.

A chave de entendimento mais tradicional entre judeus, a
da leitura messidnica da histéria, fixava-se sobretudo no futuro.
Durante muito tempo, a coordenada do messianismo tinha servido
principalmente para dar maior intensidade as expectativas com que
se olhava para a pessoa do rei que havia ou de um outro rei melhor
que pudesse rapidamente surgir. Um rei coroado de sucesso, tanto
interna como externamente, corresponderia ao ideal da realeza e
realizaria o ideal messianico, portanto. O tempo do império romano,
no entanto, parece empurrar estes recursos de auto-governo judaico
para o espaco das utopias com pouca plausibilidade. Desta maneira,
os messianismos judaicos da época de Paulo mostram-se cada vez
mais intensamente voltados para as dimensdes miticas. As solugdes
politicas imediatas, baseadas na guerra, ndo ofereciam grande
margem de credibilidade.

Esta sobrecarga de utopia por sobre as concepgdes messianicas no
tempo de Paulo e de Jesus aproximam estes ideais dos que incidem
no modelo apocaliptico. Esta era a férmula mais invocada nos meios
religiosos judaicos para a tarefa de reequilibrar o mundo e de fazer
justica a todos os que se sentiam injusticados.
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Entretanto, a apocaliptica desta época esté essencialmente voltada
para uma atitude quietista, como ja referimos. Utiliza o discurso
apocaliptico para animar a esperanga de que uma solugéo justa e
benfazeja ha-de ser promovida por iniciativa de Deus. As guerras
de que a apocaliptica trata séo, de algum modo, uma animagéo e
encenacéo simbélica da propria intervengéo esperada da parte de
de Deus. Mesmo quando encena literariamente guerras com grande
pormenor, tal como acontece na Regra da Guerra dos filhos da luz
contra os filhos das trevas, da comunidade judaica de Qumrén, é
mais para efeito teolégico e simbdlico do que para uma realizagao
militar propriamente dita. Aquela guerra é um ritual simbélico.

Em contrapartida, no mundo romano fora do judaismo,
nao havia ja4 quase oportunidade para a resisténcia. Esvafa-se a
possibilidade da confrontagao politica dos cidadaos contra o poder
de Roma. Sobrava o sonho. A antropologia metafisica transportava a
preocupagcéo de salvagéo do campo do humanismo politico para um
dominio de experiéncias mais intimas e pessoais. E o campo onde
pulula toda a espécie de mistérios, que vao acolhendo multidées de
visitantes. Em Pérgamo, e para além do importantissimo Asclépion,
Paulo poderia ter conhecido a mole impressionante do templo
dedicado aos mistérios do deus Serapis.

As velhas mitologias sao reelaboradas com uma sensibilidade
acentuada pelo apreco generalizado atribuido ao conhecimento.
Paulo faz-se eco de tal apreco pelo conhecimento e pelo privilégio
de revelagdes, que dao profundidade a leitura pessoal dos
acontecimentos. Assistimos ao eclodir universal da gnose, panorama
que marca os pensadores desta época, de uma forma quase dialéctica.
Por um lado, de facto, sublinham a importancia da gnose, que seria
um conhecimento intimo, directo e, portanto, esotérico. Por outro
lado, o gnosticismo invoca frequentemente a categoria de revelagao, a
qual, dando sempre mais a ideia de ser um processo de comunicagao
de tipo exotérico, exterior e superior a nés, poderia, a primeira vista,
ser um conceito que n&o se situaria bem neste esquema gnostico,
normalmente caracterizado como esotérico, interior. Entre estes
dois modelos de discurso de conhecimento, h& certamente matéria
para se prosseguir reflexdo mais em profundidade. A verdade é
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que o préprio conceito de revelagdo pode conter alguma dimensé&o
dialéctica estrutural, na tenséo dos processos e dos niveis de contraste
que integram a experiéncia de conhecimento.

De qualquer maneira, as coordenadas miticas apresentam-se
valorizadas de modo inquestionével no horizonte desta antropologia
ecuménica. O mundo judaico revalorizava a velha mitologia oriental
com a transparéncia de uma visdo apocaliptica da histéria e das
sociedades; o mundo helenista, por seu lado, valorizava a mesma
velha mitologia pela via de uma antropologia fundamental. Ambas
as vias acabam, de algum modo, por se equivaler no objectivo e na
densidade conseguida.

Quanto a Paulo, também aqui ele da indicios seguros de que se
movimenta principalmente do lado desta antropologia fundamental.
Parece, portanto, mais assente na mundividéncia helenista.

4. As puAs Faces DE PAuLo

Ser fariseu representou para Paulo uma fase marcada por algum
radicalismo e intoleréncia para com aquela nova via do judaismo,
que viria a ser em breve conhecida com o nome de cristianismo. Mas
fariseu néo é propriamente um nome feio, como em tempos antigos e
recentes parece ser na linguagem popular. A maneira drastica como
séo descritas as suas atitudes dos primeiros tempos pode também
traduzir alguma estratégia literaria no sentido de estabelecer o
contraste entre as duas imagens de Paulo. Quando é o préprio Paulo
a fazer tal declaragéo, entdo é ele préprio a sublinhar o quanto sente
que mudou da primeira para a segunda fase da sua vida.

Uma coisa, porém, se mantém, ao longo de todo este percurso.
E a sua obsessao de Paulo pela Tora. E principalmente sobre este
ponto que ele vai fazer incidir a sua actividade hermenéutica, fazendo
interpretagdes também elas radicais relativamente a validade da
antiga lei de Moisés. Porém, a sua intervengao hermenéutica radical,
longe de constituir um esquecimento da Tord, representava uma
verdadeira actualizagéo da sua leitura. Paulo colocava o seu foco de
leitura em coisas que apontavam para o nicleo essencial de Lei. E a
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sua hermenéutica era tanto mais transformativa quanto mais fiel ao
essencial.

O que com a sua actividade se estava a processar era uma
auténtica libertaco através da hermenéutica e esta libertagao trazia
a Lei para o centro das atengbes e para o centro das preocupagdes
daquilo que Paulo chama o “seu evangelho”.

Neste modo de tratar a questéo, fica bem patente que a converséo
de Paulo foi a de um intelectual. Nao aderiu ao cristianismo para
assumir um patriménio de ortodoxia ja constituida. O cristianismo
era um fenémeno religioso ainda muito recente. O caminho de Paulo
para Damasco tera ocorrido na primeira metade dos anos trinta da
nossa era. Tinham passado muito poucos anos, depois da morte de
Jesus. E nem sequer havia ainda nenhum dos textos cristaos que
chegaram até nés. Qualquer aderente ao cristianismo numa fase
destas poderia evidentemente oferecer alguma coisa de si para o
novo mundo de valores e de ideias.

Paulo é, alids, um caso notério de alguém que, na sua época,
demonstrou uma capacidade genial para oferecer qualquer coisa de
seu. Na verdade, Paulo é para o cristianismo um afluente de grande
contributo, mais do que um simples aderente. Literariamente, é
a ele que ficamos a dever a primeira longa série de textos, como
documentacao directa para a histdria do cristianismo primitivo. E se
eventualmente a Carta aos Gdlatas pudesse ser considerada como
o seu primeiro escrito conservado, tal como alguns seriam levados
a pensar (Walker, p.13 ), entéo teriamos igualmente nela o primeiro
manifesto escrito do cristianismo, proclamado com um entusiasmo
pela causa da igualdade humana universal, que nem os evangelhos
viriam posteriormente a tratar de uma forma textual tao explicita.

Otempodeacgaode Paulonaoédaquelegéneroaque costumamos
chamar de segunda geracao, na evolugdo de um fenémeno social
ou cultural. Nao sendo considerado um escritor de primeira linha
na literatura do Novo Testamento, porque essa hierarquia cabe
tradicionalmente aos evangelistas; ndo sendo considerado também
um apéstolo da primeira hora, foi, em compensagao, inventado
para ele um titulo de apéstolo por antonomasia, que serve de eco
ao titulo de apéstolo por designagéo (kletés apéstolos (Rm 1,1); o
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papel desempenhado por Paulo justifica bem o titulo de fundador de
cristandades; houve também e ha ainda historiadores a achar que ele
merecia o titulo de fundador do cristianismo. N&o parece necessario
retomar essa discuss&o no sentido de atribuir a palma de fundador
a Jesus ou a Paulo. Provavelmente o que é mesmo infundado nio
¢ a atribuicao do titulo de fundador a este ou aquele; é, isso sim, a
propria definigdo de um tal campeonato de fundagao. Dificilmente,
no quase inefavel processo de definicdo de uma religiao, se pode
definir um momento ao qual se deva chamar de fundacéo. Sera o
cristianismo uma religido ali fundada ou um momento processual na
histéria de uma religido, cuja questdo fundadora se deve projectar
para mais longe e fundo?

Além do mais, a contraposicdo entre Paulo e Jesus como
candidatos a nomeagao para possiveis fundadores assentava sobre
uma leitura de excessivo contraste entre 0 pensamento e o papel
de ambos. Essas hipéteses de contraposicao nao parecem ser muito
pertinentes, face a realidade histérica tal como hoje a percebemos.
Eles sao, todavia, agentes de tipo claramente diferente, tendo em
conta o contexto biogréfico e cultural bem como o recorte da
personalidade de cada um. Além disso, a Paulo coube um papel de
agente, enquanto Jesus aparece como objecto central da cristologia.
Nesta formulagéo se define, desde logo, uma hierarquia de valores.

Para além do contributo de maior visibilidade da parte de Paulo,
ao introduzir com coragem e sucesso a geografia do mundo na
tradigéo estrita do judaismo, Paulo contribuiu para a dinamica de
definigao e sistematizagéo do cristianismo com a construgao de uma
cristologia amadurecida e inovadora.

Com efeito, um tratado de cristologia em contexto de pensamento
semitico estaria, no contexto do judeo-cristianismo palestinense,
composto no essencial por ideias sobre o messias, corrigidas e
matizadas por tradi¢des teolégicas igualmente biblicas e menos
triunfalistas, como as referentes ao servo de Deus que sofre em
solidariedade com os outros (Is 42,1-4;49,1-6; 50,4-11; 52,13-53,12;
Lc 22,20; Act 8,26-35).

O contexto judeo-cristdo palestinense continuava a conotar
naturalmente esta imagem simbélico-teolégica de Cristo com alguns
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tons tradicionais do seu messianismo, mesmo com as multiplas
depuragdes incontornéveis, algumas das quais faziam também
parte do seu legado judaico tradicional. A pedra de toque de uma
cristologia em modelo conceptual semitico ainda seria a sociologia
politica, o destino das sociedades humanas; em contrapartida, uma
cristologia helenistica assenta mais claramente sobre a antropologia
fundamental.

A contribuigao especifica de Paulo para a cristologia encontra-se,
mais uma vez, marcada pelo horizonte cultural exterior a Palestina,
que o tinha primeiro marcado a ele pessoal e profundamente. Esse
seu horizonte helenista apresenta-lhe uma antropologia mitica
universal cada vez mais ecuménica.

Do tempo das culturas pré-classicas, conhecfamos bem a
antropologia egfpcia, muito marcada pela corporalidade e pelas
expectativas de qualidade de vida para depois da morte; conheciamos
menos bem a antropologia semitica, a qual sintonizava bastante mais
com a antropologia que conhecemos do mundo classico. Nestas
antropologias, o além que os humanos esperavam era visto de
forma menos colorida e chamativa do que o modelo da antropologia
egipcia.

Na mistura de culturas que caracteriza o helenismo, comega a
tornar-se bastante visivel que as ancestrais diferencas radicais entre
a antropologia egipcia, mais triunfalista, e a antropologia semitico-
classica, mais modesta e apagada, aparecem paulatinamente
esbatidas e daf resulta uma antropologia nova e ecuménica de
cores partilhadas, que o judaismo da época do Novo Testamento
ja ia comegando a perfilhar também. E ja esta nova sensibilidade
antropolégica que parece normalmente assumida pelos textos neo-
testamentarios. A morte e o além acabam por se definir segundo
esta nova formulag@o, no pacote essencial de imagens que vemos
assumidas pelo judeo-cristianismo, pelo judaismo e igualmente pelo
islamismo. Esta passou a ser a antropologia ecuménica de todas as
culturas herdeiras da antiguidade pré-cléssica e classica.

Para além do movimento de convergéncia helenista, o trabalho
de Paulo nestes dominios estaria igualmente facilitado pelo facto
de o fundo mitolégico do mundo cléssico constituir um patriménio
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comum ao mundo dos semitas. Apercebemo-nos do facto, sem saber
por que caminhos essa comunhéo se justifica. Ora, como referimos
ja, os caminhos paulinos de construcio da cristologia seguem de
preferéncia pelos terrenos da antropologia fundamental. Lidos em
chave biblica, evidentemente.

A cristologia do simples messianismo judeo-cristao pareceu
provavelmente a Paulo uma concepgao muito préxima das
sensibilidades politico-nacionalistas. E um facto reconhecido que
o discurso apocaliptico, que Paulo conhecia e aproveitava, tendia
cada vez mais a associar as questdes messidnicas com as dimensées
universalistas e cdsmicas da antropologia mitica fundamental. Por
isso, Paulo constréi a sua cristologia com recurso as concepcdes
messianicas, mas dando um grande relevo & ideia de um mediador
de redengao universal. Este mediador de redengao tinha conotagdes
mais antropolégicas do que as conotagdes politicas do messianismo.

Esta redengao universal é um processo de reconstrugéo de todo
o mundo humano e também do universo fisico. A intencionalidade
e intensidade com que Paulo o declara na Carta aos Colossenses
(CI 1,15-20) sao dignas do entusiasmo mistico do mestre judaico
de Safed, Isaac Liria, no século XVI, com a sua teologia mistica
redencionista universal do tigqun, entendido como “restauracao”.

Algumas das conotagbes possiveis da teologia da paixdo -
ressurreicdo de Jesus, nos evangelhos, podem seguramente conter
antecedentes textuais na literatura paulina relativa a esta cristologia
de alcance antropolégico universal. De resto, Paulo e Lucas coincidem
e s&o os tnicos a declarar que a oferta eucaristico-pascal que Jesus
faz do seu préprio sangue é o gesto fundador de uma nova alianca
(1 Cor 11,25; Lc 22,20).

Este pode ser um ponto luminoso de convergéncia literaria entre
Paulo e Lucas, a marcar a cumplicidade que sempre mantiveram,
quanto ao modo como assumiram as respectivas tarefas, dentro
do seu vasto mundo. Com um simples adjectivo, nova, aposto
a um tradicional conceito hebraico, alianca, propéem eles uma
reestruturacao da histéria de todos os humanos. Nessa histéria, devia
caber, sem mais razao para dividas, aquele mundo onde também
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“temos a vida, e nos movemos e existimos”. Paulo e Lucas sabiam-no
bem (Act 17, 28).
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JA LESTE A CARTA AOS ROMANOS?

José Tolentino Mendonga
Universidade Catélica Portuguesa

O texto da Carta aos Romanos, que séculos de leitura crista e
cultural confirmam como documento identitario incontornéavel, é ao
mesmo tempo uma cruz e uma gléria no Corpus do Novo Testamento.
Comecemos por aquilo que George Steiner escreve, também a esse
propésito, numa das péginas da sua obra Os Logocratas: «poucos
homens na histéria da Humanidade e na histéria da comunicagao
humana acreditaram tanto no poder da palavra como Paulo». De
facto, ele consegue com grande eficacia de discurso transmitir,
como poucos, uma mensagem. A esse nivel, a Carta aos Romanos
é uma estacdo paulina fundamental fundamental, porque ao 1é-
la sente-se em transito uma palavra de intensidade e temperatura
excepcionais. Se, por um qualquer motivo, abstraissemos do estatuto
que tem no canone biblico a Carta aos Romanos e a colocassemos
simplesmente entre as obras-primas da literatura universal ela
figuraria af, certamente, muito bem como monumento literario e
retérico impressionante.

PONDERAR A EXIMIA ARTE DE PAULO

Sera que Paulo forjou de modo deliberado a Carta aos Romanos
conferindo-lhe, desde o principio, a carga literaria e retdrica que ela
tem? Lembremos que na tradigdo grega, na qual Paulo vai beber
muito do seu talento expressivo, a retérica era alvo de uma grande
suspeita. O préprio Platao num dos seus didlogos coloca em confronto
a personagem de Gérgias, considerado pai da retérica, e Sdcrates,
que cré sobretudo na maiéutica para fazer despontar a verdade no
espirito do discipulo. De um lado teriamos a arte da persuaséo e, do
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outro, num extremo inconcilidvel, a procura da verdade. O pomo
da questdo é saber qual é a palavra que devemos seguir: a palavra
(muitas vezes crua e despida de artificios) cuja finalidade é a sabedoria
ou a palavra mais sofisticada que visa convencer?

Talvez seja necessario desconstruir esta dialéctica. E certo que
Platéo coloca ideologicamente a retérica sob suspeita, mas esta longe
de descarta-la dos seus procedimentos estilisticos. Nesse sentido sao
esclarecedores os termos com que Cicero comenta Platdo: «nunca vi
ninguém menosprezar tanto a retéricade um modo tao excelentemente
retéricor». Nao existem dividas, creio, de que a prépria obra de Platao
constitua uma imponente méquina retérica. O estabelecimento deste
paralelo é oportuno, porque também Paulo adverte que as suas nao
s&o s6 palavras, nem o seu verbo é artificio retérico, mas uma dicgao
da verdade: «a minha palavra e a minha prega¢do nada tinham
dos argumentos persuasivos da sabedoria humana, mas eram uma
demonstragdo do poder do espirito» (1 Cor 2,4). Como pode uma
palavra ser demonstragao do poder do espirito? — perguntamos nés.
Tem seguramente de ser bem burilada e assente numa arquitectura
de procedimentos verbais para que essa forga inspiradora deflagre.
Nesse sentido, percebemos que Paulo, mesmo dizendo & maneira de
Platao e de outros s&bios do mundo antigo que esta longe da retérica,
também usa procedimentos retéricos, recorre a uma estilistica, tem
uma técnica de contar calculada, que deriva de uma tradicéo e de
uma aprendizagem. Sendo a tltima das suas cartas e fecho de toda a
sua obra, a Carta aos Romanos representa um momento culminante
nao sé da teologia do Apéstolo das Nagdes, mas também do seu
génio expressivo.

O problema da persuasdo colocou-se evidentemente a Paulo,
que através das suas cartas queria também convencer, instruir,
comunicar o espirito. Na retérica antiga diz-se que hé trés géneros de
convencimento de um homem através da palavra: o deliberativo, que
tem uma maior ambigdo persuasiva; o judicidrio mais apologético,
quer na acusagao, quer na defesa; o demonstrativo, que avanca mais
pelo louvor ou pelo menosprezo. Paulo conhecia claramente estes
géneros e adaptou-os a sua estratégia de comunicagao.
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A CARTA AOs GALATAS £ UM RASCUNHO DE ROMANOS?

Romanos é a ultima carta de Paulo, a maior em extensao e
desenvolvimento teolégico e aquela que pode figurar como seu
testamento. Representa uma magnifica sintese de tudo aquilo que
habitou o seu coracéo e a inteligéncia. Ora, a tradigdo assinala o
nexo especial que aproxima a Carta aos Romanos e a Carta aos
Galatas. Nesta, alguns autores véem mesmo uma espécie de rascunho
de Romanos: as questées que Paulo enuncia de forma vigorosa,
apaixonada e concisa na Carta aos Galatas sao retomadas de
forma mais sistematica e longa na Carta aos Romanos. Lembremos
brevemente o contexto em que foi redigida a missiva aos Gélatas,
um documento importante para a autobiografia de Paulo. Havia
cristdos chegados de Jerusalém, pertencentes & linha judeo-crista
mais estrita, que contestam o papel de Paulo na comunidade, e as
liberdades que aparentemente toma no anincio do Cristianismo.
Espicacado por essa dentncia, o Apéstolo vai escrever uma defesa,
relembrando momentos importantes da sua histéria, como quando
sobe a Jerusalém pela primeira vez e faz nesse encontro um pacto
com aqueles que sao colunas na Igreja de Jerusalém, Tiago e Pedro.
Refere, depois, o célebre conflito em Antioquia. No encontro de
Jerusalém havia sido determinado que o Cristianismo funcionaria
em duas velocidades: uma mais judaico-crista, em que a ligagao
com o Judaismo era particularmente acarinhada e presente; e uma
velocidade pagano-crista, em que se aceitava que para um pagao ser
cristao nao necessitava fazer-se judeu. Do paganismo pode ingressar-
se directamente na experiéncia crista. Paulo seria o representante
dessa tendéncia. A verdade é que quando Pedro chega a Antioquia,
forcado pela presenga de alguns seguidores do apdstolo Tiago,
recusa-se a comer com cristaos oriundos do paganismo, provocando
assim um incidente. Partindo dele, Paulo produz uma reflexao sobre
o que é ser cristao. Este que é o grande tema da Carta aos Galatas,
a questao da liberdade crista face a Lei e a circunciséo, vai ser
claramente retomado na Carta aos Romanos.
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ULTRAPASSAR O ANACRONISMO DAS LEITURAS

A Carta aos Romanos ao longo da histéria nao teve uma recepgao
pacifica e ainda menos homogénea. No processo de recomposicao
eclesial imposto pela Reforma, este texto acabou por constituir
campo de confronto entre teologias diversas. Cada tendéncia foi a
ele buscar os tragos de uma identidade mais especifica. O risco desta
fragmentag@o hermenéutica tornou-se enorme, no sentido em que
se projectavam anacronicamente no texto problematicas que sao
mais dos séculos posteriores da vida da Igreja do que propriamente
questdes de Paulo. Acabou-se assim por nao ler aquilo que a Carta
aos Romanos é: um discurso em que a problemética teolégica vem
como consequéncia, pois a questéo de fundo n&o é a da justificacao
pela fé, nem a questao da dialéctica entre graca e lei, mas a definigao
da condigéo crista (nomeadamente, que estatuto religioso atribuir aos
pagaos convertidos e qual a situacéo de Israel e dos judeo-cristaos
face a esses). Pode-se dizer que este era ja um tépico emergente
na primeira carta que Paulo escreveu, aquela aos Tessalonicenses.
Exercendo o seu ministério como apéstolo das nagées, toda a vida ele
foi confrontado com esta problemética de matiz religiosa e cultural.
Quando escrever a Carta aos Romanos ja nao tem hesitagdes quanto
ao caminho a seguir. Antes apresenta, de forma bem urdida e
sistemnética, ideias e experiéncias que foi acumulando ao longo dos
anos.

O ndcleo central de Romanos, voltamos a repetir, ndo é a
problemética da justificagdo pela fé ou pelas obras. Seria injusto
pensarmos que o Judaismo do século | pudesse coincidir em absoluto
com uma visdo legalista em que os crentes se julgassem salvos pela
mediagéo da Lei. Os trabalhos de E.P.Sanders!, que escrutinou de
forma exaustiva o Judaismo palestinense daquela época, mostra
que se alguma coisa define o judaismo desta época é a dimensao
da Alianga e a percepgdo de que a experiéncia religiosa é uma
experiéncia de relacao, onde a iniciativa de Deus e a Sua graca tém
um lugar preponderante. A Lei desempenha um papel importante,
mas nao era aceite, de modo algum, nem por um fariseu, nem por
um judeu marginal como os essénios que sé contando com a Lei
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um justo pudesse ser justificado. O justo é sempre justificado por
Deus e essa justificagio é consequéncia da propria misericérdia e
né&o um assunto legal. Reduzir a Carta aos Romanos a um esquema
de dialéctica teolégica entre a lei e a graga, entre o dom de Deus e
uma auto-justificacéo é redutor dos temas e sobretudo da unidade
com que Paulo tece esta carta - um documento extraordinario do
Novo Testamento e do Cristianismo de todos os tempos.

Na Carta aos Romanos, Paulo estd a reavaliar a experiéncia
religiosa, porque com o Cristianismo emerge um principio novo, um
horizonte de salvagdo que tem um nome e um rosto: 0 nome e 0
rosto do préprio Jesus. Sem negar a autenticidade religiosa do povo
de Israel, Paulo néo deixa de anunciar o principio Gnico de salvagao,
o de Cristo Senhor e nao mais a Lei de Moisés.

Lendo as Cartas de Paulo, percebemos que muitas vezes ele
se teve de se confrontar com questdes que aborda na Carta aos
Romanos. Esta ndo é propriamente uma novidade, mas uma sintese
genial do pensamento de Paulo. Os problemas, as questoes que dao
origem ao material teolégico desta Carta séo as da vida inteira do
Apéstolo. Para ele o principio estava definido hé muito, a nica lei a
ser seguida pelos cristaos ¢ o préprio Cristo.

Um ReTRATO DA COMUNIDADE DE ROMA

Quando Paulo escreve esta carta ndo conhecia pessoalmente a
comunidade de Roma. Sabia da sua existéncia através do testemunho
de cristaos com quem tinha contactado na diaspora. Ele nao é,
portanto, o fundador daquela Igreja, nem tem uma responsabilidade
directa. Isso confere-lhe, a0 mesmo tempo, maior liberdade para
pensar genericamente as questoes, sem a pressao do imediato e
do concreto. E como que se aprimora, deslocando definitivamente
o cristianismo campesino, rural e galileu de Jesus para as grandes
cidades do mar Egeu. O cristianismo nasce com Paulo em contexto
urbano com todos os desafios que dai podem advir. Antes de chegar
a Roma, o Apéstolo prova que sabe falar, que esta preparado para
pensar e argumentar como urm bom tribuno. Na exceléncia da Carta
aos Romanos temos também de perceber a preocupacao de Paulo
em construir uma sintese que o recomende e testemunhe os seus
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talentos. Sera ajudado nesta tarefa por um secretario, Tércio, que se
auto-nomeia em Rm 16, 22: «satido-vos eu, Tércio, que escrevi esta
carta, no Senhors.

Qual era a situagdo da comunidade a quem Paulo se dirige?
Como era constituida antropolégica e sociologicamente? Que retrato
dela se pode dela? E impossivel nao ligar as comunidades romana e
judaica na cidade de Roma. Como acontece um pouco por toda a
parte no percurso de Paulo, embora ele viva em conflito, dialoga a
vida inteira com o judaismo e vai trabalhando com cristaos que tém
uma pertenca profunda & heranga judaica.

Para falar da comunidade de Roma é preciso entender a situagéo
dos judeus naquela cidade. No século ], os judeus estavam espalhados
um pouco por toda a parte na bacia do Mediterraneo, podendo
constituir 8% da populagédo desta area, e em Roma seriam entre
20000 e 50000 pessoas. O préprio Estrabao, um historiador grego
escreve: “ Esse povo estd espalhado em todas as cidades e nao é
facil encontrar-se um lugar do mundo habitado que ainda nao tenha
recebido ou sentido a sua forga.” Flavio Josefo, um historiador de
extracgdo judaica, embora com relagées privilegiadas com Roma, diz:
“Nao ha no mundo povo que nao possua alguns elementos da nossa
raga.” Os judeus tinham a consciéncia de estarem disseminados pelo
espago do Mediterraneo. Pertenciam frequentemente as classes sociais
mais desfavorecidas. Encontramos, por exemplo, nos autores mais
destacados e brilhantes da cultura latina Petrénio, Pérsio, Quintiliano,
Marcial, Juvenal, um certo complexo antijudaico. Como Cicero,
muitas vezes se satiriza considerando o judaismo uma supersticao
barbara; Juvenal refere-se-lhes dizendo que para um judeu mudar
de casa basta apenas deslocar o saco de palha onde dormem; outros
falam deles como vagabundos que se retinem ao sabado. Ha pois um
certo preconceito cultural que pesa sobre esta comunidade judaica.
Ainda hoje em Roma os restaurantes mais antigos s&o os judeus, que
af vivem desde ha 2000 anos, numa presenca continua. No bairro
onde hoje estd a Grande Sinagoga, o bairro do Transtevere, o 14°
bairro de Roma, o dltimo j& &s portas da cidade, do outro lado do
porto, de ruas estreitas e tortuosas, conhecido como ghetto pela sua
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acidentada configuracéo topogréfica, era ja entao sobretudo af que
viviam os judeus. Quando se compara este bairro com as casas dos
patricios romanos construidas sobre as colinas, percebe-se o desnivel
social. Na principal catacumba judaica de Roma, a catacumba de
Monteverde, apercebemo-nos de que 80 % das inscrigdes funerérias
estao escritas em grego e apenas 20% em latim, o que significa que
a maior parte dos judeus de Roma provinham de outros pontos e
ainda n&o se tinham inculturado completamente. Os préprios nomes
revelam que integravam o ranking societario mais baixo: a classe dos
escravos, dos libertos ou dos peregrinos, os estrangeiros que viviam
na cidade com uma certa estabilidade, mas que n&o tinham os direitos
de cidadania reconhecidos. A presenga dos judeus na cidade de Roma
é, portanto, uma presenca reconhecida, mas socialmente muito débil,
tendo sido eles, muitas vezes, alvo de perseguicéo, expulsdo ou de
recrutamento forgado. Tacito conta que o imperador Tibério recrutou
a forca 4000 judeus para combater os salteadores na Sardenha e
comenta que se o clima os tivesse aniquilado, néo seria um grande
problema. Isto explica como a comunidade judaica era numerosa em
Roma, mas passava por problemas, embora a atitude do imperador
em relacdo a comunidade tivesse variado muito ao longo do tempo.
Jilio César apoiou declaradamente os judeus permitindo que eles
continuassem a reunir-se, a comer juntos, a guardar o sabado e as
festas e a recolher fundos para apoiar o templo de Jerusalém. Outros
imperadores, ao pretenderem reforcar o culto imperial, perseguiam
os judeus. O imperador Claudio, no ano 49, decretou a expulsao dos
judeus da cidade de Roma. E curioso o que Sueténio nos conta deste
decreto: “Claudio expulsou de Roma os judeus que por instigacao
de um certo Crestus nao paravam de se agitar”. Serd que deveremos
entender este certo Crestus como um certo Cristo? Os conflitos no
interior da comunidade judaica tinham a ver também com as lutas
entre os judeo-cristdos e os pagano-cristaos?

Como é que o cristianismo chega a Roma? Ao contrério do modelo
tradicional nas comunidades paulinas ndo temos a figura tutelar de
um apodstolo, mas uma construgéo crista por capilaridades. Pela
nomeacao que Paulo faz de pessoas e de igrejas domésticas presentes
na cidade de Roma (Rm 16), podemos imaginar que a comunidade
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de Roma foi construida em primeira méo pelos leigos, com uma
penetragdo mais discreta ou posterior das figuras apostélicas, num
regime heterogéneo. Seréd que a expulsao dos judeus pelo édito de
Claudio permitiu ou determinou que a comunidade de Roma fosse
constituida sobretudo por cristaos vindos da gentilidade? No inicio
da Carta aos Romanos, em 1,6, Paulo comega assim: “Paulo, servo
de Cristo Jesus, chamado a ser Apéstolo, escolhido para anunciar
o Evangelho de Deus, (...) segundo o Espirito santificador (...) por
Ele recebemos a graga de sermos Apéstolos, a fim de em honra do
seu nome, levarmos a obediéncia da fé todos os gentios, entre os
quais estais também vds”. O primeiro ptblico, o primeiro destinatario
ao qual Paulo se dirige na Carta aos Romanos nao séo os judeus,
mas sim os gentios. Quando os judeus foram expulsos a comunidade
cristd de Roma tornou-se uma comunidade prevalentemente pagano-
cristd? Olhando de novo para esse capitulo 16, percebemos que a
comunidade é mista, constituida por grupos cristdos de extracgao
étnica diversa. Um aspecto interessante é que Paulo fala de judeus
e nagdes ou de judeus e gregos, mas nao fala de judeo-cristaos e
de pagano-cristaos. Paulo, quando afronta a questdo do judaismo
e do paganismo, ndo se refere a uma questio exterior a nés, mas
do judaismo que estd em nés e do paganismo/helenismo que nos
constitui. Nao distingue entre nés a Igreja, nés os cristios e os judeus
ou os gregos: tem é diante dos olhos este povo heterogéneo, esta
manta de retalhos que é a assembleia crista.

Paulo é, de facto, o protagonista da ruptura crista, é aquele que diz
que o cristianismo néo tem a ver com a circunciséo, é outra coisa. Mas
nunca sem deixar de ser 0 homem da comunhéo, do ecumenismo.
Na Carta aos Romanos, escrita com muita pacifica¢ao e serenidade,
sem um conflito de base, percebe-se que o Apéstolo tenta pensar
o que é a unidade cristd que se constréi de uma multiplicidade de
proveniéncias e de mundividéncias.

Nos judeo-cristaos integrados na comunidade de Roma,
explorando a Carta aos Romanos, podemos encontrar quatro
sensibilidades: a tendéncia dos judeus que sao cristdos, mas que
continuam verdadeiramente de corpo e alma dentro do judafsmo.
Se Cristo é o Novo Moisés ou o Messias previsto pelos Profetas
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a separacéo nao faz nenhum sentido. Se Jesus é o culminar da
esperanca de Israel, justifica-se a continuagao da circunciséo, da Lei
e da tradico judaica na sua forma integral.

H& um segundo grupo de judeo-cristdos que tem no Apéstolo
Tiago o seu representante, onde ja se nota uma maior flexibilidade.
Inscrevem-se estes claramente na tradigdo judaica, mas séo flexiveis
para perceber que os recém-chegados das nagdes ao cristianismo
ndo precisam de ser circuncidados, porque circuncidar todos os
pagaos seria uma acgdo quase impraticével. Este grupo tem ainda
a experiéncia de um certo ecumenismo que acontecia no interior do
préprio judaismo: para 14 dos judeus existiu sempre uma multidao
de simpatizantes, os chamados “tementes a Deus”, havendo dentro
dela muitos pagaos. Pensa-se inclusive que Paulo evangelizou muitos
pagéos, mas a maior parte do seu auditério seria destes “tementes
a Deus”, pessoas que tinham j& uma iniciagdo a religiao judaica,
sendo a sua transicho do paganismo para o cristianismo mais
facilitada. De outra forma seria dificil entender que Paulo dirigisse
estas cartas a gente pagd, porque utiliza uma argumentacéo toda
biblica, prevalentemente judaica, recheada de citagées. Nao é por
acaso que o primeiro pagéo convertido dos Actos dos Apdstolos nos
aparece, numa carruagem, a ler o Vetho Testamento! Ele seria um
temente a Deus, e tinha a compreensdo necesséria para receber o
Evangelho. Havendo esta experiéncia dos tementes a Deus, este
grupo judeo-cristao era mais flexivel admitindo-os como cristaos sem
se circuncidarem. O problema é aquele episédio que Paulo conta no
capitulo 2 da Carta aos Galatas (o famoso incidente de Antioquia),
que mostra como estes pagano-cristdos eram desclassificados e
tratados como cristaos de segunda.

Havia o terceiro grupo de Paulo e Barnabé que othavam para os
cristaos vindos do paganismo como iguais a um judeo-cristéo, com
os mesmos direitos, a mesma condigao, num estatuto de paridade
que é o que Paulo vai defender nesta Carta aos Romanos, dizendo:
“eu nao me envergonho do Evangelho pois ele é poder de Deus para
a salvacdo de todo o crente, primeiro o judeu e depois o grego”. Ser
judeu ou ser grego néao nos coloca de modo diferenciado perante a
graca de Deus e a revelagéo do seu Evangelho.
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Haveria ainda um quarto grupo com carécter mais liberal e que
teria radicalizado as posigdes de Paulo a respeito da Lei a ponto de
pregar arejeigdo completa da Lei. Na argumentagao deste grupo pode
reconhecer-se a marca de Paulo que identifica a lei com o pecado,
mas na Carta aos Romanos Paulo tem uma posi¢ao mais moderada.
Veja-se Romanos 7,7: “Que devemos concluir? Que a lei é igual ao
pecado? De maneira nenhumal!”. A Lei tem um papel pedagégico,
néo salva, mas dé&-nos a consciéncia da nossa fragilidade e do nosso
pecado.

PAULO, PROTAGONISTA DA RUPTURA E ARTIFICE DE COMUNHAO

Olhando para estas correntes percebe-se que a de Roma é uma
comunidade muito diversa, quer nos cristdos que vém do judaismo,
quer nos cristdos que chegam do paganismo. E neste contexto
heterogéneo que Paulo vai apresentar a mensagem crista, com a
preocupacdo da unidade e da comunhdo. A Carta aos Romanos
surge numa fase da vida de Paulo que coincide com o fim do longo
trabalho de evangelizagio nas orlas do mar Egeu, de um lado Efeso
do outro Corinto, e uma incerteza quanto ao futuro que se abre. O
Apéstolo sente que uma parte da sua missao ficou concluida naqueles
territérios e que ha uma nova etapa que pode comegar, e que ele liga
ao sonho antigo de viajar para ocidente e vir até as Espanhas anunciar
o Evangelho de Cristo, mas que se prende também intimamente com
uma grande etapa espiritual, porque ele é sobretudo um mistico.
Tem-se a ideia de Paulo como alguém que funda comunidades, um
obreiro, um homem de acgéo... e ele foi tudo isso! Mas ha um traco
na personalidade de Paulo que serve de unidade a todas as suas
caracteristicas que é um perfil mistico e espiritual. E é interessante
que a Carta aos Romanos corresponda a uma etapa decisiva desse
ponto de vista na vida de Paulo, no entanto incompreensivel para ele.
Paulo desconhece se esta perto ou longe do fim, o que se vai passar a
seguir quando se dirigir a Jerusalém para entregar a colecta... E um
momento humano e espiritual curioso este que da origem a Carta aos
Romanos.

Onde é que Paulo escreveu esta Carta? Provavelmente o lugar
de redacgéo desta obra maior tera sido a cidade de Corinto. H4 um

40



J4 leste a carta aos Romanos? - josé Tolentino Mendonga

ponto de referéncia que é a I Carta aos Corintios. Paulo passou um
certo tempo na Macedénia e na Acaia onde esteve a recolher estes
fundos para os povos da comunidade de Jerusalém e ai escreveu
a II? carta aos Corintios. Em seguida Paulo realizou finalmente a
viagem a Corinto. Experimentou ai amizade e reconhecimento,
sentindo provavelmente que era a ultima vez que passava pela
comunidade. Ai se demorou e é natural, como se anuncia na 1*Carta
aos Corintos, 16, 6-7, que Paulo passasse o inverno entre os irmaos
dessa comunidade, talvez em casa de Gaio, onde estava hospedado.
A conclusio que os estudiosos tiram é que, num inverno tranquilo, na
cidade de Corinto, com a esperanga desta futura evangelizagao até
ao extremo da terra, até as Espanhas, e com uma incerteza quanto ao
seu futuro préximo (o da passagem por Jerusalém que muito deseja
e muito teme), Paulo dedicou-se a escrever este testamento espiritual
4 comunidade de Roma. Héa outros dois elementos que corroboram
esta hipétese de Corinto: o facto do portador da Carta aos Romanos
ter sido uma mulher, Febe, diaconisa em Céncreas, que é o porto
de Corinto; e aparecer nas saudagdes do capitulo 16 da Carta aos
Romanos a referéncia a Gaio, um dos poucos da comunidade de
Corinto que Paulo baptizou. E, portanto, uma possibilidade muito
forte. Em relacao & data ora é citado o Inverno de 56 / 57, ora o de
57/ 58.

UMA CARTA OU UM TRATADO DE TEOLOGIA?

A Carta aos Romanos é uma carta singular no conjunto da
epistolografia paulina, até porque quando se lé nos interrogamos
se é uma carta ou um tratado de teologia? Tem uma primeira
parte importante com a saudagéo, a proposicao geral, enfim uma
introducéo epistolar tipica e igualmente um epilogo epistolar com
as tltima recomendagbes, a despedida longa que Paulo faz nos
capitulos 15 e 16... O corpo textual fundamental é, porem muito
mais préximo de um tratado de teologia do que uma carta. E natural
que estas caracteristicas se devam ao facto de Paulo ndo conhecer
a comunidade: nao tendo uma relacdo directa com ela, nao havia
nenhuma questao especifica a responder. Paulo podia, pois, dar-se &
liberdade de pensar as coisas em si, pensar as tematicas num quadro
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amplo e de uma forma muito mais livre. O tom que Paulo consegue
contribui imenso para a grandeza deste escrito. H4 uma primeira
parte, a da introdugdo com a saudagdo em 1, 1 a 15 e depois o
motivo, o tépico, o que ele se propde desenvolver, em 1, 16-17. Paulo
diz “Eu nao me envergonho do Evangelho, pois ele é poder de Deus
para a salvagao de todo o crente, primeiro o judeu e depois o grego.
Pois nele a justiga de Deus revela-se através da fé, para a fé, conforme
esta escrito: O justo viverd da fé.” Estes dois versiculos oferecem o
mote que Paulo vai desenvolver em trés etapas fundamentais:

* na primeira trata da quest&o da justificacdo para dizer que
nenhum cristdo, seja gentio ou seja pagéo, se pode permitir
uma atitude de presungéo porque todos somos pecadores e
carentes de salvagéo, todos est&o privados da gléria de Deus,
pagéos e judeus, e sem o merecerem, como Paulo escreve em
3,24, “sao justificados pela sua graga, em virtude da redengao
realizada em Jesus Cristo”. O que é que salva os cristaos que
vém do judaismo e os que vém do paganismo? Salva-os a
mesma fé. O modelo dos crentes ja nao é Moisés, mas Abraao
e Paulo escreve o capitulo 4 sobre a fé a partir de Abrado
salvo pela esperanga naquilo que ele nao vé, salvo nao pela
Lei, mas pela fé numa promessa. A fé é este acolhimento da
promessa, nao foi Abrado que escolheu Deus, mas Deus que
escolheu Abra&o, néo por ele ser circuncidado, o que acontece
depois, mas pela fé. O primeiro mistério da vida de Abrado e
aquilo que é decisivo e que o torna figura paradigméatica do
crente é sem davida a fé.

* A partir do capitulo 5 e da reflexdo sobre o baptismo, Paulo
vai olhar para a histéria da humanidade. Vai fazé-lo através
de duas tipologias, Adao e Cristo: o primeiro representa o
pecado e a morte; o segundo, a graga e a vida. Cada crente
tem de enfrentar o pecado, a morte, a lei e a carne que para
Paulo sao as figuras de uma existéncia nao redimida, que,
pelo acolhimento de Jesus Cristo, os cristaos ja ultrapassaram,
embora continuem a fazer um caminho de identificagio com
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Cristo. Para os cristaos a vitéria de Cristo é uma vitéria real,
mas que tem de ser traduzida progressivamente com a ajuda
do Espirito Santo.

Depois nos capitulos 9 a 11, com uma retérica e uma
argumentagao sublimes, mas intrincadas, Paulo vai olhar para
a questao dos judeus, tentando responder & pergunta: “Seréd
que a palavra de Deus falhou quando se anunciou como
salvacao dos judeus”? Se os judeus néo aceitam Cristo nem o
reconhecem, podemos falar da faléncia da palavra de Deus?
Aqul comega a grande reflexéo que Paulo faz sobre a salvagao.
E uma salvagido que vem pelos judeus, mas é ao mesmo
tempo uma salvagdo que provém de Cristo e que passara
pela aceitacao de Cristo. Neste capitulo 11 toca-se o drama de
Paulo como ele diz, “Quisera eu préprio ser condenado para
que o meu povo seja salvo”. A recusa de Cristo que os judeus
fazem e que é a recusa da prépria salvagao. Mas Paulo nao
desiste de sondar uma salvacéo dos judeus e que é no fundo
a salvacao que Paulo experimentou na sua histéria. Quando
Paulo vinha a transpirar 6dio pelos cristdos no caminho de
Damasco, encontra-se com Cristo e o que ele diz é que a
salvacdo dos judeus hé-de suceder num novo encontro com
Cristo, quando Ele vier na Parusia. Perante a manifestagéo
total da gléria de Cristo, os judeus ja ndo poderéao rejeita-lo.

PARA QUE SERVE A CARTA AOS ROMANOS?

Podemos dizer que hé dois andamentos nessa magnifica partitura
que é Romanos: o primeiro, densamente teolégico, que enfrenta estes
trés ambitos de questdes até ao capitulo 11; o segundo, bem mais
exortativo. Ha autores que defendem mesmo que a carta foi escrita
em dois momentos: quando Paulo desconhecia completamente os
problemas da comunidade de Roma, escreveu os onze primeiros
capitulos; e depois de Paulo inteirar-se da vida e dos desafios que
se colocam & comunidade, ditou os Gltimos capitulos sobre as coisas
mais concretas que agitavam os cristdos de Roma.
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Para que serve a Carta aos Romanos? E uma oportunidade
excelente para Paulo fazer a grande sintese do que é o projecto
cristdo e de uma forma mais sistematica enfrentar problemas que
com ele a propria igreja debateu neste periodo de emergéncia. Paulo
quer chegar até as Espanhas e pretende o apoio da comunidade de
Roma (uma espécie de captatio benevolencia). Escreve, por isso, esta
auto-apresentagéo do seu pensamento. H&4 quem defenda que isso se
pode ver até na forma muito politica com que Paulo gere o capitulo
16 em que satida vinte e seis pessoas - a lista de cumprimentos mais
extensa de todo o Corpus Paulinus! -, das quais vinte e quatro sio
indicadas pelo nome. Menciona trés igrejas domésticas e dois grupos
de escravos ou de antigos escravos que parecem ter constituido
igrejas domésticas. Algumas pessoas sao tratadas por “meu querido
amigo”; de outras lembra relagées familiares, como a mae de Rufo de
quem Paulo diz “foi como uma méae para mim”; de outros refere que
foram companheiros na prisdo ou companheiros em sofrimentos. E
proeminente a saudacéo a mulheres que desempenham um papel de
lideranga na comunidade e o facto da prépria carta ser transportada
pela diaconisa de Céncreas.

Falhar o encontro com a Carta aos Romanos é falhar o documento
que melhor atesta o pensamento de Paulo, o seu escrito de maior
maturidade, ressonancia e esplendor.

(NOTAS)

1 E.P. SANDERS, Paul and Palestinian Judaism: A Comparison of Patterns
of Religion (Philadelphia: Fortress, 1977); Judaism: Practice and Belief, 63
BCE-66 CE (London: SCM. Press, 1992).
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PAULO E A TENSAO MESSIANICA

GIORGIO AGAMBEN E O COMENTARIO
COMO HO NUN KAIROS

Jorge Leandro Rosa
Universidade Luséfona

But the message that the Gospel sends is precisely the radical
abandonment of this idea of some kind of natural balance;
the idea of Gospels and the part of sins is that freedom is
zero. We begin from the zero point, which is at least originally
the point of radical equality. Look at what St. Paul is writing
and the metaphors he used. It is messianic, the end of time,
differences are suspended.

Zizek

Comment soutenir I'idée de la consistance épistémologique
du divin ? Nest-on pas plutét, ici, en présence de
Pirrationnel ? La réponse est facilitée par le fait que le milieu
divin hébraique est fait de texte, de parole et de société. Le
divin, dans la conscience hébraique, c’est objectivement un
rapport social, politique et historique d un texte. Ce rapport
constitue la société juive.

Shmuel Trigano, p. 35.
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1.

Se hd um tema que atravessa, embora ndo num plano
imediatamente aparente, quase toda a obra de Giorgio Agamben,
esse sera o tema da «vergonha». A vergonha aparece ai deslocada do
seu sentido moral, da pudicia que lhe surge socialmente associada. A
vergonha de que Agamben fala é a «vergonha de ser», na expresséao de
Heidegger'. Fenémeno ontolégico e ndo moral, a vergonha aparece
frequentemente sob outras designagbes e outros diagnésticos.
No entanto, a vergonha parece ser, mais do que a experiéncia do
nu, uma experiéncia nua ela mesma. Essa caracterizagdo aparece
agudamente analisada num livro anterior de Agamben, Quel che
resta di Auschwitz. Curiosamente, ja aqui comentdmos esse mesmo
livro noutra ocasido, mas escapou-nos, entéo, esta posicao axial da
vergonha, que nao nos parece ser apenas um tema recorrente, mas
que articula toda uma fenomenologia da experiéncia que atravessa
os textos de Agamben.

No livro ja citado, Agamben evoca, evidentemente, Kafka e
Lévinas. A vergonha parece fundar-se na «impossibilidade do
nosso ser se dessolidarizar de si mesmo, a sua impossibilidade
absoluta em romper consigo mesmo»?. A vergonha surge, assim, da
«experiéncia revoltante mas inquebrantavel de estarmos presentes
perante nés mesmos»®. Lévinas dirA que a vergonha n&o revela o
nosso nada, «mas antes a totalidade da nossa existéncia. O que a
vergonha destapa é o ser que se destapa»*. Tentemos prolongar
um pouco esta reflexdo: a vergonha nao escapa a dificuldade de se
ser, em si mesmo, um eu. Essa é a dificuldade comum a todos os
humanos, mas é também aquela que nao pode, radicalmente, ser
partilhada. Dirfamos, sem qualquer énfase moral, que ser sujeito &,
ontologicamente, vergonhoso. O que quer isto dizer?

Arelagdo com o ser qualquer precede e marca, como possibilidade
quase sempre ameacadora, a experiéncia do eu. Como uma
experiéncia do anonimato que se perfila na sombra do eu, uma
vigilancia sem sujeito e uma apropriacao sem pertenga.Depois de
afirmar que «nao é no mundo que podemos dizer o mundo»®, o que
se revelara decisivo neste texto, Lévinas dira que é precisamente «na
nossa relacdo com o mundo que nos podemos arrancar a este»®,
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Ora, «0 que chamamos “eu” esta, ele préprio, afogado na noite,
invadido, despersonalizado, abafado por ela. A desaparicao de todas
as coisas e a desaparicdo do eu conduzem aquilo que ndo pode
desaparecer, ao facto mesmo do ser no qual se participa, de bom ou
de mau grado, sem dessa participagao se ter assumido a iniciativa,
anonimamente»’.

Um outro texto de Agamben, Bartleby, Escrita da Poténcia (1993),
recentemente editado entre nds®, oferece uma leitura da novela
homénima de Melville, que se centra na dificuldade que encontramos
em pensar a poténcia, a experiéncia da possibilidade. Bartleby é o
escrivao que deixou de escrever. Ele é, entdo, aquele que faz refluir
toda a possibilidade do que é sobre si. Bartleby preenche-se de si, mas
esse preenchimento assemelha-se a um esvaziamento. Bartleby esta
suspenso (epoché) como o ser tomado pela vergonha ontoldgica, o
ser suspenso entre o ser e o poder nao ser. O escrivao, sendo aquele
que copia infinitamente, sé pode renunciar & cépia sendo assaltado
pela vergonha do que é. Essa vergonha mata-o, mas também o
consuma. Ao deixar de escrever, Bartleby encarna a dupla condicao
do sujeito que a vergonha revela: sujeitar-se e ser soberano.

Podemos, entéo, dizer que o livro de Agamben que aqui trazemos,
Il Tempo que Resta (2000), O tempo que resta, um comentdrio a
Epistola aos Romanos, é também todo ele atravessado pelo tema
da vergonha. Recordemos: no primeiro livro que referi, a vergonha
manifesta-se num rapaz prestes a ser fuzilado de modo imprevisto.
Colocado face ao seu executor, ele enrubesce e queda estatico. Com
Bartleby, descobrimos a vergonha de escrever, ndo do escrever sobre
um tema ou do escrever para alguém, mas antes do escrever na
medida em que a escrita serd aquilo que se é, aquilo que me coloca
perante mim de um modo que poderiamos designar como o da im-
poténcia. E neste livro? A personagem é Paulo. Paulo também esta
colocado perante o tempo exacto do agora, ho nun kairos, «o tempo
de agora». Ora a fenomenologia da vergonha diz-nos que esta s6
pode aparecer no agora, no instante, no augénblick. Tudo o que se foi
reflui como uma vaga. Nada pode ser mudado, mas é preciso olhar
essa onda. E o que Paulo faz quando se apresenta em Romanos, I,
1: «Paulo, escravo do messias Jesus, chamado, enviado, separado
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pela boa nova de Deus»’. Este homem que se apresenta como Paulo
estd em tensdo com Saulo, nao foi separado, é separado. A vergonha
do ser nao reside na mudanga do nome, mas no facto do ser estar,
através da metanomasia, exposto a si mesmo na linha de ligagao
daquilo que se foi e daquilo que se passou a ser. O nome permanece,
mas o fonema substituido no plano da primeira articulacao, deixa o
nome irreconhecivel. Paulo é um Saulo irreconhecivel.

Ora esta mudanca, sabemo-lo, deriva de uma vocagéo surgida no
caminho. Paulo reconhece o seu messias. Aqui, Agamben sublinha
também que a prdpria figura de Jesus foi cindida no seu nome,
mas agora pela tradi¢ao crista. Mas também pela vida prépria da
lingua. Cristo passou a ser lido como parte de nome, mas néo o era,
claramente, por Paulo. Christos é a tradugao grega do termo hebraico
masiah, o ungido, o messias. «Paulo n&o conhece Jesus Cristo, mas
sim Jesus messias ou o messias Jesus». Kyrios Iésous christos, «o
senhor Jesus messias». A férmula paulina é sempre diferente daquelas
que encontramos noutros pontos dos textos neotestamentérios, ela
tem a forca de uma escrita pessoal. Entre «Jesus» e «<messias», Paulo
deixa falar uma espécie de evidéncia da linguagem, uma evidéncia
que, por um lado, tem a ver com o seu contexto cultural e histérico,
mas, por outro, ressoa como trago sonoro que estd aquém da
assercao, evidéncia do que se recusa a usar a linguagem como lugar
de uma certificagdo. Agamben assinala que Messias nao é aqui um
predicado que seja acrescentado ao nome Jesus, mas antes «qualquer
coisa que é inseparavel dele, sem por isso constituir um nome (...).
Uma experiéncia do ser tanto além da existéncia quanto além da
esséncia»'® (ou seja, além das duas vertentes classicas da ontologia).
Nesta passagem do seu comentério, Agamben associa esta recusa
de Paulo em estabelecer uma predicagdo com a prépria recusa do
predicado que o amor é (e que se recusa a dizer que o «amor é»,
que € ja expressao péstuma do amor). Prefiro, contudo, retomar aqui
o tema da vergonha. A vergonha ontolégica provém, precisamente,
dessa impossibilidade da auto-predicacdo em que o ente é colocado.
Mas a vergonha néo é apenas uma impoténcia, ela é também, como
escreveu Agamben noutro contexto, «uma poténcia que se purificou
de toda a razdo»!. Jesus é o messias, mas ndo por uma razao
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substancial que possa ser evocada (nem mesmo a razéo de ser ele
mesmo). Paulo diz «Jesus messias» do mesmo modo que dizemos
«amo-tel», ou seja, enquanto acontecimento que irrompe na e pela
linguagem. Entéo, este «messias» aparece no espanto da vergonha,
quer dizer, aparece como figura puramente presente no seu espanto.
Aparece a nés, que escutamos Paulo. Mas, o modo como aparece
no texto, que o d& enquanto apari¢ao para Paulo, deixa-nos entrever
o motivo da vergonha, que é como uma nota musical que, mesmo
repetida, nos faz estremecer. E como se Jesus estremecesse connosco
de cada vez que é pronunciado «messias», precisamente como aquele
que se vé perante o que, simultaneamente, o confirma e nega.

Estes cortes que os nomes parecem constituir no quadro
das epistolas e da sua recepgéo abrem uma aporia: a aporia é o
impraticavel quando se d4 uma passagem ou se coloca a possibilidade,
a conveniéncia ou o imperativo da passagem, como no-lo diz
Derrida'?. Passagem da morte, passagem da ressurreicao, passagem
da fé. Todas estas variantes aparecem nas epistolas paulinas. Todas
elas podem ser lidas como variantes da vergonha ontolégica. Que
significa uma vida perante o messias? Diante do messias? Como
nome do messias? Como nome do escravo do messias? Como nome
aberto pelo messias? Sendo chamado pelo messias? O nome traz a
marca do mundo, que nao pode ser apagada e que, de certo modo,
seré inutil apagar. O nome assinala uma diviséo, que é uma espécie
de filiagdo num sentido forte, mas também poténcia para além da
filiagao. «O que faz a dindmica messianica aos nomes?», seria a nossa
pergunta ébvia. Mas, se interpreto bem a economia do texto de
Agamben, essa pergunta devera desdobrar-se sempre numa pergunta
centrada no nome enquanto elemento de uma lingua ela prépria
messianica, ou seja, ela prépria capaz de ferir e de curar a ferida. Tal
seria, por exemplo: «O que desdobra o nome no tempo?», «o que faz
um nome tao justo quanto o outro?». A vergonha, entéo, néo reside
propriamente no facto de a situagéo extrema potenciada pelo kairos
me colocar perante um nome irremediével, um nome indivisivel que
nao posso rejeitar, mas é antes sinal dessa compreensao que atravessa
o individuo quando é colocado perante um acto que o atinge a partir
da cisao do nome que transporta consigo. Na vergonha, o sujeito vé-
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se a partir da falha que o constitui, dnica perspectiva que radicaliza
a condigao do sujeito. Tema judaico por exceléncia, na mais extrema
servidao, aparece a soberania, na soberania a serviddo. A vergonha
é o lugar carnal da divisdo constitutiva do humano.

Algo mais do sentido da vergonha parece perpassar pelas
referéncias de Paulo a circuncisdo em I Corintios, 1, 7: «Um homem
foi chamado circunciso? Que ele nao se arranque o prepticio! Um
homem foi chamado com o prepticio? Que nio se faca circuncisar!»'3.
O conceito de «povo», recorda-no-lo Agamben, esta ja dividido no
termo que o expressa no texto biblico hebraico: goyim sao os povos
que nao estabeleceram o pacto com Deus, am é Israel. Nao é, portanto,
através do demos grego que o nome do povo deve ser colocado. Ao
contrario da nossa mentalidade, povo néo é uma realidade macica
que possa ser moldada cultural e ideologicamente. Povo é ja o signo
da divisao e sera enquanto tal que podera aceder a redencéo. Nao
esquegamos que, neste contexto, a lei é origindria, nao teleolégica.

Como diz Agamben, o povo deve conter uma «falha teolégico-
politica original» que o marca. Aqui, importa sublinhar que Paulo usa
o termo ethné para designar todo e qualquer membro da comunidade
messidnica que ndo tenha uma origem judaica. A pertenga a
comunidade messi&nica nao foi, portanto, decidida pelo nome, mas
também né&o obriga o nome a ficar & sua porta. Fora da comunidade,
a carne transporta a marca da lei nesse critério fundamental que é a
circunciséo. Ja que esté na carne, nenhum homem pode escapar a esse
critério, que explicita também o fundamento do nome na pertenca/
nao-pertenca. Nome e carne formam aqui uma dupla tatuagem, um
ferrolho ontolégico sobre o individuo. Se nao ha, entdo, uma terceira
categoria de homens que escape ao critério do prepticio, o que é
que os transforma quando acedem & comunidade messidnica? Na
medida em que o messianico, numa perspectiva judaica, ndo pode
abolir a lei, que o funda, também n&o podera produzir um terceiro
tipo de homens. Seré a partir da prépria divisdo judeu/gentio que
surge uma outra divisdo: a divisdo carne/sopro.
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2.

Segundo Giorgio Agamben, o texto de Paulo é «o texto
messidnico fundamental para o Ocidente»*. Dito de outro modo, é
o texto fundador do Ocidente na medida em que haja um discurso
messianico que lhe pertenga, que lhe tenha sido confiado ou que
o defina de algum modo. Abre-se aqui, para o ouvinte do século
XXI (século ainda «ocidental»?), uma dupla perplexidade: o que
pode ser um discurso messianico que ndo esteja, aos nossos ouvidos,
contaminado pelas iluses modernas do processo histérico e das suas
rufnas? E o que pode ser o Ocidente senéo esse projecto cristao que
hoje parece ser um mero epifenémeno a ocidente de lugar nenhum?

A resposta residird, segundo o filésofo veneziano, no
«desaparecimento» do termo «messias» do campo textual ocidental.
Desaparecimento no sentido em que af se instala uma ontologia que
fixa 0 nome e que recusa «separar o nome préprio do seu portador»'s.
Na relagao messianica, todo o nome se torna impréprio. O préprio
Paulo é demonstracao dessa metanomasia, dessa mudanga de nome,
de Saulo para Paulo, que nado tem apenas uma significagdo para
o convertido, um sentido pastoral ou relativo & humilitas: o préprio
nome produz um acesso a elocugao messianica, o nome deixa de ser
nome préprio para passar a ser o nome o préprio sinal que o nome
dé dessa entrada numa relacdo de desapropriagao.

Com Jesus, ter-se-4 dado o inverso: aquilo que era a tradugéo
grega de masiah, o messias, passara a ser, depois de Paulo, um
nome préprio. Paulo ndo conhece um Jesus Cristo, mas sim um
«Jesus, o messias» (ou «o messias, Jesus»). Este aspecto nao releva
de uma reivindicacéo judaizante de Jesus, mas da prépria dinamica
discursiva de Paulo, da prépria teoria do nome e da prépria relagéo
entre o judeu e o gentio enunciada por Paulo. «Esperar o cristo» tem
um sentido para o judeu e sé um olhar «cristdo» o poderia ignorar.

A particao do tempo antes e depois do Messias nao é confessional,
nao revela uma escolha sectaria, uma ruptura com a origem étnica
e cultural, ou, sequer, uma novidade em sentido histérico. Antes e
depois do Messias, o «eu» distende-se e rasga-se. Antes e depois do
Messias, o ser carnal, ndo o ser identitario, torna-se presa de uma
convulsdo que faz estremecer o nome, descolando-o da carne e
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dando-o a ler como marca da inadequagao. O nome, que era aquilo
que condenava a carne (veja-se Kafka), passa a ser a ser condenado
por esta, pela sua freméncia, pela sua dor e pela sua expectativa.

Reencontramos aqui aquela que j& dissemos ser a divisao interior
ao povo como ser dividido. A diviséo entre carne e sopro é, como diz
Agamben, uma divisdo que n&o tem objecto préprio e que «divide as
divisées tragadas pela lei». Eis o texto da Epistola aos Romanos, 2,
28-29: «Com efeito, nao é aquilo que se vé que faz o judeu, nem a
marca visivel na carne que faz a circunciséo, mas é aquilo que esta
escondido que faz o judeu e a circunciséo é a do coragao, aquela que
vem do Espirito e néo da letra. Eis o homem que recebe o louvor, nao
dos homens, mas de Deus»"’.

Agamben desenvolve esta concepgao de uma divisdo interior a
divisdo judeus/ndo-judeus, mas ser-nos-& necessario regressarmos
um pouco atrés na sua obra, a personagem de Bartleby: este, quando
interrogado, responde com cada vez maior frequéncia: «preferia de
nao» (I prefer not to). Esta resposta (que ndo o é verdadeiramente)
nao é uma negagdo, mas uma suspensao linguistica de Bartleby,
uma suspenséo no desencontro fundamental entre as palavras e as
coisas, a epoché. Essa suspensé&o é, de certo modo, uma suspenséo
da metafisica que nao se retira da metafisica. No limiar entre ser e
nao ser, entre inteligivel e sensivel, hd uma poténcia paradoxal na
qual Bartleby se parece ter instalado. «A indiferenca de ser e nada
néo é, porém, uma equivaléncia entre dois principios opostos, mas o
modo de ser de uma poténcia que se purificou de toda a razao»®,

Equivalente ao I prefer not to, de Bartleby, encontramos em O
Tempo que resta a expressao Paulina hos me, «<como ndo». Agamben
entende-a como um termo técnico essencial no vocabulério de
Paulo. Ela aparece nessa passagemn espantosa da Primeira Epistola
aos Corintios: «Eis aquilo que vos digo, irmaos: o tempo contraiu-
se. No resto, que aqueles que tém uma mulher sejam como (se) nao
a tivessem, aqueles que choram como (se) ndo chorassem, aqueles
que se alegram como (se) néo se alegrassem, aqueles que compram
como {se) ndo possuissem, aqueles que tiram lucro deste mundo
como (se) ndo lucrassem. Pois a figura deste mundo passa»'®. Hos
me, ao contrério do hos sinéptico que introduz uma comparagao
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messianica (por exemplo, «como criangas») ndo aproxima os campos
semanticos de dois termos, mas coloca cada um desses termos em
tenséo consigo mesmo. Conclui Agamben que «a tensdo messianica
nao se dirige para outro lugar». «Ela também n&o se esgota na
indiferenca em relagéo a algo e ao seu contrario. O apédstolo néo
diz “aqueles que choram como aqueles que riem” nem “aqueles que
choram como aqueles que nédo choram”, mas diz antes: “aqueles que
choram como ndo chorosos”»?.

Agamben interpreta aqui o hos me paulino como despossessao
que nado é ressarcida, despossessao, nao da coisa, mas antes do
principio de identidade por ela conferido. No dispositivo messianico
nao hé troca, mas tdo somente o «enfraquecimento» ontolégico do
que estd. Diremos que este enfraquecimento deve ser entendido, ndo
na acepcao substancial do termo, mas antes a partir do correlato que
a metaffsica institui (ter/ndo ter, ser/néo ser). O «como nao» paulino
também nao devera ser confundido com o «como se» aforistico, que
penetrou a teologia e a ética modernas. No aforismo, o dominio do
real é, como veremos a seguir, submetido a uma ficgédo pobre que o
simplifica e o desnuda das tensbes internas que o atravessam.

3.

Estamos a chegar ao fim do tempo. Chegar ao fim do tempo
nao significa, contudo, que aquilo que chega ao seu fim tenha sido
de algum modo preenchido, que tenha atingido um limite ou tenha
cumprido uma tarefa. O fim do tempo nao deixa atrds de si uma
expressao de preenchimento, ndo deixa uma matéria temporal que
possa ser aquilatada ou julgada. O fim do tempo consuma num sentido
que é bem diverso daquele poderiamos julgar como equivalente ao
facto consumado que para sempre fica inscrito. O fim do tempo abre
a impropriedade daquilo que, tendo ficado para trés, nem por isso
ficou mais definido ou memorizado.

Inversamente, o fim do tempo nao abre um além do tempo, Nao se
torna intemporal, o que significa que, na verdade, ele néo se faz outra
coisa quando se faz fim. O fim do tempo néao é assinalado por uma
linha, por uma marca que possa ser referenciada. O fim do tempo s
acontece (e trata-se, na verdade, do acontecimento que desfaz toda
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a ilusdo e todo o fantasma) na medida em que toda a expectativa
seja decepcionada e, mais precisamente, seja esquecida. Ora o
esquecimento, aqui, porque abandona a esperanga no tempo, faz-se
esperanga consumada antes de tempo, e isto mesmo que o tempo ja
tenha passado. O fim do tempo toma o «tempo que resta» como resto
inserido na temporalidade. O eskhatén é esse resto, que nao deixa
de o ser pelo facto de ter chegado. Porque a consumacéao é aquilo
que, inesperadamente, parecendo vir, parecendo estar iminente, se
apresenta como realizagéo j& ocorrida. O ocorrido tem essa forga
profética particular de retirar a voz a sua circunscricdo particular,
para a distender, dando-{he ressonéncias que tornam impossivel toda
a metéfora de uma possivel localizacéo espacial.

Este é o tempo de Paulo: um tempo messidnico, ndo porque de
chegada, mas porque ele se faz a partir do tempo como categoria do
que é chegado. Nao o fim do tempo. N&o o esquecimento do tempo.
Muito menos a irrelevancia do tempo. Euma chegada que, parecendo
intermindvel, na verdade desde sempre tem sido consumada. A
Ressurreicao marca, somente, o ponto em que a chegada, e nao o
tempo, se comega a desdobrar.

Paulo esta no dealbar de um periodo decisivo para a onto-teologia
ocidental. Sublinhemos 0 modo como este periodo do pensamento
se abre em directa relacdo com a problemética do fim do tempo.
Era, até ha pouco, um periodo considerado pouco significativo
para a histéria do pensamento. Periodo de teologias sincréticas e de
ontologias monstruosas. Eis que se revela decisivo precisamente ai
onde a imprecisao espiritual parece proliferar infinitamente. Como,
alids, no nosso tempo. Mas a vocacgéo desse periodo, o chamamento
que o caracteriza tem precisamente essa caracteristica essencial:
aquele que chama néo chama a partir de um ponto referenciével
do mesmo modo que aquele que é chamado ndo pode deslocar-se
porgue esse é um chamamento sem direcgéo, sem indicio.

Julgo que néo devemos deixar de evocar aqui a figura de Filon de
Alexandria (20aC - 40 dC), que Paulo conhecia e que estabelece os
fundamentos daquilo que se pode designar como a filosofia hebraica,
no seu didlogo com o platonismo e no seu distanciamento perante a
Halakha. Filon estabelece uma matriz de leitura do Texto judaico que
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traz consigo a questdo do universal grego. Num dos seus comentérios,
Filon associa a atitude interpretativa tradicional a uma cidadania
com antolhos, os mikropolitai, «<os cidadaos de um pequeno Estadon.
A rentncia a essa especificidade serd o prego a pagar para que o
judaismo possa aceder ao pensamento do universal. Como aponta
Shmuel Trigano, autor importante que Agamben néo refere, manifesta-
se aqui o debate, decisivo para o Ocidente, relativo ao jogo da letra e
do espirito. «O jogo da letra e do espirito, que é entéo inventado pela
primeira vez na histéria do mundo, pée essencialmente o problema
da presenca, da auséncia e da relag@o que pode ligar uma a outra
no mesmo objecto: a representagdo, que torna presente o que esta
ausente no modo do «como se». E a letra que vai tomar o cargo de
representar o que nao esta 14, nao nela, e que no entanto é suposto
existir em virtude do seu préprio testemunho. Veremos o quanto,
nesta tarefa, se manifesta uma tentativa de negativizacdo quer do
texto quer da divindade»?'.

Numa passagem do Tempo que resta, Agamben constata a
rarefaccao extrema daqueles dispostos a entender o ético e o religioso
do ponto de vista do «como se Deus, o Reino, a verdade existissern»?.
Em compensagao, o «como se» alastrou nas nossas sociedades através
da «normalizagao» psiquiétrica generalizada, que nos coloca a todos
em situagao de borderline, quer dizer, na situagdo de viver como
se fossemos normais, «como se ndo houvesse nenhum probleman.
Como bem viu Nietzsche, o «como se» esta incrustado no niilismo, é
operatério para as muiltiplas facetas do niilismo porque lhe fornece,
precisamente, o dispositivo que o retira a tematizagao metafisica. No
«como se», a estrutura metafisica, o gestell, pode instalar-se como
inocéncia do metafisico, como processo néo dileméatico no coragao
do tempo humano.

Desde Heidegger, comecamos a sabemos que a techné nao
é um utensilio. Sabemo-lo apesar de todas as resisténcias a essa
compreensao. Ora, importa saber também que a techné esta no
centro dos debates no dealbar do Cristianismo, nomeadamente
através da definicio da techné politiké. Ja ai, penso que a técnica é
definivel como «modo de desvelamento das coisas», mas também, é
preciso nao esquecé-lo, processo de «ocultagao». Ocultagdo porqué?
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Porque o ser da técnica é, precisamente, aquilo que se oculta ai. O ser
oculta-se, o plano ontolégico é substituido, na aparéncia mundana,
pelo aparecer a luz do dia dos processos...

Sublinhe-se aqui que é absolutamente necessario abandonarmos
essa particular distorgao do pensamento contemporaneo que coloca
a mutagdo ontoldgica da técnica nos préprios processos aparentes
do plano tecnolégico do moderno. Esse processo esta plenamente
ancorado na passagem do mundo antigo pagéo para a cristianizagao
europeia. Corresponde a uma primeira tomada de consciéncia
macica de que «o ser é, no seu ser, para si mesmo, o seu proprio
perigo»,como disse lapidarmente Heidegger. O Gestell é «enquanto
perigo no ser, o ser em si mesmo». A técnica nao é uma instituigdo
humana, mas é a forma como, através das instituicdes humanas, o
ser revela algum rosto possivel ou disponivel.

Paulo estd confrontado com essa inevitabilidade, esse perigo
do «Cristianismo», coisa ainda por vir», ser dispositivo instalado no
mundo. Portanto, fonte do perigo. Portanto, em perigo. O perigo,
nao o esquecamos, € aquilo que salva em Hélderlin. Mas em Paulo
0 perigo ndo esté ainda nessa constituicdo monumental em que a
metafisica se oferece e, a0 mesmo tempo, se disfarca diluindo-se no
mundo. Em Paulo, o perigo, que nao pode ser referenciado nesse
monismo da metafisica, acompanha-nos no tempo sob a lingua
do «como né&o», quer dizer, recusando uma concepgao do tempo
onde haja caducidade sem redengdo. Nada fica para trds, o que
significa que o tempo né&o oferece, nem poderia fazé-lo, uma zona
domesticada. «O mundo salvo coincide, exactamente, com o mundo
perdido», quer dizer, o «como se» é, por todo o lado, inquietado. Se
0 «como se» permitiu abrir a procissao hegeliana que faz do tempo
um processo, um processo com resultados, uma terapéutica da
Humanidade, em Paulo, nada pode sair da lei. Essa auséncia de uma
exterioridade da lei é chocante para a mentalidade moderna, mas
revela-se essencial na economia messidnica de Paulo: ela permite,
precisamente, que a economia da redencéo seja uma economia in
figura, cada acontecimento, precisamente porque nao abandona a
lei, pode ser estabelecido ho nun kairos, no tempo messianico. Cada
acontecimento é typos e antitypos, o que s6 é possivel na medida
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em que a lei possa sustentar «as duas extremidades do tempo face a
face». Precisamente, em Paulo, pistis e nomos podem opor-se, nao
porque sejam heterogéneos, mas simplesmente porque se trata de
duas figuras no interior do direito, figuras que virdo a dar origem ao
poder constituinte e ao poder constituido, ou seja, «entre a fidelidade
pessoal e a obrigagao positiva que daf decorre»?.

A oposicao entre a fé e a lei é, entao, um elemento central da
tensdo messianica que é, aqui, 0 nosso objecto de reflexdo. Ela
explica o motivo porque Agamben define a poténcia em Paulo como
astheneia, como fraqueza. Como este diz na Segunda Epistola aos
Corintios, 12, 9: «a poténcia cumpre-se na fraqueza». Tentando
desviar a nossa reflexio do comentério de Agamben, diria que a dupla
polarizagao da poténcia em fraqueza e desta em poténcia constitui a
prépria dindmica interna da lei. Da lei hebraica, certamente, pois s6
esta faz do signo verbal uma enunciagao com forga de lei, quer dizer,
um dictum que substitui a relagao denotativa por uma relacdo de
autoreferencialidade. Como diz Agamben, «o dictum & em si mesmo
um factum» que, enquanto tal, obriga as pessoas pelas quais foi
proferido»?*. Acrescento, simplesmente, que a autoreferencialidade
da palavra é, aqui, proliferante, quer dizer, a autoreferencialidade
ndo é tanto relativa a uma espécie de equivaléncia entre o mundo
e a linguagem, mas opera antes como aquilo que age no mundo
(que é performativo enquanto facto no mundo) mas que nao lhe
pertence numa perspectiva arquitecténica. Por esse motivo, arrisco
dizer que o cristianismo de Paulo é um judaismo sem templo, um
judaismo sem estruturas visiveis capazes de circunscrever a palavra.
Pouco interessa especular aqui sobre se essa poderia ser a definigdo
de um cristianismo préximo da lingua de Paulo. Este judaismo é
um «como nao» introduzido no mundo. Mas, enquanto «como nao»,
ele esta como nao estando no mundo. O hos me tem essa curiosa
propriedade, que ¢, afinal, a propriedade do vento: este desarruma
o mundo, mas s6 l& estd enquanto o que é desarrumado é ainda
energeia, acto. Ora, nas palavras de Paulo torna-se evidente que essa
energeia grega que ele conhece tao bem adquire o seu verdadeiro
nome na fé, energon dynameis, «aquilo que em vés pde em acto as
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poténcias provém da escuta da fé» (Epistola aos Gdlatas, 3,4). Como
observa Agamben, «a fé é o ser em acto, a energeia do andncio»®.

Seria aqui necessario encontrar uma definigao mais precisa dessa
relagdo entre fé e mundo: a fé desarruma o mundo, é certo, mas sendo
ela prépria caracterizada como aquilo que estéd de passagem, seré
dificil, sendo impossivel, situa-la neste. Parece-nos evidente que esta
dificuldade clarifica o sentido do messianismo paulino: messianica
¢ a prépria verificagao dessa quase impossibilidade, messianico é o
trabalho inconcluso e necessariamente humano de habitar o mundo,
ser por este atravessado, sem permitir, contudo, que este faca de
nés habitaculo. Teria, aqui, a tentagéo de dizer que esta é também
a definicdo da situagdo do corpo no mundo. E estaria tentado a
dizer que trazer um corpo ac mundo é o acto messianico em que
incessantemente incorremos. Pelo contrério, fixar juridicamente tudo
0 que aparece no mundo, seja palavra ou corpo, seja movimento
Ou presenga, representara o processo em que o0 messidnico se faz
litdrgico. Talvez, por essa razao, e profeticamente, Paulo pode falar
do messias e da sua comunidade: porque neste momento, eles ainda
se movem no mundo sem lhe pertencerem inteiramente, sem nele
serem ainda inteiramente reconheciveis, o que significa que, quando
Paulo fala, o messias e a comunidade ainda podem ser esquecidos,
sendo esse esquecimento em poténcia um elemento constitutivo da
lingua em que Paulo nos fala.

A crise da modernidade ¢é, afinal, a crise constitutiva da visdo
paulina do messianico, desdobrado este a partir do interior da
lei. O messidnico manifesta-se na emancipacdo que os poderes
constituintes tendem a abrir no interior da estrita norma. Como bem
viu Agamben, o messianico manifesta a crise do pacto arcaico entre o
direito e a religiao. O messianico manifesta-se nesse desdobramento,
mas impede também que um ou outro possa prevalecer. Em que
medida o texto de Paulo é ainda perturbador hoje? Uma das razées,
provavelmente, serd a estranha singularidade de um conjunto de
textos neotestamentarios que, o que melhor fazem, é apresentar-nos,
nao um retrato apologético de Jesus e da comunidade de {8, mas uma
fenomenologia do crente perante o seu messias. As epistolas sdo uma
narrativa que diz a prépria inutilidade de o ser, uma narrativa que
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desfaz por dentro os seus indices historicos. Af, o mundo messianico
aparece como «actualidade», uma actualidade diferente daquela
fabricada pelos media. Precisamente, o livro de Agamben termina
com um capitulo essencialmente dedicado a Walter Benjamin,
lancando af a hipétese de um Benjamin que se teria identificado com
Paulo e onde — dizemo-lo nés — o messianico & claramente iluminado
pela vergonha, que ai acende literalmente a presenga do ente no
mundo, j& que o messinico nao é mais do que essa radicalidade do
que é presente no mundo. Recordemos a importancia estratégica do
Jetztzeit em Benjamin, o actual, que, literalmente, é «o tempo-agora».
O tempo-agora s6 pode ser o tempo da vergonha mais extrema,
o tempo messianico, o ho nun kairos de Paulo, que, literalmente
transcrito, é «o-de-agora-tempo». O tempo-agora abrevia a presenca
de um modo monstruoso, como bem o sabia Benjamin®. A vergonha
é o sobressalto epidérmico perante essa abreviagao desmesurada do
tempo humano. Nao sob a forma do julgamento, mas como traco
passageiro que se sobrecarrega de sentido.

Tanto mais perturbador me parece o texto paulino que algo dele,
ao 16-lo em paralelo com o texto de Agamben, me evocava o mundo
simultaneamente distante e préximo das fotografias clandestinas
realizadas pelos membros do sonderkommando em Auschwitz-
Birkenau. Tentei ai enunciar uma fenomenologia dos campos demorte
(tarefa impossivel) estabelecida através dessas quatro fotografias. Ora,
esta parece ser quase coincidente com aquela que podemos imaginar
relativamente ao dominio do messianico tal como transparece nos
textos de Paulo. Resumo, recorrendo a essa aproximagao a Shoah:

(a) O acontecimento é, ai, uma mudanca projectada, mas tudo nele
se imobiliza porque a tnica mudanga é o proprio acontecer,
que tudo absorve.

(b) O acontecimento constitui uma novidade, mas, a partir do seu
interior, o novo dilui-se.

(c) O acontecimento é possivel, mas as condicbes da sua
possibilidade parecem nunca ter sido reunidas de um modo
cronolégico.

(d) O acontecimento da-se num mundo, mas, ao dar-se, 0 mundo
cessa naquilo que se abre ai, e que nao é ja o mundo.
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Sublinho que, tratando-se de uma aproximagao fenomenolégica,
O que esta em causa nunca ¢ a natureza do fenémeno, mas antes o
seu regime de aparigéo. Aproximagao a algo essencial da experiéncia
humana, aproximagéo a algo que, por falta de nome possivel, nos
assalta como vergonha, ja que «isso» aparece inteiro sem que as
categorias descritivas ou taxinémicas a retirem a essa plenitude.
Passa af, verdadeiramente, como Paulo o disse na Primeira Epistola
aos Corintios, 7, 31, «a figura do mundo».

(NOTAS)

1 «O préprio ser transporta consigo a vergonha, a vergonha de ser» in HEIDEGGER,

Parménides, Klostermann, p. 111.

AGAMBEN (1998}, p. 135.

AGAMBEN (1998), p. 135.

LEVINAS (1982), De I'Evasion, Fata Morgana, p.87.

LEVINAS (1947), p. 64.

LEVINAS (1947), p. 83.

LEVINAS (1947), p. 95.

AGAMBEN, Bartleby, Escrita da Poténcia, Lisboa, Assirio & Alvim, 2008.
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10 AGAMBEN (2000), p. 224.

11 AGAMBEN (1993), p. 32.

12 DERRIDA, Apories, Galilée, p. 25.

13 Tradugdo de Agamben in AGAMBEN (2000), pp. 39-40.

14 AGAMBEN (2000), p. 9.

15 AGAMBEN (2000}, p. 25.

16 AGAMBEN (2000), p. 89.

17 Nouveau Testament Interlinéaire Grec/Frangais, tradugéo interlinear de Maurice
Carrez, Alliance Biblique Universelle, p. 686.

18 AGAMBEN (1993), p. 32.

19 Tradugdo de Agamben e Nouveau Testament Interlinéaire Grec/Frangais, p. 763.

20 AGAMBEN (2000), pp. 47-48.

21 TRIGANO, Shmuel (1994), La Demeure Oubliée, genése religieuse du politique,
Paris, Gallimard, p. 69.

22 AGAMBEN (2000}, p. 66.

23 AGAMBEN (2000), p. 200.
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A ESCUTA DO OUTRO

(EM TORNO DE “PAULO E A TENSAO
MESSIANICA” DE JORGE LEANDRO
ROSA)

José Augusto Mourdo
Universidade Nova de Lisboa
Instituto Sdo Tomds de Aquino

«A fé é o ser em acto, a energeia do antncio» (G. Agamben)

“Quatuor para o fim dos tempos” (O. Messian)

1.

Jorge Leandro Rosa lé Paulo a partir de Giorgio Agamben e
dos vérios motivos que destaca da obra deste filésofo: a vergonha,
0 messianismo, 0 “como nao”, o nome, a carne (a circunciséo), o
povo e o “fim do mundo”. Dificil leitura. Porque todos estes motivos
sd0 revistos a uma luz nao habitual, e ndo apenas a dos tedlogos,
confrontados com a leitura que faz o filésofo de Veneza da Carta aos
Romanos. Nem a leitura que faz Slavoj Zizek do “fim dos tempos”
coincide totalmente com a leitura de Agamben'. Nao hé entre nés
ninguém mais bem industriado na leitura de Agamben do que
Jorge Leandro Rosa (doravante, JLR). Sigamos, pois, a sua leitura
colocando aqui e ali algumas questoes.
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2.

O motivo de mais dificil abordagem é, sem davida, a vergonha.
“Ser sujeito ¢ ontologicamente vergonhoso” (JLR, p.1). “A vergonha
n&o reside propriamente no facto de a situagéo extrema potenciada
pelo kairos me colocar perante um nome irremediavel, um nome
indivisivel que ndo posso rejeitar, mas é antes sinal dessa compreensao
que atravessa o individuo quando é colocado perante um acto que
o atinge a partir da cisdo do nome que transporta consigo” (JLR, p.
3). A vergonha, na perspectiva de Jorge Leandro Rosa s6 pode ser
colocada no tempo do agora. Como situar a vergonha em Paulo?
Paulo é um Saulo irreconhecivel, cindido, fruto da experiéncia que
lhe vem de ter conhecido Jesus, o messias, ndo o Jesus da histdria.
Para JLR, as vérias passagens por que Paulo passou — da morte,
da ressurreicao, da fé podem ser vistas como variantes da vergonha
ontolégica” (JLR, p. 3). O termo “desconexao” (a desconexao crista)
presta-se bem para caracterizar a divisdo, a separacdo, a “morte
simbélica™ ha que “morrer para a lei” que regula a nossa tradigao, a
nossa “substancia” social2.

3.

A vergonha, segundo uma primeira macro-definicho em
semidtica, reflecte o estado do sujeito que, depois do facto, se deve
readaptar a uma situagdo ainda verdadeiramente incompreensivel;
a componente aspectual aparece entdo como sobredeterminante
das estruturas modais: é o elemento organizador necessério para
estabelecer a falha fiduciéria e, portanto, para permitir que o sujeito
se invista num programa de liquidacédo da sua falha. A vergonha
manifesta-se como algo que deriva da “compreensao que atravessa
o individuo quando é colocado perante um acto que o atinge a partir
da falha que o constitui” (JLR, p. 3). Nao longe desta concepcao, para
J.-P. Sartre a vergonha é “a consciéncia de ser irremediavelmente
aquilo que sempre fui: “em suspenso”, isto é sobre o modo do “ainda
nao” ou do “j4-mais”, o que remete para “o sentimento de uma
queda original, ndo pelo facto que eu teria cometido esta ou aquela
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falta, mas simplesmente pelo facto que eu “cai” ao mundo, no meio
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das coisas e que tenho necessidade da mediagao de outro para ser
o que sou™.

4,

A questao do messianismo é uma questao dificil. Para Agamben
o texto de Paulo é o texto messianico fundamental para o Ocidente”.
Mas o termo “messias” desapareceu do campo textual ocidental. Ser
messianico, viver no messias significa a despossesséo, que a forma
do como néo paulino indica (1 Cor 7, 30-31). Aqui a posicao de
Zizek coincide com a de Agamben®: ndo é o “como se” de Bentham
— denegacao fetichista — sirvo-me das ligagbes simbdlicas, mas
nio estou atado a elas’. A oposicao fé vs lei é central na tenséo
messianica. Paulo ndo abandona a lei: cada acontecimento pode
entrar no tempo messianico. Kristeva fala do messianismo da pistis:
Jesus, ao cumprir “a fé que actua pelo amor” do Deus biblico (Ga
5,6), realiza o destino abraédmico, dado que s6 morre provisoriamente
na cruz para ressuscitar através do amor do Pai®. De facto, a fé é uma
experiéncia da palavra. “A fé a partir da escuta, a escuta através
da palavra do messias”, é o que dizem os dois sintagmas nominais
de Rm 10, 17)". “Na religido como no direito”, escreve Agamben, “o
messidnico representa uma exigéncia de realizagao que, ao colocar
em tensdo a origem e o fim, a criagéo e a redengao, restitui as duas
metades do pré-direito & sua unidade pré-juridica e, ao mesmo tempo,
mostra a impossibilidade da sua coincidéncia...O messianico faz sinal
- para la do pré-direito - em direcgdo duma experiéncia da palavra
que - sem estar ligada de maneira denotativa as coisas nem valer
em si mesma como uma coisa, sem ficar indefinidamente suspensa
na sua abertura nem se fechar num dogma - apresenta-se como um
puro e comum poder de dizer, capaz de um uso livre e gratuito do
tempo e do mundo™.

5.

E sabido que, em boa parte, os messianismos politicos modernos
sdo possibilitados pela “joanizagao”. “A Igreja informal de Jo&o inicia
um movimento de historicizacao integral da religido crista, no ponto
em que a de Pedro se contentaria com marcar o seu tempo com o
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relégio do mundo e a de Paulo suspenderia interiormente qualquer
positividade”, escreve G. Bensussan®. Gershom Scholem, ao concluir
0 seu estudo sobre o messianismo judaico (1957) pergunta-se se o
prego a pagar pela perenidade do povo judeu — a impoténcia histérica,
a vulnerabilidade absoluta & perseguicdo — ndo é nele mesmo um
prego desmedido. O sionismo é herdeiro do messianismo judaico na
medida em que assume — de forma secularizada — a utopia formulada
pelos profetas biblicos do regresso dos exilados e a restauracao da
soberania nacional. A tese central de Scholem consiste em dissociar
radicalmente, no messianismo judaico, a ideia de Redencéo da nocéo
de progresso histérico. Mas a Kabala do século XVI reintroduzira a
ideia de evolugéo no mito luridnico do Exilio e da Redencao. Aporias
do pensamento e da histéria.

6.

O messianismo é, no seu fundo, aspiragdo ao impossivel. J.
Derrida di-lo a seu modo: entre o realismo do possivel e a exigéncia
do impossivel, a relagéo s6 pode ser de tenséo sem fim: “la possibilité
est ténue a l'impossible”®. Aquilo que ha de propriamente “ético”
nos combates politicos exige que seja dada passagem através deles
aquilo que excede o homem no homem; seja aquilo que Derrida
reivindica como uma "héritage athéologique du messianisme”!!,
Nenhuma realidade histérica o satisfara. E todavia, a Redencao final
para que tende s6 é auténtica na condigao de se desenrolar a luz do
dia, na cena da histéria, transformando radicalmente a realidade do
mundo. O messianismo realizado seria um mundo da palavra va.
Para V. Novarina, o Messias esvazia a figura humana, traz consigo o
vazio: “Il vient non seulement faire 'homme mais aussi porter le divin
vide dans la figure humaine”2. O messianismo nao obriga a dar um
passo na palavra, depois um outro, sem fim premeditavel, nio é da
ordem do j& traduzido.

7.

Uma questéo fundamental é a do jogo entre a letra e do espirito“
(JLR, p. 7): a representagéo como o reino do “como se”. As sequelas
do “como se”, relativas a Deus, ao Reino, & verdade s&o por demais
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conhecidas. A sua fortuna é a da normalizagéo. E nesse estadio,
o “como se” esta incrustado no niilismo. “Paulo estd confrontado
com essa inevitabilidade, esse perigo do Cristianismo ser dispositivo
instalado no mundo. Portanto, fonte do perigo. Portanto, em perigo...
Em Paulo, o perigo... acompanha-nos no tempo sob a lingua do
«como néo», quer dizer, recusando uma concepgao do tempo onde
haja caducidade sem redengéo. Nada fica para tras, o que significa que
o tempo nao oferece, nem poderia fazé-lo, uma zona domesticada”
(JLR, p.7).

8.

Paulo aparece no dealbar de um periodo decisivo para a teologia
ocidental, um periodo em que proliferam as mais desvairadas
teologias. A problemética do fim do tempo recebe entdo coloragdes
muito diversas. Boa parte do texto de Jorge Leandro Rosa recai
sob o signo do messianismo e a sua ressonéncia na modernidade.
Ora, é acerca da modernidade que G. Agamben escreve: “Toda
a modernidade - a época colocada sob o signo da Aufhebung
dialéctica - estd empenhada num corpo a corpo hermenéutico
com o messianico: todos os seus conceitos decisivos sdo de facto
interpretaces e secularizagbes mais ou menos conscientes dum
tema messianico”. A estrutura messianica da filosofia moderna é o
resultado de uma secularizagdo do pensamento religioso. A ideia de
redengéo integra-se na histéria dos homens como o seu telosimanente.
Secularizou-se o messidnico e o escatolégico, mas ao mesmo tempo
sacralizou-se a categoria do profano que, ndo sendo “categoria de tal
reino” (W. Benjamin), é indicio da sua proximidade. Parece que em
qualquer caso teremos de pensar a linguagem messianica como a
traducao que simultaneamente reflecte uma atmosfera psicopolitica
e psicoreligiosa.

9.

«O mundo salvo coincide, exactamente, com o mundo perdido»,
quer dizer, o «como se» é, por todo o lado, inquietado. Proposigao
dificil: é o “como nao” que inquieta o “como se”? A linguagem tem
os seus “modos” de “dizer’ a “realidade” e a “tensividade” que a
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percorre. “A linguagem estd temporalmente estruturada como um
messias, sequndo a dobra, a expectativa e a separagdo. A verdade
que transporta é feita desta tensao secreta que atravessa as coisas,
verdade néo como adequatio rei et intellectus mas como deposigao
a preservar, em expectativa na efectividade do mundo™®. Se a
linguagem é um teatro de forgas, “Tout le cortége du langage avance
masqué”. E entao inevitével que a questdo da autoreferencialidade
aparega inevitavelmente (JLR, p. 8). “Jesus messias” e “amo-te” (p.
2) ndo sao enunciados da mesma ordem. O que falta a linguagem é
a Eternidade, o Futuro absoluto que se inscreve no mais denso do
dictismo da carne da linguagem.

10.

Uma tese que merece reflex&o: “Por esse motivo, arrisco dizer que
o cristianismo de Paulo é um judaismo sem templo, um judaismo
sem estruturas visiveis capazes de circunscrever a palavra... Este
judaismo é um «como néo» introduzido no mundo. Mas, enquanto
«como néov, ele estd como nao estando no mundo. O hos me tem
essa curiosa propriedade, que é, afinal, a propriedade do vento: este
desarruma o mundo, mas sé |4 esta enquanto o que é desarrumado
é ainda energeia, acto. Ora, nas palavras de Paulo torna-se evidente
que essa energeia grega que ele conhece tdo bem adquire o seu
verdadeiro nome na fé, energon dynameis, «aquilo que em vés pée
em acto as poténcias provém da escuta da fé» (Epistola aos Gélatas,
3.4). (JLR, p. 8). Qual entdo o sentido do messianismo Paulino?
Messiénico é o trabalho inconcluso e necessariamente humano de
habitar o mundo, segundo o modo da despossessao. Com pertinéncia
adverte JLR que o “como nao” Paulino nao deve ser confundido com
o “como se” aforistico que penetrou a teologia e a ética modernas.

11.

Confunde-se frequentemente o tempo messianico com o tempo
escatolégico. Para R. Girard o novo absoluto é a Partsia, isto é o
apocalipse, n&o como antincio do fim do mundo, mas como fundagéo
da esperanca: "Lespérance n'est possible que si nous osons penser les
périls de 'heure”. O pior que se pode fazer & mensagem messianica
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nao é confundi-la com a profecia, que concerne o futuro, mas com o
apocalipse, que contempla o fim do tempo. O discurso apocaliptico
situa-se no ultimo dia, o dia da célera: ele vé o fim chegar e descreve
o que vé. O tempo que vive o apéstolo é o eschaton, néo é o fim
do tempo, mas o “tempo que resta”. O messianismo nao é o fim do
tempo, mas o tempo do fim. O que interessa ao apOstolo nédo é o
Gltimo dia, o instante em que o tempo acaba, mas o tempo que se
contrai e que comega a acabar (1 Cor 7, 29), ou melhor, o tempo
que fica entre o tempo e o seu fim". Lévinas identifica o instante
da vinda do Messias ao momento em que a caricia do consolador
liberta o homem da sua dor e apaga as lagrimas que a “pressa” de
ser nao permite ver. Esta tarefa, diz ele, é a do Messias (EE, p. 156)
que, segundo alguns sabios do Talmude se chama Menahem, o
Consolador. Assim, o messias tem a vocagao de reparar o presente,
de o ressuscitar” (EE, p. 156), ndo de anunciar uma paz futura que
deixaria as dores singulares inconsoladas.

12.

Diz-se comfrequénciaqueanossaculturaéumaformade expressao
da cultura judeo-crista. O que nao deixa de ser problematico: “l'abime
le plus impénétrable que recéle la pensée de I’ Occident” (Lyotard). O
traco de unido sinagoga-igreja é um artificio de linguagem. Nao ha
judeo-cristianismo que n&o seja judeo-greco-cristianismo. Oqueéa
filosofia hebraica que Filao teria fundado? (JLR: 6). Um principio de
interpretacao? Acede-se ao universal perdendo o “resto” que se era?

13.

JLR desarruma muito do que na teologia e na exegese se
tem dito acerca de Paulo. Mas ndo sé. A sua pergunta sobre a
performatividade do messianismo é deveras incisiva: “E o que
pode ser o Ocidente sen&o esse projecto cristao que hoje parece
ser um mero epifenémeno a ocidente de lugar nenhum?” (JLR, p.
4). Com que ficamos? A desconexao, a separagao, a “déclosion” -
“desemparedamento”? (J.-L.Nancy) s@o essenciais ao cristianismo?
Paulo, em vez de ser o fundador, é o desconstructor do cristianismo?
Nzo se pode esquecer que ha hoje um movimento intelectual de
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referéncias judaicas que tenta resgatar o “rabi Jesus”, ainda nao
inscrito na tradigdo cristd propriamente dita. Agnes Heller fala
ironicamente da “ressurreigao do Jesus judeu”. Zizek dira que hoje é
preciso ressuscitar o verdadeiro Jesus, separando-o da tradigao crista
mistificadora de Jesus (enquanto) Cristo. E o mesmo em relagéo a
Paulo: “temos o direito de elogiar Paulo se o reposicionarmos no
quadro da heranga judaica — Paulo como judeu revolucionario,
como autor da teologia politica judaica™®. G. Agamben nao diz as
coisas muito diferentemente. Paulo s6 se tornou legivel no século XX
através do “marxismo messianico” de W. Benjamin: a chave para a
abordagem da emergéncia do “fim dos tempos” Paulino é fornecida
pelo estado de emergéncia revolucionério que deve ser rigorosamente
oposto ao actual estado de emergéncia liberal-totalitario da “guerra
contra o terror”?®. Tera este texto conseguido desarrumar ao menos
por um instante a vulgata Paulina que o Ocidente traz & cabeceira
da cama?

(NOTAS)

1 *“Num certo sentido, podemos dizer que nos aproximamos hoje de uma espécie de
“fim dos tempos”: a espiral explosiva do capitalismo global parece encaminhar-se
para um momento de colapso (social, ecolégico e até subjectivo) em que o grande
dinamismo total, a actividade frenética, coincidird com um profundo imobilismo. ..
Contudo a pergunta: “Em que momento o tempo corrente é apanhado no
movimento messianicc?” é uma falsa pergunta: ndo é possivel deduzir a emergéncia
do tempo messianico a partir de uma “andlise objectiva do processo histérico”. O
tempo messianico representa fundamentalmente a intrusédo de uma subjectividade
irredutivel ao processo histérico “objectiva”, o que significa que as coisas podem,
em qualquer momento, tomar um contorno messidnico — o tempo pode “adensar-

7]

se’.

2 Slavoj Zizek, El fragil Absoluto, Valencia, Pre-Textos, 2002, p. 127

3 Letre et le néant, Paris, Gallimard, 1943, p. 336

4  op.cit, p. 139,

5 op.cit,p. 141.

6  Julia Kristeva, Cet incroyable besoin de croire, Paris, Bayard, 2007, p. 125,

7 Cf Rm 10, 6-10 em que Paulo parafraseia e corrige Deut 30, 11-14. Paulo transfere
para a fé e para o messias aquilo que no Deuteronémio se referia d lei mosaica.

8  Giorgio Agamben, op. cit., p. 212.

9  Gérard Bensussan, Le temps messianique. Temps historique et temps vécu, J. Vrin,

2001, p. 21.
10 J. Derrida, Magazine littéraire, avril 2004, p. 28.
11 J. Derrida, Spectres de Marx, Paris, Galilée, 1993, p. 266.

68



A escuta do outro - José Augusro Mourdo

Valére Novarina, Lumiéres du corps, Paris, PO.L. 2006, p. 188.

G. Agamben, op. cit. p. 159.

Gérard Bensussan, op. cit., p. 184.

Valere Novarina, op. cit., p. 57.

René Girard, Achever Clausewitz, Paris, carnets nord, 2007, p. 16.
Giorgio Agamben, op.cit., p. 104.

Zizek, op. cit., p. 14.

Agamben, op. cit., p. 163.
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O PSEUDO-PROBLEMA DO ATEISMO
NO PENSAMENTO CONTEMPORANEO:
DOS «MESTRES DA SUSPEITA»

A POS-MODERNIDADE

Carlos Morujao
Universidade Catdlica Portuguesa

1. Os «MESTRES DA SUSPEITA»

A expressao «os mestres da suspeita» deve-se, se ndo estamos
em erro, ao filésofo francés Paul Ricoeur, mas remonta, na sua ideia,
se n&o mesmo na sua formulagéo, a um ensaio de Michel Foucault
intitulado Marx, Nietzsche e Freud, inicialmente uma conferéncia
proferida, em 1969, no ambito dos coléquios de Royaumont. Para
nds, que nao gostamos particularmente desta expressao, os trés
autores ndo se encontram no mesmo plano. Tentaremos explicar
mais a frente porqué. Freud, alis, constitui um caso distinto do dos
outros dois. Trata-se, em nossa opiniao, de um dos maiores génios da
humanidade (j& o mesmo nao podemos dizer dos outros) e a sua obra
perduraréa ao longo dos séculos.

A relevancia filosofica de Marx é diminuta, embora julguemos
que conserva ainda algum interesse a sua critica a filosofia do direito
de Hegel, bem como alguns aspectos da sua andlise sociolégica
do capitalismo. A importancia de Nietzsche é dificil de avaliar;
permitindo a sua obra vérias leituras, foi, quanto a nés, demasiado
sobrevalorizado a partir dos anos sessenta do século passado, sendo
uma figura tutelar de uma certa filosofia francesa pés-Maio de 68!
e, mais recentemente, de algumas correntes do pragmatismo norte-
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americano. Neste contexto cultural, algum pensamento cristao
interessou-se por Nietzsche (em parte por influéncia da interpretagao
heideggeriana), sendo um caso paradigmético — mas longe de ser
Gnico - o do tedlogo e filésofo francés Jean-Luc Marion, sobretudo
na sua obra LIdole et la Distance. Nesta obra, a posicao nietzscheana
perante a religido é apresentada pelo autor nos seguintes termos?:
Nietzsche exerce a sua critica sobre o conceito de «Deus» {as aspas
sao aqui fundamentais para compreender o raciocinio de Marion),
ou seja, sobre um idolo forjado pelo pensamento metafisico; mas,
uma vez que Deus (e agora a palavra escreve-se sem aspas) nao
¢ redutivel a um conceito, sendo mesmo um privilégio de Deus o
facto de nenhum conceito esgotar a sua natureza, ou dar-nos um
conhecimento adequado dela, a critica nietzscheana mais nao faz que
restituir ao préprio Deus (sem aspas, novamente) o privilégio da sua
invisibilidade (ou da sua transcendéncia), roubado por aqueles que
0 quiseram ver e, por isso mesmo, o mataram; por outras palavras, a
critica de Nietzsche teria tido como efeito restituir a Deus o seu modo
préprio de ser visivel.

Por muito sedutora que possa ter parecido a alguns, esta tese nao
deixa de conter uma razoavel violéncia sobre a filosofia de Nietzsche,
sobretudo obliterando uma dimensé&o essencial do seu pensamento,
que € o seu atefsmo, bem como as relages estreitas que ele mantém
com o ateismo de outras figuras de relevo do pensamento de lingua
alema de meados do século XIX. Nomeadamente, Feuerbach,
Schopenhauer, Heinrich Heine, Bakunine e Richard Wagner.
Esta contextualizagao, alids, é imprescindivel, nio sé para uma
compreens&o global do pensamento de Nietzsche, mas também, em
particular, para a compreensao da génese e do significado da sua
conhecida expressao «Deus morreu»; morte proclamada em Aurora e
constituindo o tema fundamental do Livro | de Assim falou Zaratustra.
Este trabalho de contextualizagao, que nao significa, de modo algum,
um n&o reconhecimento do que existe de original na abordagem
nietzscheana destes assuntos, foi ja realizado, entre os pensadores
catélicos, de uma forma competente na obra do Padre Henri de Lubac
intitulada Le Drame de I'Humanisme Athée3. Apesar de o seu titulo
fazer temer o pior, sobretudo para quem se formou num ambiente
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filoséfico e teolégico pés-conciliar, deve reconhecer-se que se trata
de um estudo extremamente sério e bem documentado, cuja leitura
aconselhamos vivamente, mesmo reconhecendo que se encontra
enraizado numa situacao filoséfico-cultural bastante diferente daquela
que conhecemos hoje. Em nossa opiniéo, é uma obra muito superior
a tudo o que um Jean-Luc Marion alguma vez escreveu.

Ora bem: por que razéo Marx, Nietzsche e Freud foram designados
«os mestres da suspeita»? A expressao significa que aqueles trés autores
nos terdo ensinado a compreender que, por deiras das afirmagdes
explicitas, ou das intengbes declaradas, ha uma outra intengao
que nelas se esconde e que elas escondem. Marx utilizara também
o termo «ideologia» para designar esta situagéo. (O termo nao foi,
alias, criado por Marx e significava coisa bem diversa na filosofia
francesa dos inicios do século XIX; mas é hoje quase exclusivamente
o significado marxiano que é retido, mesmo pelos nao marxistas. Nao
mencionamos, obviamente, o seu significado corrente nos jornais,
ou até mesmo na boca de alguns responséveis politicos, que revela
apenas a ignorancia de quem o utiliza.) E assim que, para Marx, por
detras de cada discurso — politico, filoséfico, religioso, ou outro —
devemos procurar os interesses de classe que ele serve. Ou seja, um
discurso nao tem um valor de verdade intrinseco.

Nietzsche nao andava muito longe de pensar algo de parecido.
Em sua opinido, a verdade nao existe, mas simplesmente ficgoes
que consfruimos para poder viver. E claro que para Nietzsche nem
todas as ficgdes se equivalem e convém nao acusar Nietzsche de um
relativismo que ele nunca defendeu. O problema ¢é o do critério para
distinguir as ficgées. Todas elas exprimem, na opiniao de Nietzsche,
uma certa maneira de apreciar a vida, que, em dltima anélise, se
reduz, ou a deprecié-la, ou a afirmé-la. Encontramo-nos, assim, diante
de dois tipos de vontade completamente distintos: a vontade que
reage e nega (podemos chamar-lhe nihilismo, embora este conceito
tenha vérias nuances) e a vontade que afirma e aceita. Nietzsche,
que sempre teve um gosto especial pela parddia de certas expressoes
cristas, dizia que este (ltimo tipo de vontade pronuncia o grande
«assim seja» — o grande dmen - a vida. O pensamento de Nietzsche
(que nisto se distingue do de Marx) costuma acompanhar as suas
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teses com exemplos dos tipos existenciais que caracterizam cada
uma delas. Trata-se daquilo a que o filésofo francés Gilles Deleuze
chamava as «figuras conceptuais». Assim, terfamos como exemplo
da primeira atitude — a nihilista — o sacerdote* ou o filésofo grego
Sécrates, e como exemplo da segunda os heréis da tragédia grega, ou
figuras histéricas como Goethe e Napoleso.

Nietzsche foi talvez o primeiro a praticar sistematicamente um
certo modo de abordar a origem da ideia de Deus, nao por um
ataque directo a validade das provas da sua existéncia (pensamos até
que pouco haveria a dizer sobre isso, depois da Critica da Razdo Pura
de Kant), nem por uma pretensa desmistificacio da credibilidade
dos momentos da sua revelagdo histérica. (Como aconteceu com
alguns hegelianos de esquerda, como por exemplo David-Friedrich
Strauss, na sua Vida de Jesus®.) Sem Kant, seria quase impossivel
a Nietzsche conceber o fenémeno religioso como ilusdo, distinta do
erro no sentido epistemolégico do termo. A abordagem nietzscheana
pode ser caracterizada, antes de mais, como uma tentativa para
desacreditar o valor dos efeitos que resultam da crenca na existéncia
de Deus. A este propésito pode ler-se toda a Segunda Parte de A
Genealogia da Moralf. Sendo toda a religiso, para Nietzsche, e, em
particular, a religido crista, resultado da consciéncia de uma divida, ou
de uma culpa, do homem relativamente a sua origem, sera de esperar
em sua opiniao, que o atefsmo tenha o efeito benéfico de promover
o surgimento de um estadio de «segunda inocéncia», que liberte a
humanidade da ma consciéncia, que envenena a vida.

Marx e Nietzsche — como, num outro plano, Feuerbach, embora
menos - foram, muitas vezes, objecto de interesse por parte do
pensamento catélico. A primeira vista, pode parecer curioso que
tenha sido o atefsmo dos trés a chamar a atengéo. Mas os pensadores
catélicos a que nos referimos, de que j& tivemos entre nds alguns
exemplos, pensaram que o atefsmo destes trés autores teria um efeito
muito positivo sobre a religido cristd, na medida em que a sua critica
da religido incidiria, afinal, sobre as concepgées espirias de Deus.
Obrigando assim os cristaos e, em particular, os catélicos, a como
que purificarem a sua concepgao de Deus e a libertarem-se de toda a
idolatria, tal ateismo desempenharia um papel positivo. Em particular
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no caso de Nietzsche, a sua critica do Deus moral — ou seja, do Deus
que castiga e retribui — evitaria ao pensamento religioso qualquer tipo
de contaminagéo pela moral do ressentimento’. (Jean-Luc Marion
chega a dizer que s6 o Deus moral é refutado pela critica nietzscheana,
mas que tal Deus nao é o Deus cristéo.)

Devemos dizer, sem rodeios, que discordamos desta atitude e da
maioria dos seus pressupostos. O Deus moral, ao contrério do que
certas interpretacdes pretendem fazer crer, néo é, forgosamente, o
Deus que castiga e retribui. (Bastaria pensar em autores tao diferentes
como Kant ou o filésofo francés Emmanuel Lévinas.) Jean-Luc
Marion, na obra citada, parece subscrever sem reservas a critica de
Nietzsche ao Deus moral — classificado como idolo da metafisica -,
ao mesmo tempo que se esforca por mostrar que a concepgao crista
do Deus que se revelou em Jesus Cristo ndo pode ser alcancada por
ela8. Seria preciso conceder a Marion muita coisa para poder estar de
acordo com ele, nomeadamente:

1. Que a genealogia nietzscheana do «Deus moral», ou para
simplificar, a génese deste conceito, se pode aceitar sem
reservas.

2 Que, por sua vez, a prépria moral é aquilo que Nietzsche
afirma acerca dela.

3. Finalmente, que a metafisica, que forjou um tal conceito,
pode ser objecto da interpretagéo de tipo heideggeriano
que esta subjacente a tudo o que se diz dela em Lldole et la
Distance.

Esta dltima questdo merece que fagamos sobre ela algumas
consideracées, embora a retomemos na quarta e (iltima parte da nossa
comunicagéo. Para Marion, mas também para outros pensadores
catélicos (quase todos franceses), a metafisica e a sua crise, a pos-
modernidade, a <morte de Deus» e o «regresso do religioso» constituem
um conjunto de temas estreitamente ligados. Convém esclarecer este
fenémeno.

Paul Ricoeur, nas suas analises da culpabilidade e dos mitos que
Ilhe andam associados aproxima-se também das teses de Nietzsche.
Mas os cristaos nao precisam de Marx, Feuerbach ou Nietzsche para
saberem quem é o seu Deus (ou para saberem aquilo que ele nao
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é). De acordo com as palavras do Evangelho, sabem-no do Filho,
o tnico que conhece o Pai e que o pode dar a conhecer. Dirfamos
mesmo que nao é a critica da religido feita por todos estes autores que
permite aos cristdos conhecerem melhor o seu Deus e a natureza da
sua fé, mas sim precisamente o inverso: é o saber que j& possuem de
Deus, antes mesmo dessa critica, que lhes permite saber que ela néo
pde em causa a existéncia do verdadeiro Deus, mas apenas aquelas
representaces de Deus que sdo inadequadas ao seu objecto?.

E claro que esta nossa afirmacéo supde a aceitagéo do pressuposto
de que uma simples adeséo formal & Igreja ndo garante, por si s,
o conhecimento de Deus. Ja ha mais de 150 anos afirmava Soren
Kierkegaard que muitos dos que julgam rezar ao Deus verdadeiro
rezam na realidade a um idolo. Por outro lado, pensamos que o
modo como pensadores como Marion ou mesmo Ricoeur abordam o
pensamento de Feuerbach, de Marx ou de Nietzsche, perde muito do
que neles ha de interessante e significativo e que nao é o seu ateismo.
Feuerbach, por exemplo, desenvolveu uma filosofia do corpo, da
intersubjectividade e do amor que é de uma grande profundidade,
mesmo quando permanece demasiadamente marcado por aquilo que
nega, ou seja, a filosofia especulativa de tipo hegeliano. E as anélises
de Marx da sociedade capitalista (na medida em que ultrapassam
a mera descricdo do que seria especifico da sociedade inglesa da
segunda metade do século XIX) ainda hoje conservam uma parte da
sua forga.

Alids, a conhecida expressao de Marx: «a religido é o 6pio do
povo», é um dos elementos estruturantes daquela analise, mais do
que uma proclamacéo de ateismo. Perante a fealdade absoluta do
mundo saido da Revolugéo Industrial, Marx considera que existem
dois modos possiveis de o embelezar. Aquele que esta ao alcance dos
ricos, ou seja, o épio verdadeiro — cujo consumo era, alis, frequente
entre a aristocracia inglesa da época —, e que possibilita todo o tipo
de fugas a realidade; e o que estd ao alcance dos pobres, o épio
barato do povo, ou seja, a religido, que nao ficaria mais dispendiosa
do que a audiéncia do sermao dominical das igrejas anglicanas. A
expressao, restituida assim ao seu contexto, nao sé nao constitui uma
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negacao de Deus (embora Marx fosse ateu), como contém ainda, ao
que pensamos, uma boa parte de verdade.

Ha também um atefsmo mais especificamente filoséfico no jovern
Marx, em particular no 3.° dos chamados Manuscritos Econémico-
Filoséficos de 1844, e que consiste em retirar a ideia de Deus qualquer
pertinéncia para o problema da explicagao das origens do mundo,
na medida em que este tltimo é também declarado um problema
sem sentido. Marx esforga-se por recusar qualquer relevancia ao
tipo de questionamento a que respondia a concepgéo de Deus pelos
medievais como causa primeira, ou primeiro motor, ou por Leibniz
como origem radical de todas as coisas. O ponto de partida da sua
filosofia é o homem, considerado como um ser que se reproduz a si
préprio, enquanto espécie, pelo trabalho social. Nesta perspectiva,
a Unica questdo que faz sentido para Marx é a relativa ao modo
especifico de engendramento do homem pelos outros homens, ao
longo da histéria da humanidade'. Nao se trata para Marx, nesta
perspectiva — ao contrario do que acontecia com Feuerbach — de negar
a existéncia substancial de Deus para atribuir de seguida ao homem
todos os seus predicados, mas sim de negar a propria necessidade da
negacéo de Deus para afirmar a existéncia do homem.

Chegou agora o momento, nesta parte da nossa comunicagéo,
de vos falar um pouco de Freud. Como ja dissemos, consideramo-lo
um dos grandes génios da humanidade. Ele préprio gostava de se
situar numa linhagem que tinha como fundador a figura de Galileu,
no século XVII, e que continuara com Darwin no século XIX. O seu
discipulo Karl Abraham retoma esta genealogia. Com Galileu, o
homem perdeu a ideia de ser o centro do universo; com Darwin, a
ideia de se encontrar acima da natureza e das restantes espécies vivas;
com Freud e a psicanélise o homem teria perdido a ideia de que a sua
vida é comandada pela razdo e de que os seus actos tém a sua sede
exclusiva numa vontade esclarecida pelo juizo. Mas esta (ltima ideia
é talvez mais dificil de abandonar do que as outras duas. E assim que,
hoje ainda, persistimos na teimosia de chamar ao homem animal
racional, como se Freud néo tivesse existido e como se a razao nao
fosse sendo o instrumento, imperfeito, tacteante e muitas vezes falivel
que o homo sapiens desenvolveu para poder sobreviver num mundo
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hostil. Esta concepgédo de homem como animal racional, em parte
herdada dos gregos antigos — que, no entanto, talvez soubessem mais
sobre este assunto do que aquilo que disseram (bastaria ler alguns
didlogos de Platéo) -, ndo nos parece inteiramente sustentével. Freud
nota que o homem ¢é o tnico ser em que uma parte do ego, ligada
ao desenvolvimento do organismo individual, entra em conflito
com uma outra parte, ligada & sua condicdo de membro de uma
sucesséo de geragoes!!. Esta dissensao, facilitada pelo extraordinério
desenvolvimento da libido e pela extraordinaria riqueza da vida
mental, sua consequéncia directa, encontra-se na origem da neurose,
que é, provavelmente, uma caracteristica prépria do homo sapiens.
E claro que precisarfamos de nos pér de acordo sobre o que é
a razdo para podermos reflectir sobre tudo isto com a necesséria
profundidade, e uma discussdo sobre este assunto roubar-nos-ia
provavelmente todo o espago que nos foi concedido. Simplificando
talvez um pouco, mas procurando ir ao essencial, convém salientar que
a razéo nao se confunde com a simples capacidade de raciocinar. Se
abrirmos um bom manual de economia, por exemplo, encontraremos
provavelmente uma definigdo do género: um comportamento racional
é a capacidade para obter o méaximo de proveitos com o minimo de
custos. Definigdo que nao é falsa, mas insuficiente; ndo esgota todos
os dominios da actividade racional, a menos que se queira defender (e
efectivamente houve quem o fizesse) que todos pensamos como um
bom economista ou um bom gestor, em todos os dominios da nossa
vida. (H& toda uma mitologia do homo oeconomicus que ainda hoje
perdura.) Mas nem sequer os economistas e os gestores raciocinam
sempre deste modo, como néo seria dificil de demonstrar. S6 que
o mais importante, e o mais tragico, em toda esta histéria é que a
dimenséao da racionalidade, que é exclusiva do sapiens, nao impediu
a eclosdo de duas guerras mundiais, os campos de exterminio, a
ameagca nuclear e a devastagdo da natureza. No século XX, homens
perfeitamente racionais (entre eles contam-se alguns intelectuais)
encontraram coisas maravilhosas nos regimes de Hitler, de Estaline,
de Mao-Tzé-Tung, de Pol-Pot ou de Pinochet. Usando a sua razio —
ou abusando dela, mas as fronteiras sdo aqui dificeis de delimitar —,
héa quem defenda com desprezo a superioridade do homem sobre
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a natureza que o rodeia e de que ele é uma parte. Aos sabados e
domingos a tarde, no Veréo, milhares de portugueses e espanhéis
deliciam-se com o béarbaro sacrificio de um touro numa arena. Num
programa televisivo dedicado & tauromaquia, um cavalheiro chegou a
dizer um dia que, no final dalide, o touro pede para ser morto, embora
ndo nos conseguisse dizer como conseguiu um t&o extraordinario
conhecimento da vontade do touro. Nas ruas das nossas principais
cidades vagueiam sem destino centenas de caes abandonados, que
um dia acreditaram que a generosidade e o carinho que dedicaram
a um representante da espécie homo sapiens lhes seriam, por este,
retribuidos sem reservas. Mas os exemplos poderiam multiplicar-se.
Shakespeare, em Ricardo I, caracterizou de uma forma brutal o tipo
de mentalidade que subjaz a estas atitudes; a alguém que lhe diz:
«Nao ha animal, por mais feroz que seja, que néo conhega a marca
da piedade», Ricardo responde: «Eu néo a conhego, logo, nao sou
um animal».

Em todo o caso, convém perceber em que medida Freud pode ser
incluido entre os «mestres da suspeita». E verdade que alguma coisa o
aproxima de Marx e de Nietzsche. Para Freud, todas as representagoes
culturais e, em particular as religiosas, mais n&o sdo do que sintomas
disfarcados do desejo de protecgao e do medo do castigo’?. Trata-
se, para falarmos numa linguagem que nao é a de Freud, da falha
ontolégica que o homo sapiens traz consigo desde a vida uterina:
sdo caracteristicas dela a fraqueza nos processos adaptativos, a
permanente dependéncia, a reaccdo ao meio acompanhada pelo
sentimento de um esforco e pela possibilidade de um fracasso. Freud,
sobretudo nos seus estudos chamados meta-psicolégicos analisou
com grande profundidade esta situagao: desde o primeiro momento
que todo o novo ser é um puro desejo de ser, que néo conhece limites,
nem fronteiras, mas que sente, igualmente, tanto a impossibilidade
de ser sem falhas, o que, alis, a acontecer, o tornaria ndo-humano,
guanto a impossibilidade de ser, num momento, tudo aquilo que
quer, o que o tornaria, agora, incapaz de socializar e conviver com os
outros humanos.

Nas suas anélises da religiao, Freud aproxima-se muitas vezes de
Marx e de Nietzsche. As semelhangas com Nietzsche nao séo para
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surpreender; nao sabemos se Freud alguma vez o tera lido com muita
atencado, mas tinha lido com atencéo as obras de Schopenhauer,
que desempenhou um papel importante na formagao filoséfica
de Nietzsche; alids, muito do que este (ltimo diz sobre a religido
enconirava-se j4 em Schopenhauer, embora o estilo de Nietzsche
tenha um carécter inconfundivel, longe da sobriedade do seu mestre,
que € mais consenténea com o que seria de esperar de um admirador
de Goethe. Para Freud, como para Nietzsche, a religio rebaixa o
valor da vida e deforma a realidade; o seu objectivo é imunizar o
homem em relagéo ao sofrimento, no que aliés falha, sequndo Freud,
nos momentos mais decisivos, que sao aqueles em que o crente se
vé obrigado, na sua impoténcia, a invocar os designios insondaveis
de Deus e a submeter-se a infelicidade e ao sofrimento. Alias, Freud
comenta: poderia igualmente fazé-lo sem estar a invocar Deus.

2. MODERNIDADE, RELIGIAO, POS-MODERNIDADE

Comegaremos esta segunda parte da nossa intervencdo com
uma andlise de dois dos textos que nos foram propostos a reflexao
no documento preparatério destas jornadas, e que sdo da autoria,
respectivamente, de Richard Dawkins e de Michel Onfray. (Deixaremos
de lado o texto de Nietzsche, em parte reproduzido no desdobravel
que publicita estas jornadas, porque é um autor de que ja faldmos
anteriormente, com algum pormenor.) Nao conhecemos os livros de
onde foram retirados, pelo que podemos cometer algumas injusticas
com o que iremos dizer; também, devemos confessar, nao ficAmos
com muita vontade de os ler, depois de ler os dois excertos. Revelam
ambos uma certa sensibilidade pés-moderna, num sentido de pés-
modernidade que se ir4 tornando progressivamente mais claro,
esperamos, ao longo da nossa intervengdo, mas que poderiamos
caracterizar, desde j&, como constituindo uma mistura, em proporcoes
variaveis consoante os autores, de ideias conhecidas, de ligeireza na
abordagem de questGes complexas, e de vulgaridades que passam
muitas vezes por novidade intelectual junto de um piblico em que
a iliteracia — apesar da extraordinaria massificacdo do ensino, ou
talvez por causa disso — cresce a ritmos preocupantes. A pequena
brincadeira de Dawkins (ndo o sabemos dizer de outra maneira) com
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a cruz, um instrumento de tortura que se transformou em simbolo para
os cristdos, nao tem sequer grande novidade e deve ter havido, nos
primeiros tempos, reacgdes muito semelhantes. Veja-se, por exemplo,
0 que, ja no final do século II, escrevia, sobre este assunto, Tertuliano
no seu Apologético®.

Mas comecaremos a nossa andlise dos dois textos pelo que
chamémos ainda ha pouco as «ideias conhecidas». Salientaremos esta,
para comegar: a ideia, que parece ser cara a Michel Onfray, a julgar
pelo que lemos, de que o comportamento moral existe em pessoas sem
religiao, ou mesmo entre os adversarios de qualquer religido. Trata-
se de uma afirmacao banal, empiricamente constatével por qualquer
um de nés. Admira mesmo a modéstia das conclusdes: pois seria
inclusive possivel, sem grande escéndalo, defender-se que pessoas
de elevados sentimentos religiosos podem praticar actos eticamente
reprovéaveis, bem como citar exemplos conhecidos da histéria em
apoio desta tese. Repare-se que, com isto, nada se disse acerca das
relacbes entre ética e religido, nem sobre a tendéncia, frequente nos
dias de hoje, mas que também nao é nova, em confundir o plano
especificamente religioso com o plano ético. A existéncia ou nao de
uma ética crista, por exemplo, ndo é uma questao tao facil de resolver
como parece. O que muitas vezes (inclusive em documentos oficiais da
Igreja) surge como ética crista, corresponde, grosso modo, a ética do
estoicismo romano tardio. Situar historicamente a emergéncia de tais
preceitos morais nao diminui o seu valor, apenas nos da a consciéncia
de que a sua aceitacdo é possivel sem uma referéncia explicita ao
Deus cristao. A verdadeira reflexao sobre esta questao, ou seja, as
relagbes entre ética e religido, nao a devemos, tanto quanto sabemos,
a nenhum pensador pés-moderno, pois ela vem de outras paragens
filoséficas. Mencionaremos alguns nomes, dos quais ainda se falara
quando Dawkins e Onfray ndo merecerem ja nem sequer uma nota
de rodapé. Por exemplo, o de Baruch Espinosa, um filésofo holandés
do século XVII, de ascendéncia portuguesa, para o qual a ética é o
esforco do homem para aumentar a sua poténcia de agir e para, desta
forma, se aproximar, tanto quanto lhe é possivel, da poténcia infinita
de Deus. Ou o de Kant, que defende uma absoluta separagéo entre
o plano da religido e o da ética no que concerne aos fundamentos da
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moralidade; pois, segundo Kant, se quisermos conservar a pureza da
lei moral e a bondade das nossas intenges, qualquer ideia de Deus,
enquanto ser capaz de recompensar a moralidade com a felicidade,
deveré ser posta de lado™.

Poder-se-ia igualmente encontrar em muitos detractores actuais
da religido uma segunda ideia j4 conhecida: a de que a existéncia
de uma razoavel quantidade de sofrimento e de mal refuta, por si
s6, a existéncia de um Deus bom. E reparem que prefirimos dizer
quantidade razoavel a dizer excessiva. Neste dominio, a razoabilidade
torna ainda, pelo menos a primeira vista, mais complicadas as coisas
para quem quer defender a existéncia de Deus. Pois, na realidade,
nem sempre séo os bons que sofrem, tal como nem sempre sdo os
maus a ser, dirflamos, recompensados; todas estas coisas acontecem,
como nos ensina a experiéncia, certas vezes, bem como o seu
contrério, outras vezes. Estamos diante da aparente inexisténcia de
qualquer ordem que parega regular o curso do mundo. Na histéria
da filosofia, ficou conhecido o esforgo de Leibniz, ja nos principios do
século XVIII, para resolver este dificil problema. Na sua obra intitulada
Teodiceia, Leibniz procurou mostrar, ndo s6 que existia uma sabia
ordenacéo das coisas que era a prova evidente da existéncia de um
Deus bom, como também que essa ordenagéo, justamente por ser
sébia, poderia exigir um minimo de mal ou de imperfei¢io para que
a méxima perfeicao se pudesse realizar.

Numa coisa, contudo, talvez possamos concordar com a
sensibilidade que se exprime no texto de Dawkins e, sobretudo, no de
Onfray: a nossa época desconfia de grandes construgées especulativas
como as que encontramos nos trés autores que mencionamos:
Espinosa, Leibniz e Kant. Esta desconfianga tem as suas razées, umas
de ordem estritamente filoséfica, outras de ordem cultural em sentido
lato, outras de ordem politico-social. Mas aqui, também, a pos-
modernidade repete, muitas vezes sem ter plena consciéncia disso,
criticas que, em pleno século XIX e com outra profundidade, foram
dirigidas & filosofia especulativa de Hegel, por exemplo pelo pensador
dinamarqués Soren Kierkeggard, que recusava a especulacdo em
nome da existéncia humana concreta. Tal desconfianga pés-moderna,
porém, cujas razdes s&o demasiado complexas para aqui podermos
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analisar cada uma delas em detalhe, ndo nos deve impedir de pensar
com rigor; o que contrapomos hoje a tais construcoes devera, pelo
menos, atingir o nivel em que elas de encontravam. Nao tanto o nivel
das suas respostas, quanto o nivel e a radicalidade do questionamento
que provocou tais respostas. E quando dizemos nés, néo nos queremos
referir apenas aqueles que acreditam, ou aqueles que fazem filosofia
ou ciéncia e nao as consideram incompativeis com aquilo em que
acreditam (ou mesmo defendem que a sua fé é o remate l6gico
dessas praticas, ou é ainda reforgada por elas). Referimo-nos a todos
aqueles que, acreditando ou néao, (tendo ou nao, como se diz, uma
religi&o), procuram uma resposta para o enigma que nenhum saber
foi ainda capaz de resolver e que a falta de seriedade da nossa época
j& nem sequer proclama inexistente, porque decididamente o ignora:
o enigma que constitui para cada um de nds aquilo que somos e
aquilo que fazemos, o sentido da vida e a inevitabilidade da morte,
o sofrimento, a dor e o mal, a inseguranga ontolégica, para resumir
tudo isto numa tnica expressao, que é do psiquiatra inglés Ronald
Laing - que, em todo o caso, retiramos do seu contexto —, e que
parece ser a condig&o e o destino do homo sapiens, a sua grandeza —
pelo que faz para a ultrapassar — e a sua miséria.

(Abrimos aqui um paréntesis, que fecharemos dentro de muito
pouco tempo, para abordar uma questao que desenvolveremos mais
adiante. Para alguns teélogos catélicos — e ha exemplos entre nés's
- a religiao, enquanto resposta aquilo a que acabédmos de chamar a
inseguranca ontolégica, é ainda uma forma de idolatria. O Deus que
invocamos para ultrapassar essa inseguranga seria um falso Deus, ou
uma representagéo espuria de Deus. Tratar-se-ia, para esses tedlogos,
de uma redugio da religido a um mecanismo compensatério das
fragilidades humanas, facilmente descartavel a partir do momento em
que outros, supostamente mais eficazes, como, por exemplo, a ciéncia,
viessem a aparecer. Alids, ndao precisémos de aguardar pela pos-
modernidade para reconhecer esta possibilidade. Ja Augusto Comte,
em meados do século XIX, defendia que a crenga na providéncia
divina, prépria do cristianismo, mais n&o era do que o resultado de
uma racionalizacao gradual, em consequéncia da influéncia crescente
da filosofia, da antiga crenca paga no destino. Devemos dizer, no
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entanto, que discordamos desta posigdo, embora reconhecendo a
existéncia real do perigo de reduzir a religido a uma tal dimensao
compensatéria. Mas ha que reconhecer que a fragilidade do homo
sapiens nao é um tema atractivo para uma época como a nossa, que
se alimenta da negac¢éo da morte (e que se manifesta em fenémenos
como a higienizagao totalitaria da vida, inscrita nos programas de
diversos partidos e governos, proibi¢des varias no dominio alimentar,
culto do exercicio fisico, entre outros), uma época para a qual a
morte, em resumo, constitui uma espécie de fracasso. Suspeitamos
que a procura do lucro pelas induastrias farmacéuticas e de material
médico e hospitalar tera alguma responsabilidade, mas nao exclusiva,
nesta situagéo. Pela nossa parte, afirmarfamos que sé a religido —
talvez a par de algumas correntes filoséficas minoritarias — mantém
permanentemente em aberto a questdo do sofrimento e da morte, a
da sua inevitabilidade, em primeiro lugar, mas, sobretudo, a do seu
significado ontolégico e antropolégico. Pus aqui o paréntesis, mas a
questao fica a aguardar desenvolvimentos futuros.)

Talvez nao seja uma coisa evidente para todos, mas dizer que
se tem uma religiao comega por ser um fenémeno cultural, social
e linguisticamente bem determinado®. Certamente que falamos,
por comodidade, da religido do antigo Egipto, das religides da
Mesopotémia, ou das religides orientais. Falamos também de religigo
entre os gregos. Contudo, religio (de onde provém religidao) é um
termo latino e o que ele exprime — por um lado, uma relacao de
confianga (se o fizermos derivar de religare, como ja na antiguidade
o fazia Cicero) e, por outro, a observancia de certos ritos (fazendo-o
agora derivar de relegere) — é especificamente ocidental e romano.
Nos primeiros séculos da Igreja latina, os cristaos raramente falavam
de «religido cristé»; veja-se, novamente, o testemunho de Tertuliano
que, a propésito dos cristaos fala da «nossa seita», embora este termo
néo tivesse, na altura, o sentido que tem hoje, de grupo minoritario e
muito fechado. Clemente de Roma, alguns anos antes, na sua Epistola
aos Corintios, emprega a palavra grega threskeia, que, embora seja
normalmente traduzida por religifo (e na maioria das ocorréncias
dificilmente hoje a poderemos traduzir de outro modo), significa
respeito e veneracdo por uma divindade. Em todo o caso, Tertuliano



O pseudo-problema do Ateismo - Carlos Morujdo

emprega ja a expressao vera religio, a propdsito do cristianismo,
opondo-a a romana religio, que acusa de nao respeitar o verdadeiro
Deus!®. Daqui resulta uma situagao peculiar:

1. Primeiro: quando falamos de catolicismo romano nao
queremos apenas dizer que ao Bispo de Roma é reconhecida
uma autoridade espiritual particular sobre o conjunto da
cristandade; indicamos uma filiacéo, que se traduz num
conjunto de comportamentos individuais, de praticas
institucionalizadas, de estruturas de governo e de poder;
Max Weber descreveu com pormenor esta especificidade
do catolicismo, mesmo relativamente a outras igrejas e
confissdes cristas, em que o peso da religio — no duplo
sentido de religare e de relegere — é menos evidente®.

2. Em segundo lugar, convém, néo esquecer duas coisas:
por um lado, religare e relegere sao partes constituintes
quase universais do comportamento chamado religioso
{quer dizer, sendo especificamente romanos, nao sao
exclusivamente romanos), por outro, o cristianismo nao
é uma religio inteiramente romana. O elemento judeu
- ou, se quisermos, semita e oriental — permanece nele
como uma marca de origem. Quer dizer, tudo aquilo em
que o Qadoch judaico excede o haggios grego ou o sanctus
romano.

H& um conhecido historiador das religides e tedlogo, Rudolf
Otto, numa obra classica intitulada O Sagrado, que traduz a
especificidade do Qadoch judaico pela expressao «sentimento de
estado de criatura»?, embora admitindo que se trata de um elemento
que se encontra presente em todas as religides e constitui, mesmo,
o «elemento religioso» nelas. Um especialista na histéria da Roma
antiga, o historiador francés Pierre Grimal, em A Civilizagdo Romana,
inclui o seu estudo da religiao romana no capitulo Ill desta obra,
intitulado «A vida e os costumes»?!. Em todo o caso, mesmo Grimal
¢ obrigado a observar que o sentimento religioso dos romanos néo
se esgota na pratica de observéncia de certos preceitos e que até a
famosa supersticio romana resulta do pressentimento da existéncia
de um poder sobrenatural vago e indefinivel, que nao esta muito
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afastado daquilo que Otto procurou pensar com o auxilio da categoria
de numinoso. E um assunto ao qual também pretendemos voltar na
quarta parte desta comunicacao.

Aquela dupla significagao do termo religio (recordemos: relagao de
confianga e observancia de certos ritos) deveria estar sempre presente
nas andlises que desde h& alguns anos se fazem (e talvez com um
pouco menos de intensidade hoje do que héa ainda trés ou quatro
anos atrés) do fenémeno um pouco confusamente designado por
«regresso do religioso». Alguns sectores da Igreja Catélica, um pouco
por todo o lado, viram-no com grandes esperancas. Lamentamos
ndo poder compartilhar um tal optimismo. Certamente que este
fenémeno resulta, em grande medida, de uma perda da relagéo
de confianga, ou seja, do religare: a confianca que o século XIX e
quase todo o século XX depositaram na ciéncia ou nas ideologias
politicas. Alguns efeitos perversos, como as catéstrofes ambientais e
as manipulagbes genéticas, por um lado, ou o conhecimento do que
realmente se passava no leste europeu, nos paises ditos socialistas,
por outro, jogaram algum papel no «regresso do religioso»: outras
fontes de confianga comegaram a ser procuradas. Além disso, numa
sociedade em que os lagos sociais e afectivos se dissolvem, ou séo
mesmo inexistentes, a observancia de certos ritos pode funcionar
como um elemento protector e tranquilizador. Nada disto, contudo,
tem a ver, por si s6, com a verdadeira religido (a préatica assidua de
rituais anda geralmente associada a manifestacbes individuais ou
colectivas de neurose obsessiva), e a religido é exactamente o oposto
de um interesse difuso pelo sagrado, como o que assistimos nas radios
e nas televisoes.

Mais confusas nos parecem ser ainda as tentativas de relacionar
o fenémeno do «regresso do religioso» com o advento da pés-
modernidade, sobretudo quando o fenémeno é visto em contraste
com um pretenso desaparecimento do religioso que teria caracterizado
a época moderna. E né&o falamos ja daquilo que me parece ser uma
simples brincadeira na anélise de uma questio demasiado séria e
complexa, como julgamos ser o que fez, entre nés, o tedlogo Joao
Duque, num livro conhecido e por alguns muito elogiado, intitulado
Dizer Deus na Pés-modernidade?. Segundo o autor, nao seria
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possivel caracterizar com exactidao e rigor o fenémeno de «regresso
do religioso» na pés-modernidade na medida em que a exactidao e
o rigor constituem valores modernos, cuja superagao seria hoje, em
plena época pés-moderna, uma espécie de tarefa do dia. Pela nossa
parte, faremos um esforgo de rigor na anélise de confusdes que na
abordagem desta problemética sao normalmente de varia ordem e
das quais comegaremos por salientar duas:

1. O facto de as préprias fronteiras da modernidade - o seu
inicio e o seu proclamado fim — ndo serem, regra geral,
definidas com precisao.

2. E o facto de se proclamar uma incompatibilidade entre o
espirito da modernidade e a religiao.

Muita gente prefere raciocinar aqui com alguma facilidade
e, proclamando a modernidade ultrapassada, procurar novas
possibilidades para areligiao num ambiente pos-moderno. Admitamos,
por um instante, que a modernidade se caracteriza pela critica da
religido. (Critica, obviamente, no sentido mais banal do termo; num
outro sentido, o de Kant, por exemplo, critica significa o processo
pelo qual a razdo toma consciéncia de si propria e dos seus limites,
e entre finalmente na plena posse dos seus poderes. Neste sentido,
Kant dizia que nada se pode ja eximir & critica — nem a religido, nem
a filosofia, nem as autoridades — sem com isso levantar contra si as
mais legitimas suspeitas.)

Muitas vezes a modernidade é identificada com o século XVIII
(o perfodo iluminista) e este, por sua vez, reduzido ao iluminismo
francés e a certas correntes que o caracterizaram em parte, mas nao
completamente. Um pouco mais de ateng@o permitiria descobrir
que o século XVII se caracterizou tanto pela recusa da religido,
quanto, sobretudo (e maioritariamente, se nos dispusermos a sair do
horizonte francés), pela procura de novas formas de enquadramento
do fenémeno religioso?. Quer no catolicismo, quer no luteranismo
(provavelmente mais neste do que naquele), foram frequentes as
atitudes de afastamento em relacéo as formas instituidas de religido,
acompanhadas de novas experiéncias de vida religiosa, enquanto
parte integrante do combate pela emancipagao, que teve no século
XVIII um dos seus momentos histéricos de maior relevo. (Uma
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questao completamente diferente, e essa sim realmente importante,
é a da quase impermeabilidade, & época, das estruturas eclesiais as
aquisicdes desse combate. No que diz respeito & Igreja Catélica, esta
situagéo foi, em tempos, analisado pelo teélogo jesuita Johann Baptist
Metz e sobre este assunto néo teriamos grande coisa a acrescentar?.)
Além disso, proclamar que o século XVIII viu agravar-se o conflito entre
a fé e a razéo, que se originara na dissolugao dos grandes sistemas
da escolastica medieval, ao longo dos séculos XIV e XV, ¢ esquecer,
nao sé que é no periodo do iluminismo que a razdo filoséfica e
cientffica toma, pela primeira vez na histéria, plenamente consciéncia
dos seus préprios limites — do que é exemplo o mencionado projecto
critico de Kant —, como também que o século XVIII é a época da
descoberta da imaginagéo e do sentimento, nas artes, em primeiro
lugar, mas igualmente na religido, na ética e na filosofia. Sobre a
pretensa oposicao entre o espirito do século XVIII e o cristianismo,
pode consultar-se a obra bem conhecida do historiador francés Paul
Hazard, O Pensamento Europeu no Século XVIII, de Montesquieu a
Lessing, sobretudo toda a Primeira Parte, significativamente intitulada
«Le proces du christianisme»?. Julgamos, contudo, que toda esta obra
- muito apreciavel, em todo o caso - é atravessada por um pathos
que por diversas vezes perturba o rigor historiografico®.

Mas hé ainda aqui uma outra questao. O advento da modernidade
(ou o da pés-modernidade) é visto, por muita gente, como um
fenémeno de natureza meramente cultural. Caricaturando um
pouco, resumirfamos assim este tipo de atitude: liam-se certos livros e
certos autores e passaram a ler-se outros livros e outros autores; ou,
pensavam-se certas coisas e comegou-se a pensar de forma diferente;
a pobreza da anélise histérica e sociolégica é normalmente evidente
nestas andlises ditas culturais, e os dados empiricos sdo apresentados
de forma esparsa e avulsa, como se este tipo de fenémenos se
passasse, muitas vezes, no espago rarefeito das bibliotecas e das
universidades. Certas concepgdes (que néo sdo especificas da pés-
modernidade), que fazem as delicias dos professores universitarios e
de alguns jornalistas cultos, sequndo as quais um texto remete apenas
para outros textos e, no fundo, néo existe um espaco exterior ao texto
pelo qual possamos aferir do seu valor de verdade, contribuiram
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para popularizar este tipo de ideias. Contra elas, quase que apetece,
provocadoramente, repetir a frase de Marx segundo a qual as ideias
sao apenas o reflexo, na consciéncia dos homens, da realidade social
em que se geraram.

Por isso, se queremos compreender alguma coisa acerca das origens
da modernidade, bem como do papel da religido na modernidade,
teremos de perceber fenémenos tao diversos como o processo
de formacdo das cidades medievais, o lento desenvolvimento da
manufactura e a dissolugao das relagdes senhoriais, o crescimento do
comércio maritimo e do capitalismo bancério, os progressos da ciéncia
e a crise da fisica de inspiracao aristotélica, e outros fenémenos do
mesmo tipo. A religido ou se inscreve na vida concreta dos homens,
alimentando-a e sendo alimentada por ela, ou corre o risco de se
isolar numa esfera privada em que definha e morre. Uma religido
gue nao torne continuamente vistvel o impacto humano das coisas
que dizem respeito a Deus, que, no fundo, proclame (mesmo néo
sendo essa a sua intencdo) um Deus sem mundo, é um convite a
um mundo sem Deus?. As razées para o ateismo, hoje, ndo nos
parecem substancialmente diferentes das que sempre existiram ao
longo de quase 2000 anos de histéria do cristianismo. (Daf o titulo
desta nossa comunicagéo.) Ora os séculos XV e XVI sdo séculos de
um extraordinério desenvolvimento do pensamento religioso e de
acesos debates em torno de problemas religiosos. Simplesmente, os
quadros da vida social néo se podiam mais desenvolver unicamente
a partir das respostas das grandes sinteses medievais sobre problemas
éticos e politicos, como as que encontramos, por exemplo, na «Prima
Secundae» da Suma de Teologia de Sao Tomas de Aquino®. Mas ja
em autores como Marsilio de Padua e Guilherme de Ockham, no
século XIV (cujas teses se enraizam fortemente na experiéncia do
movimento comunal, do qual foram contemporéneos e observadores
atentos?®), ou Nicolau de Cusa, no século XV, encontramos uma
reflexdo teoldgica (e eclesial, no caso, sobretudo, de Ockham e
Nicolau de Cusa) a altura das questdes colocadas pelo surgimento do
mundo moderno.

Mas, da mesma forma, uma compreensao da génese do fenémeno
da pés-modernidade n&o pode ser separada de acontecimentos
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politicos e econémicos bem precisos, que caracterizaram as duas
lltimas décadas do século XX: entre eles, seria necessario registar
a profunda desilusdo causada pelo reconhecimento universal do
caracter concentracionério dos regimes socialistas do leste europeu, o
fracasso da ideologia que os suportava em promover a emancipacao
politica, social e cultural da humanidade, o triunfo do neo-liberalismo
preparado pelas politicas dos governos de Ronald Reagan nos Estados
Unidos e de Margaret Thatcher em Inglaterra, ou a globalizagao que
transformou progressivamente a economia mundial num vasto casino
a escala planetaria.

3. As NARRATIVAS

O que acabou de ser dito leva-nos a abordar um outro tipo
de questdes. Para alguns teéricos da pés-modernidade, nenhum
discurso filoséfico, teolégico ou politico pode reclamar para si e por
si uma pretenséo de verdade. Esta atitude ja estava, de certo modo,
prefigurada nos chamados «mestres da suspeita», como julgamos que
tera ficado claro do que afirmdmos no inicio. Segundo alguns autores,
todo o discurso tem, em ultima instancia, um caréacter ficcional e visa
justificar uma determinada tomada de posicéo perante a totalidade
do real ou da vida. Assim, por exemplo, dificilmente seria possivel
falar-se de um discurso sobre a emancipagéo (retragando as origens
do combate pela emancipagao, a sua justificagio antropoldgica, as
fases do seu desenvolvimento, as suas peripécias ao longo da histéria
da humanidade, etc.), sendo antes legitimo falar-se de narrativas de
emancipagio, com pretensdo objectiva, mas na realidade destituidas
de auténtico valor®.

Reconhecemos que existe alguma justificacdo nesta valorizacao
das narrativas relativamente ao que poderiamos chamar, por
contraste, o pensamento argumentativo, embora discordemos da
ideia, caracteristica da pés-modernidade, de considerar como sendo
uma narrativa todo o discurso argumentativo forte. (Nesta perspectiva,
mesmo a Metdfisica de Aristételes, ou a Ciéncia da Légica de Hegel
seriam narrativas. Algumas correntes da filosofia hermenéutica, a
partir dos anos 70 do século passado, foram também nesta direccéo,
ao quererem incluir a filosofia num género mais vasto que seria o
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da literatura. J& relativamente & ciéncia as tentativas foram mais
cautelosas, mas mesmo ai houve tendéncias no mesmo sentido. Veja-
se, por exemplo, a obra do epistemélogo Paul Feyerabend intitulada
Contra o Método; a distingao antiga — vem de Aristételes — entre légica
e retérica é completamente posta de lado na anélise do Didlogo dos
dois Grandes Sistemas, de Galileu®.) Na verdade, nem tudo pode
ser argumentado e qualquer esforco argumentativo supGe certas
tomadas de posicao iniciais que néo resultam ja da argumentagao;
antes, esta supde aquelas. E assim que os que acreditam nas virtudes
permanentes do didlogo mais tarde ou mais cedo sao conduzidos
a experiéncias em que comprovam dolorosamente que ele ja nao
funciona; sdo aqueles momentos em que estdo em jogo atitudes
primitivas perante o ser e a vida, que sustentam o diélogo posterior.
As narrativas apresentam, sobretudo, aquilo de que néo se pode dar
totalmente conta de forma argumentativa; daf a existéncia de narrativas
fundacionais, ou se quisermos, de mitos da origem. N&o se pense,
contudo, que estamos somente perante formas de saber tradicional,
como as que sdo objecto de estudo por parte da antropologia
cultural®?, Em regra, pensamos que seré legitimo dizer-se que sempre
gue um acontecimento transcendente faz a sua irrupgao num espago
histérico — como aconteceu, para os cristdos, com a encarnagao de
Deus na pessoa de Cristo — serd em primeiro lugar pela narragao e s6
depois pela argumentacéo que dele poderemos falar.

Kierkegaard, para marcar aqui os limites de todo o discurso
argumentativo, falava do paradoxo. Uma antiga distingao feita em
Teologia entre as verdades que sdo acessiveis a razao natural e
aquelas que sao apenas do &mbito da fé poderia até ser-nos de algum
auxilio, sob a condigdo de ndo se interpretarem as segundas como
mais um conjunto de proposigdes com valor objectivo®®; perigo que
nao estava completamente afastado quando a seguir se afirmava
que, relativamente as verdades apenas acessiveis no ambito da fé,
seria possivel, pelo menos, demonstrar a sua razoabilidade, ou a sua
nao-contradicdo com as primeiras. Ninguém se apropria de uma
verdade s6 porque esta ndo contém nenhuma contradicdo, nem a
rejeita quando descobre que uma contradicéo lhe retira o carécter de
verdade que possuia até entao. Toda uma parte substancial da nossa
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vida mental nao funciona de acordo com os principios légicos do
pensar racional (a essa parte Freud chamava-lhe o Id) e é nela que
se jogam muitas das decisbes que tomémos sobre o que é certo ou
errado, sobre o que é justo ou injusto, sobre o que devemos aceitar
e o que recusamos. Poderiamos dizer se nos quiséssemos exprimir
como Leibniz o fazia no principio do século XVIII, que as verdades
da fé, enquanto justamente sdo verdades, nao podem subtrair-se ao
modo como em geral as verdades se encadeiam no espirito humano;
mas isto nada nos diz sobre a nossa disposi¢ao para as aceitarmos.

Este privilégio das narrativas nao é uma novidade do pensamento
pés-moderno; talvez até fosse mais justo considera-lo como uma
trivializagdo recente de uma ideia que é familiar aos filésofos ha
mais de duzentos anos®. Permitam-nos que fagamos aqui uma
pequena referéncia a uma corrente filoséfica que, nos nossos anos
de aprendizagem, estuddmos com algum pormenor: o idealismo
alemao. Num texto célebre, datado, provavelmente, de 1796, de
autoria controversa (Schelling, Hegel e o poeta Hélderlin sao, para
os especialistas, trés fortes candidatos), texto intitulado O mais Antigo
Programa de Sistema do Idealismo Alem@o®®, defende-se que o
contetido especulativo da filosofia, bem como o contetdo cientifico
da fisica, s6 serdo verdadeiramente acessiveis a toda a humanidade
uma vez popularizados sob a forma de uma narrativa que, nas
condigdes sociais, culturais e histéricas da modernidade, exerca
sobre os homens o mesmo papel que, na antiguidade greco-romana,
exerceram 0s poemas miticos. A primeira vista, parece que se trata
apenas de tornar acessivel ao grande niimero uma verdade que alguns
- filésofos e homens de ciéncia — teriam descoberto pelo simples
esforgo do pensamento. Na verdade, néo era bem assim. O que o
autor do texto que mencionédmos, resumindo o que poderfamos sem
abuso chamar de programa filoséfico-teoldgico de uma geracéo, na
realidade queria dizer é que certas ideias s6 adquirem o seu estatuto
de verdade quando penetram na grande massa do povo e através
dela se tornam historicamente eficazes; até isso acontecer, sdo apenas
verdades parciais, abstractas, a espera de uma confirmagao que por
si s6 o pensamento nao é capaz de lhes conferir.
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O contexto cultural que assistiu ao surgimento da chamada
pés-modernidade vinha sendo preparado ha algumas dezenas de
anos’. Ja nos anos quarenta do século passado, a obra classica
do Padre Henri de Lubac, j4 mencionada, intitulada Le Drame de
’Humanisme Athée dava conta de uma situagédo em que uma cultura
assente numa racionalidade de tipo cartesiano procurava outras vias
para se exprimir. Nietzsche é visto, por Henri de Lubac, justamente
como um dos autores que conirapde o mito e a ficcio a razéo e a
verdade como fundamentos de uma cultura; apesar de ndo o poder
seguir na proclamagdo da faléncia da razdao e na afirmagédo da
superioridade da arte sobre o discurso racional e a filosofia, Henri de
Lubac vé no pensamento de Nietzsche um sintoma da caréncia de um
mundo racionalizado em excesso e desvitalizado em forcas que lhe
proporcionem a salvagéo.

Mas a questdo é bastante mais funda. A oposi¢do da narrativa
ao pensamento argumentativo, como ruitas outras oposigdes, oculta
mais do que revela aquilo que verdadeiramente estd em jogo. Pois
nao se trata de saber, em nossa opiniao, se estamos ou nao diante de
duas formas legitimas, opostas ou complementares, de compreensao
da verdade, mas sim de saber quem tem o poder para decidir sobre a
argumentagao correcta e sobre a narrativa correcta, ou sobre a forma
correcta de interpretar o significado de uma narrativa. Uma narrativa
pode estar tio afastada da vida e da realidade dos homens como
uma argumentacio; uma narrativa pode servir apenas propésitos de
legitimacéo, e a sua funcdo ser a de conservar para sempre imével
uma realidade que a maioria dos homens julga dever transformar.
(Permitam-nos um exemplo: uma das mais célebres narrativas que
podemos encontrar nos livros de filosofia, o chamado «mito das
idades», no didlogo de Platao intitulado O Politico, tem justamente
por fungao legitimar a imobilidade do presente e impedir, em nome
de um pseudo-saber que estaria reservado a alguns especialistas, que
os homens ajam sobre as suas condi¢des de existéncia. Na realidade,
Platao, que sabia mais sobre este assunto do que muitos dos nossos
pobres contemporéneos, exclui da sua cidade ideal, tanto certas
narrativas, como certos discursos argumentativos: das epopeias de
Homero 2 filosofia de Demécrito — nunca explicitamente nomeada,

95



CADERNOS (¢¥3

apenas aludida —, todos os tipos de discurso serdo rigorosamente
vigiados pelo sabio platénico. A questao volta a colocar-se noutra
narrativa platénica, mais conhecida, a chamada «Alegoria da
Caverna» no final do Livro VI da Reptblica. Aqui, muito claramente,
a funcéo da narrativa é a de legitimar um saber tido por nao-
narrativo — a que Platdo chama «dialéctica» — que permitiria ao
filésofo o conhecimento da realidade verdadeira, que Platao, como
saberao, designa pela expressao «mundo inteligivel».) Mas a filosofia,
na Grécia antiga, surgiu, com Tales de Mileto, como uma forma de
pensamento critico e livre contra as narrativas que o imobilizavam,
sob a forma de cosmogonias miticas. E por esta razio que nos deixam
insatisfeitos alguns programas teolégicos recentes, como o de Johann
Baptist Metz. Nao cremos que seja feita neles a devida justica a esta
distingdo necesséria entre os processos de legitimacio, narrativo
ou argumentativo, e a forma da autoridade que os impde, mesmo
quando as suas propostas de uma teologia narrativa visam recentrar
a teologia numa atitude de abertura aos projectos de emancipagao da
humanidade contemporanea®.

4. Em QuE DEUS ACREDITAMOS?

A resposta a esta pergunta é simultaneamente muito facil e muito
dificil. E muito fécil, para comegcar, namedida em que é forte a tentagéo
de responder, simplesmente: acreditamos no Deus de Abrado, de
Isaac e de Jacob; no Deus que se revelou em Jesus Cristo. Devermnos
confessar que somos muitas vezes tentados a responder apenas assim
e deixar que o testemunho da sua presenca e da sua acgio entre nés
fale por si mesmo: o da Biblia em primeiro lugar, certamente, mas
também o da experiéncia de todos os que agiram e agem em seu
nome e testemunham a sua presenca.

E uma resposta dificil, contudo, porque nao sabemos se o filésofo
se pode tranquilizar com ela. A radicalidade da atitude filoséfica
significa, para muitos autores, que ela ndo pode reconhecer outra
autoridade que ndo seja a sua prépria autoridade; a abertura
da filosofia a uma dimenséo que a ultrapassa tém ainda que ser
sancionada por ela, tem que fazer-se de acordo com procedimentos
que ela prépria legitime, mesmo que tal abertura a conduza ao
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reconhecimento dos seus préprios limites. Reconhecemos alguma
validade a esta argumentacao; mas, a0 mesmo tempo, ndo vemos
razao para nao se admitir que, diante de uma verdadeira experiéncia
de Deus, a filosofia nao seja obrigada a reconhecer o que certamente
reconheceré, por exemplo, e escolhendo um pouco ao acaso dos
nossos gostos pessoais, diante da Paixdo segundo Sdo Mateus, de
Bach, ou de um quadro de Rembrandt.

Mas é aqui que comegca a verdadeira dificuldade, quando um
filésofo cristao quer dialogar sobre a sua fé com um filésofo nao
cristao. Podera o filésofo cristao argumentar que uma filosofia que
nao se abra a fé perde uma parte essencial da realidade e do ser, que
ultrapassa tudo aquilo que a razdo humana, apoiada somente nas
suas proprias forgas, é capaz de compreender e de alcancar (¢ isto,
aproximadamente, o que diz a enciclica Fides et Ratio); o filésofo que
nao acredita em Deus nao estaré disposto a conceder-lhe que perde
tudo o que o filésofo cristdo afirma, pois responder-lhe-a que nada
disso existe para que ele o possa perder. Podera o filésofo cristao,
insistindo, perguntar-lhe por que razéo se recusa a ir mais além,
que o nao cristdo responder-lhe-a que tal mais além nao existe, que
nenhum sitio hé para ir e que o filésofo cristao esté a bragos, nao com
averdade, mas sim com a sua prépria imaginagao, ou com o humano
desejo de ultrapassar as suas proprias limitagbes.

Do ponto de vista meramente formal, este tipo de argumentagao
é muito semelhante ao do exemplo seguinte. Suponhamos que
alguém acreditava na existéncia de centauros e outra pessoa nao. A
primeira diria provavelmente a segunda: ao recusar-se a reconhecer
a existéncia de centauros a tua razéo perde uma parte da realidade;
é muito natural que a segunda lhe respondesse: ao recusar admitir
que os centauros existem néo perco absolutamente nada, pois digo
apenas que, se fizermos o inventério de todas as coisas existentes, néo
encontramos nada que se assemelhe a eles. S6 que as semelhangas
formais n&o esgotam aqui a totalidade da questéo. Suponhamos que,
ainda em relacdo aos centauros, é a primeira pessoa que tem razao e
consegue, além disso, convencer a segunda de que eles existem: para
esta, a realidade enriquecer-se-ia com mais uma espécie zooldgica,
mas mais nada. E fortemente improvével que a sua vida, que o
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sentido da sua vida, se viesse a alterar com esta nova aquisicdo. Ora,
quando abordamos o problema de Deus, trata-se de uma situacio
muito diferente; se nés préprios e o mundo permanecéssemos, quanto
ao essencial, inalterados com a existéncia ou a inexisténcia de Deus,
Deus de pouco nos serviria.

Gostarfamos ainda de regressar & nossa questao de ha pouco,
acerca do filésofo que néo acredita se recusa, como diziamos, a «ir
mais além». E sobre este «mais além» que precisariamos de reflectir
um pouco mais. Se o interpretarmos do ponto de vista cosmoldgico
~ ou seja, como um outro mundo, mas em tudo idéntico a este, com
os seus lugares, as suas personagens, as suas hierarquias e funces —
é 6bvio que tal «mais além» nao existe. A ciéncia moderna nao nos
deixa j4 nenhum espago para ele3®; ha todo um trabalho de critica das
significagbes mundanas das representacdes religiosas que se iniciou
comamodernidade (veja-se, por exemplo, o Tratado Teolégico-Politico
de Espinosa) e que, provavelmente, nunca estard completamente
terminado. Noges como o «céun, as «alturas», ou qualificativos como
«altissimo», e outros, ndo tém qualquer significado cosmolégico e s
poderéo ser entendidos como simbolos do esforco do homem para
compreender a sua origem e a sua destinagéo.

O filésofo francés Jean-Paul Sartre escreveu um dia, como
muitos saberao, a seguinte frase: «O homem é uma paixao inGtil»¥.
Ela relaciona-se directamente com o que temos estado a dizer e
gostariamos de fazer acerca dela um pequeno comentario, tanto
mais que ja muitas vezes a vimos ser mal interpretada, certamente
por quem nao se deu ao trabalho de ler o texto original em que ela
se encontra. Diga-se, desde j&, para afastar qualquer possivel mal
entendido, que ela nao significa que o homem n&o tem valor, ou
que a vida né&o tem sentido e n&o merece ser vivida, ou qualquer
outra coisa que se situe nos mesmos horizontes. O que Sartre diz é
que todo o comportamento religioso é um sacrificio do homem para
que Deus viva (é uma paixdo, mas no sentido em que falamos da
paixao de Cristo), e ¢ um sacrificio inttil porque Deus nao existe, uma
vez que a sua ideia, na opinido de Sartre, envolve uma contradicao,
querendo reunir num mesmo ser as caracteristicas de dois modos-
de-ser antagénicos: o ser «em si» da substancia absoluta, indiferente
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ao tempo e a vertigem da liberdade, e o ser «para si» da existéncia
humana finita, dotada de consciéncia e livre para projectar. O mundo
sartreano, ou o mundo do heréi dos romances de Sartre, sera, por
isso, um mundo sem Deus, mas ndo um mundo absurdo e sem
sentido; nao sera um mundo pleno, pois assim nao seria um mundo
humano, mas sim um mundo em que a falta e o vazio existe a medida
da consciéncia humana que os descobre e transforma em projecto.
Uma atitude muito semelhante encontramos ainda no filésofo inglés
Bertrand Russell, embora apoiada em pressupostos de natureza
diferente®®. Respondendo a pergunta sobre o sentido da vida, Russell
diz que ela nao tem um sentido, se por tal entendermos um objectivo
pré-determinado; a vida simplesmente apareceu e existe. Mas as
vidas humanas tém o sentido que cada homem lhes déa e para tal
é irrelevante acreditar-se ou ndo em Deus, assim como um soldado
pode dar sentido ao seu combate numa batalha, mesmo nao tendo a
garantia da vitéria final.

Serd possivel, certamente, defender-se que o conhecimento
de Deus provém, em primeiro lugar, do préprio Deus que se dé a
conhecer através da revelacao. Tal afirmagao significaria, apenas, o
reconhecimento da especificidade deste «objecto» que designamos
pela palavra Deus, relativamente a todos os outros com que a razao
humana se depara. Mas dificilmente podemos admitir — como o faz,
com alguma habilidade o tedlogo protestante Karl Barth, na sua
Kirschliche Dogmatik — que nenhum problema se coloca aqui diante
das capacidades cognitivas do homem e das diversas concepgdes
que possamos ter quanto a natureza dessas capacidades*!. Pois
admitir que Deus se da a conhecer exclusivamente através da sua
Palavra, que nela é Deus que se prova a si mesmo, antes de qualquer
prova humana sobre a sua existéncia e natureza, é dar por resolvido
aquilo mesmo que se trata de resolver: é ja formular uma concepg¢ao
determinada sobre essas faculdades, que nao se quer apresentar a si
mesma como tal. A citacio da 1.2 Epistola aos Corintios que Barth
faz algures*? nao nos parece resolver, por si s6, a questao. Sao Paulo
escrevera: «Se alguém imagina conhecer alguma coisa, ainda nao
conhece como deveria conhecer. Mas se alguém ama a Deus, esse
é conhecido por Deus.» Na medida em que afirma que conhecer
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Deus implica ser conhecido por ele o texto de Epistola nao faz mais
do que afirmar o primado do objecto a conhecer sobre aquele que
conhece; o «conhecimento de Deus» é um genitivo objectivo, ou seja,
Deus é aquilo que queremos conhecer. A questéo estd, justamente, na
garantia de que é Deus quem nos conhece.

Uma tentativa que de, de algum modo, segue o caminho oposto
ao de Karl Barth é a de Martin Heidegger, sobretudo em alguns dos
textos mais importantes da dltima fase do seu pensamento, como é
0 caso dos ensaios intitulados «O Quadripartido» e A Constituicdo
Onto-teolégica da Metafisica. Por um lado, o caminho heideggeriano
parece aproximar-se do de Barth no que diz respeito & critica da
metafisica, enquanto forma de saber que reduz Deus a um simples
conceito, capaz de satisfazer o pensamento representativo em busca
de uma causa primeira ou de um fundamento estavel do mundo.
Heidegger diré que um tal idolo conceptual nao pode ser objecto de
temor ou de admiragéo, nem a ele se pode rezar*®. Mas, por outro,
Heidegger defende que uma verdadeira experiéncia de Deus sé se
torna possivel através de uma prévia experiéncia do divino e esta,
por seu turno, supde uma experiéncia do sagrado. Alids, ndo é sequer
certo que a tal Deus possa corresponder uma figura ou um rosto;
Heidegger coloca-se numa atitude de expectativa ou de reserva,
facilmente confundivel com um respeito pela divindade de Deus,
mas que resulta, provavelmente, de um cepticismo inultrapassavel e
nunca confessado.

Sera talvez oportuno fazer aqui uma referéncia, mesmo que longe
de ser exaustiva, ao pensamento deste filésofo, do qual uma certa
teologia (tanto catélica como protestante) teré esperado demasiado
para uma sua renovagao interna. Um tema central de Heidegger, com
importantes consequéncias de caracter teolégico, é o da chamada
diferenca ontoldgica. Enunciado, embora quase que s6 de passagem,
na obra de 1927 intitulada Ser e Tempo, adquirird uma cada vez
maior importancia com o passar dos anos. Em 1960, Heidegger
publica um importante ensaio intitulado Identidade e Diferenca, que
constitui a sua elaboragéo mais amadurecida sobre esta questio. De
que se trata?
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A diferenca ontolégica é a diferenca entre o ser e os entes; mas
atencdo, nao se trata de uma diferenca do mesmo tipo da que
podemos estabelecer entre dois entes. Uma mesa e uma cadeira sao
dois entes e entre eles ha obviamente diferengas, mas néo se trata da
diferenca ontolégica, em sentido heideggeriano. Mas, mais importante
do que tudo isto, a diferenca entre Deus e o mundo (ou entre Deus e
a sua criagio, se quisermos dizer assim) néo é ainda, para Heidegger,
a diferenca ontolégica. A metafisica constituiu historicamente aquele
tipo de pensar que confundiu Deus com o ser e transformou o ser de
Deus no fundamento da origem, da estabilidade e da subsisténcia de
todos os outros entes. Nesta perspectiva, a fungéo de Deus é apenas a
de ser aquilo que Heidegger chama, em aleméo, das héchste Seiende,
expressao cuja tradugio exacta para portugués é ente supremo. E
se chamamos a atengéo para isto, é porque nunca serd assim que
os filésofos e os tedlogos heideggerianos a traduzirdo. Os franceses,
sobretudo, de que em Portugal, como sempre, somos largamente
devedores, fizeram esforcos notaveis para evitar o correspondente
francés étant supréme, julgando talvez esta solugdo demasiado
ao gosto de Voltaire. Encontrémos ja quem traduzisse das héchste
Seinde por Iétant le plus excellent, ou seja, em portugués, o ente
mais excelente.

Heidegger, porém, tocaaquinumaquestao importanteao perguntar
qual é a funcao de Deus, quando este é representado, de um ponto de
vista onto-teolégico, como a garantia da estabilidade e da subsisténcia
dos entes. E a questdo, que formularemos, obviamente, em termos
nao-heideggerianos, é esta: para que nos serve Deus? Questao muito
préxima desta outra, se é que néo se identifica mesmo com ela: em
que é que acreditamos quando dizemos que acreditamos em Deus?
O cristianismo pretende ser uma doutrina de salvagéo. Mas de que é
que o homem em geral e 0 homem moderno em particular precisam
de ser salvos? Certamente que todos nés somos vitimas das nossas
pequenas angustias quotidianas e das nossas pequenas misérias, talvez
nao muito diferentes das que afectavam os primeiros representantes
da nossa espécie — o0 homo sapiens - ha algumas dezenas de milhar
de anos atras, e isto apesar do incrivel desenvolvimento das ciéncias
e das tecnologias. A religido podera ser, neste dominio, uma fonte
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de consolo, mas para tal é necessario que o sentimento religioso se
disponha a passar por uma espécie de prova de purificagdo, como
reconhece Paul Ricoeur nos seus comentérios & obra de Freud: é
necessario que o destino que nos trouxe a infelicidade néo seja visto
como um substituto da insténcia parental, que desta forma nos castiga
por termos agido mal, ou que nos consola e protege do sofrimento
que experimentamos**. Imp&e-se-nos, por isso, aqui, uma reflexao de
caracter antropolégico.

O homo sapiens significou o surgimento, na complexa histéria
da vida na Terra, de uma realidade completamente nova e, de certo
modo, disfuncional, pelo menos se a compararmos com outras formas
de vida. Freud mostrou o carécter «desejante» do ser humano desde
O primeiro momento da sua concepgdo, bem como o necessério
processo de socializagao a que é submetido desde o nascimento, em
primeiro lugar, pela célula familiar. Precocemente, a crianca aprende
a distinguir entre uma fonte de excitagées que lhe pode fornecer
sensagbes de prazer a qualquer instante, uma vez que se situa no
seu préprio corpo, e outras que apenas aparecem episodicamente
e que tém de ser procuradas, pois nem sempre estio disponiveis,
como acontece, em primeiro lugar, com o seio materno®. Freud refere
também, algures, as tempestades emocionais que resultam do facto
de uma crianga ter de se apropriar, em poucos anos, dos resultados
de milhares de anos de evolugéo cultural, incluindo a aquisicao de
mecanismos de controlo sobre os seus préprios instintos?. Freud
talvez seja demasiado pessimista quando diz que a nossa constituigdo
instintiva é especialmente desfavorével (sobretudo se a compararmos
com a das outras espécies) e que o trabalho de a adaptar ao meio e
de a utilizar tendo em vista o prazer nem sempre é bem sucedido?,
néo deixa, contudo, de apontar para um aspecto essencial da nossa
relagdo com a realidade. O triunfo do processo de socializagéo, que o
surgimento do super-ego representa, significara a aquisicao definitiva
de uma capacidade para a auto-limitagdo sem a qual nao se pode
ser adulto, nem conviver com outros adultos; antes de mais (mas nao
exclusivamente), aquela auto-limitagao pela qual a crianca do sexo
masculino renuncia & posse exclusiva da mae e a do sexo feminino a
posse exclusiva do pai.
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Mas esta necessidade de auto-limitago nem sempre convive
pacificamente com a imaginagao e a inteligéncia, que caracterizam
igualmente o homo sapiens. Daqui resulta a sua permanente
insatisfacao consigo mesmo e com a realidade, a capacidade para
projectar e antecipar o futuro, a criatividade na vida social, no trabalho,
nas relacdes afectivas e nas artes, essa permanente tendéncia para se
transcender a si mesmo e para organizar o mundo e a vida segundo
formas cada vez mais complexas. Diversas passagens do Novo
Testamento falam do amor de Deus pela sua criagdo que seria mais
evidente ainda no seu amor pelo homem; tal s6 pode querer dizer que
foi no homem que Deus encontrou um ser capaz de corresponder,
com a sua criatividade, a criatividade radical a que chamamos,
habitualmente, a criacio do mundo a partir do nada. Mas o homem
nao é Deus e faz por isso, também, a experiéncia do fracasso, da
finitude e da morte. E embora as filosofias da existéncia e a literatura
(dos meados do século XX) possam ter trivializado esta questéo, ela
nao é de forma alguma uma questdo secundéria. Dirfamos até que
ela é muito mais importante do que a grande maioria das questoes
de natureza ética que ocupam os especialistas (na realidade, quase
sempre pseudo-especialistas) e que vemos quase diariamente
discutidas, tanto pelos politicos, como pelos jornalistas. Além do mais,
¢ uma questao permanentemente ocultada pelas abordagens que dela
se fazem do ponto de vista social (nas discussdes sobre a idade das
reformas, sobre o valor das pensdes sociais, sobre os diversos tipos
de apoio aos idosos) e do ponto de vista médico (em tudo o que diz
respeito as diversas técnicas de cuidados continuados e de cuidados
paliativos em doengas em fase terminal, por exemplo). O que nédo
quer dizer que estas questdes néo sejam importantes, como é Gbvio.

Este enigma da natureza humana, por esséncia cindida entre a
necessaria auto-limitagao e a capacidade para se transcender, tem
como um dos seus principais «interpretantes» a narrativa da morte e
da ressurreicao de Cristo. Nao queremos, com isto, afirmar, que outras
narrativas, por exemplo, as que encontramos na epopeia e na tragédia
gregas, ou mesmo noutras tradigdes espirituais fora do Ocidente, néo
possam ser também tteis para este fim. Cremos, contudo, que hé uma
relagio estreita entre a inteligéncia da fé (no sentido de interpretagao
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e compreensdao da mensagem do Evangelho) e a inteligéncia da
nossa prépria existéncia e mesmo da totalidade da realidade histérica
e social dos homens. H4 uma expressdo de Sao Paulo na Epistola
aos Gdlatas em que, a propdsito de um acontecimento biblico do
Antigo Testamento, conclui: «tudo isso foi dito alegoricamente». E
preciso prestar atengéo a esta frase, tanto mais que as possibilidades
de incompreensao sdo grandes se quisermos pensar na alegoria a
partir do sentido que, desde o periodo helenistico, lhe foi conferido
pela gramatica. Aqui nao se trata de figuras de estilo. Compreender
alegoricamente significa compreender envolvendo a nossa existéncia
no processo de interpretagdo, deixar que este seja conduzido por
aquela, mas também que aquela seja enriquecida por este. Mas uma
vez que a compreensao resulta de um processo de interpretativo ela
nunca seréa definitiva, porque um tal processo nunca estaré terminado.
O mistério nunca se fecha. Aqui admitimos de bom grado que certas
formas de ateismo — mas nao todas — possam desempenhar um papel
de alguma utilidade, contra uma fé demasiado apressada em fechar o
enigma, com as suas respostas (que, na realidade, talvez ndo passem
de pseudo-respostas), dando ao homem a falsa seguranca de quem
se julga senhor do seu préprio destino. O que alguns chamavam
«a palavra do enigma» nunca podera ser pronunciada por nenhum
homem, excepto por alguns tolos, que acreditam saber o que a
nenhum homem, nesta vida, sera dado saber.

(NOTAS)

Cf., como particularmente representativa desta influéncia de Nietzsche, a obra de
Gllles Deleuze (anterior a Maio de 68, em todo o caso), Nietzsche et la Philosophie,
Paris, PUF, 1962. No mesmo sentido, podem ler-se as contribuigdes de Deleuze,
Lyotard, Derrida e muitos outros ao Coléquio de 1972 em Cérisy-la-Salle dedicado
a Nietzsche, in Nietzsche Aujourd’hui?, Paris, UGE, 1973, 2 vols.

2 Jean-Luc Marion, Lldole et la Distance, Paris, Grasset, 1977, pp. 52 e segs.

3 Henri de Lubac, Le Drame de 'Humanisme Athée, Paris, Editions Spes, 1950, 4.2
ed., pp. 40-70.

4 Sobre a figura do sacerdote em Nietzsche, pode consultar-se o 3.° estudo de A
Genealogia da Moral intitulado «Que significam os ideais ascéticos?»: Friedrich
Nietzsche, Zur Genealogie der Moral, in Sémtliche Werke (Kritische Studienausgabe),
Band 5, Berlin / New York, Walter de Gruyter, 1988.

5 Sobre Strauss, cf, Henri de Lubac, Le Drame de ’'Humanisme Athée, ed. cit., pp.
24-25,
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329 e segs.

Efeitos da critica nietzscheana podem encontrar-se, com toda a nitidez, no ensaio
de Paul Ricoeur, «Réligion, Athéisme, Foi», in Le Conflit des Interprétations, Paris,
Seuil, 1969, pp. 431-457. Este ensaio, muito interessante, tem a vantagem,
relativamente a muitos outros que se situam no mesmo horizonte problematico,
de reconhecer abertamente os perigos e as limitagbes da estratégia argumentativa
proposta.

Jean-Luc Marion, op. cit., p. 55.

A este propdsito, poderiamos mencionar a opinido do tedlogo protestante suico
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INTRODUCAO

1. Deus, © PROTAGONISTA DA BiBLIA

Judeus e cristios créem que as suas respectivas sagradas Escrituras
sdo palavra de Deus. Os préprios mugulmanos reconhecem a origem
divina das ditas Escrituras. Para o leitor que néo usa o projector da fé,
porque nao o tem ou nao se serve dele!, Deus nao é o tnico locutor
na Biblia. No entanto, é o seu protagonista. Deus desempenha na
Biblia um papel incomparavelmente mais importante do que qualquer
uma das numerosissimas personagens humanas. E sujeito de muitos
discursos e objecto ou destinatario de muitos outros. E um dos
narradores e, com muito mais frequéncia, objecto das narrativas.

Se Deus fala, de facto, na Biblia de uma ponta & outra, s6 pode
fazé-lo pela boca das pessoas humanas que nela intervém, falando
todas elas, explicita ou implicitamente, em seu nome. Para os leitores
crentes, ha uma sinergia entre Deus e os locutores humanos. A Biblia
é ao mesmo tempo palavra divina e palavra humana ou, melhor dito,
palavra divina expressa em palavras humanas. Nela estd em acgdo o
principio da encarnagao, que culmina no Verbo de Deus feito homem.
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Para os crentes, a Biblia ndo é s6 palavra de Deus, mas é também
palavra sobre Deus. Directa ou indirectamente, ela fala de Deus de
uma ponta a outra. Em geral, néo fala de Deus por si mesmo, mas em
relagdo com a criagéo e/ou com o seu povo.

2, MULTIPLICIDADE DOS NOMES E DOS EPITETOS DIVINOS NA BiBLIA

Tenho usado a palavra Deus como se fosse o nome préprio do
protagonista da Biblia, mas deve reconhecer-se que esta maneira de
se expressar ndo corresponde a pratica da prépria Biblia. De facto, o
seu protagonista tem muitos nomes, uns préprios e outros comuns?.
Além disso, recebe muitos epitetos, sendo amitide dificil distingui-los
dos nomes. Sem nenhuma pretensao de ser exaustivo, assinalo os
principais nomes que o AT lhe da.

Usado mais de 6800 vezes no AT, YHWH {lavé), o chamado
tetragrama (literalmente, quatro letras), é o mais frequente nome
préprio do Deus biblico. Estd documentado em vérias inscricbes
extra-biblicas, provenientes de diferentes lugares e séculos: estela
de Mex4, rei de Moab (entre cerca de 850-830 a.C.); inscricdes de
Kuntillet Ajrud, no Sinai (cerca de 800 a.C.); inscrices de Khirbet
el-Qom e éstraca de Tell Arad, no sul de Juda {séc. VI e fins do séc.
VIl a.C), éstraca de Laquis, no sudoeste do mesmo reino (comegos do
Vla.C.). Yahii e Yah, outros dois nomes préprios do Deus biblico, sdo
formas abreviadas de YHWH. No AT, Yahit s6 est4d documentado pela
onoméstica. E o elemento teéforo de numerosos nomes préprios.
Como prefixo, toma as formas de yehs- ys- e ye-: por exempilo,
Yehonatan/Yonatan (Jonatas), Yehoxua'/Yexiia' (Josué/Jesus)®. Como
sufixo, conserva a forma -yahi: por exemplo, Yexa'yahii (Isafas).
Fora do AT, lé-se nas inscri¢bes de Kuntillet Ajrud e nos escritos
judeo-aramaicos de Elefantina, no Egipto (séc. V a.C.). O nome
Yah é usado em poesia, sobretudo nos Salmos*, nomeadamente na
exclamacao halleliyah (Aleluia, louvai Yah)®. E o elemento teéforo de
muitos nomes préprios, que podem terminar também com Yaha, por
exemplo, Yirmeyah/Yirmeyahi (Jeremias).

O nome de lavé comeca a ser usado em Gn 2,4b-3,24, o chamado
relato iavista da criagdo. Gn 4,26 afirma que comegou a invocar-se no
tempo de Enés, filho de Set e neto de Adao. Apesar disso, Ex 6,2-3
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declara que os patriarcas nao o conheciam, pois Deus s6 o reveloy,
mais tarde, a Moisés. Um pouco antes, Ex 3,13-15 situa a revelagéo
do nome de lavé no contexto do envio de Moisés ao Egipto para fazer
sair de l4 os filhos de Israel.

«13 Moisés disse a Deus: “Eis que eu vou ter com os filhos de
Israel e lhes digo: O Deus dos vossos pais enviou-me a vés. Eles dir-
me-a0: ‘Qual é o seu nome?’ Que lhes direi?” 14 Deus disse a Moisés:
“Eu sou aquele que sou (’ehyeh ’axer ’ehyeh)”. E disse: “assim dirés
aos filhos de Israel: Eu sou (’ehyeh) enviou-me a vés”. 15 Deus disse
ainda a Moisés: “Assim diras aos filhos de Israel: “lavé, o Deus dos
vossos pais, o Deus de Abrado, o Deus de Isaac e o Deus de Jacob,
enviou-me a vos. Este é o meu nome para sempre e este é 0 meu
memorial de geragdo em geracéo.”».

Este texto contém trés formas do nome préprio do Deus biblico:
uma forma longa, na resposta de Deus a Moisés: “Eu Sou Aquele
Que Sou (ehyeh ’axer *ehyeh)” (v.14%); uma forma breve do mesmo
nome, na mencéo do envio de Moisés: “Eu Sou (’ehyeh) enviou-me
avés” (v. 14b); finalmente, a forma cléssica do nome, YHWH (lavé),
na sequnda mengao do envio de Moisés (v. 15). Ao afirmar “este é
o meu nome para sempre”, Deus refere-se explicitamente & forma
classica do seu nome, YHWH. De facto, as frases “eu sou aquele
que sou (’ehyeh 'axer 'ehyeh)” e “eu sou (’ehyeh)” sao explicacdes
etimolégicas de YHWH. Para o seu autor, esse nome pertence ao
grupo lexical hayah, que significa: “ser, estar”. Tanto o sentido e o
alcance dessas explicagdes como a questio da justeza da etimologia
proposta pelo seu autor fizeram correr rios de tinta. Ha quem veja
nas ditas explicagbes afirmagdes ontoldgicas sobre Deus. Tendo em
conta tanto o conjunto do AT como o contexto imediato, € muito mais
provéavel que elas se refiram nao a esséncia de YHWH, mas a sua
relacéo com Israel. O verbo “’ehyeh (eu sou-serei/estou-estarei)”, que
constitui o nome de Deus, no v.14, expressa, no v. 12, a promessa de
proteccao que Deus faz a Moisés ao envia-lo ao Egipto: “Eu estou/
estarei contigo”. Isso aconselha a entender a explicagdo do nome de
YHWH no mesmo sentido. A interpretagdo dos nomes divinos de Ex
3,14 no sentido da relagao entre YHWH e Israel ¢ igualmente apoiada
por Os 1,9, a tnica outra referéncia biblica a0 nome divino * ‘ehyeh” .
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Em Os 1, 9, o nome estd na negativa, pois lavé anuncia a Israel a
sua ruptura com ele: «lavé disse: “Pde-lhe 0 nome de Nao-Meu-Povo
(16°-‘ammi), porque (ja) ndo sois 0 meu povo e eu nao estou/estarei
convosco (lo’-'ehyeh lakem)”».

O autor de Ex 3,14 explica 0 nome de YHWH fazendo apelo a
uma etimologia popular. Nao é certo que ela seja correcta. Ha quem
néo a tenha em conta e recorra aos campos semanticos a que esse
nome estd associado para determinar o seu sentido. Invoca-se em
particular Jr 16,21: «Por isso, eis que vou fazé-los conhecer, desta vez,
fa-los-ei conhecer a minha méo e a minha valentia e eles saberao
que o meu nome é YHWH.» Este texto associa o nome de YHWH
as ideias de valentia, forga e poder, senhoria (cf. Ex 7,5; 1 R 20,13).
De facto, o nome de YHWH est4 amiide em aposigao com ’Adonay,
“Senhor”¢, outro nome préprio do Deus biblico muito frequente. Os
antigos tradutores gregos da Biblia consideraram os nomes YHWH e
Adondy como sinénimos, vertendo-os ambos por 4o Kyrios (o Senhor).
Muitas tradugbes modernas, nomeadamente as que se destinam ao
uso littrgico, fazem outro tanto.

O nome YHWH foi tido por particularmente sagrado e, por isso,
tornou-se objecto de especial reveréncia, o que levou a pronuncié-lo
com precaugao e, por fim, a ndo o pronunciar. O facto de os antigos
tradutores gregos do AT n&o o terem transliterado parece indicar
que, em fins do séc. lll a.C., ele j4 tinha deixado de ser pronunciado.
Provavelmente era ja entéo substituido, na leitura, por ’Adonay, o
correspondente de Kyrios, a palavra grega que os tradutores usaram
para o verter. Mais tarde, os massoretas vocalizaram YHWH com
as vogais de ’Adonay ou, quando os dois estdo em aposigao, com
as vogais de ’elohim (Deus), avisando desse modo que deve ler-se
como se estivesse escrito *Adonay (Senhor)? ou ’elohim (Deus). Tendo
deixado de pronunciar-se bastante cedo o0 nome YHWH, nao se sabe
com certeza absoluta como se pronunciava. A vocalizagio habitual
Yahweh, que aportugueso foneticamente em lavé, estd documentada
nos Padres da Igreja®. Clemente de Alexandria (c. 150-215), Origenes
(185-254), Epifanio de Salamina (c. 315 - c. 403) e Teodoreto de
Ciro (c. 393 - c. 457) transliteram YHWH por Iabe, laoue, Ice. Essa
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vocalizacao é conforme & morfologia hebraica. Embora seja hipotética,
é muito provével.

O AT da ao seu Deus véarios outros nomes préprios e apelativos.
Os mais frequentes sao: (’El) ‘Elyén, (Deus) Altissimo; Quedoxe
Israel, “Santo de Israel”; (’El} Xadday, “(Deus) da Estepe” ou “da
Montanha”. Dn 7,9.13.22 designa-o com a expressao aramaica ‘attiq
yomin, literalmente “o Anciao-dos-Dias”.

Menciono finalmente ‘el e ‘eloah /’elohim, termos que tém
provavelmente a mesma etimologia. S&o ora nomes comuns,
designando qualquer deus ou a divindade em geral, ora o nome
préprio ou o apelativo do protagonista da Biblia, isto é, Deus. 'El é
o correspondente etimolégico e seméntico de ’/lu, 0 nome proprio
do chefe do pantedo cananeu, bem documentado em Ugarite
(séc. XIV-XII a.C.). E a ele que se referem vaérios textos do AT®. Era
provavelmente também a ele que se referia, na origem, o elemento
te6foro do nome de Israel. O dito nome consta de um verbo e de
um nome divino formando uma oracdo gramatical. Propuseram-se
numerosas explicacoes da sua etimologia, mas nenhuma se impGe
de maneira incontestavel. A mais antiga é a de Gn 32,29 e Os 12,4-
5. Supbe que lsrael consta do verbo sarah (“ser forte” ou “lutar”)
e do substantivo 'El, significando “foi forte contra Deus” ou “lutou
com Deus”, o protagonista da Biblia. E uma explicagéo popular que
poucos hoje aceitam. A maioria admite que Israel comporta, de facto,
o verbo sarah, mas ha quem lhe atribua o sentido de “reinar”. Existe,
no entanto, acordo, tanto sobre o sentido do elemento teéforo, como
sobre a sua funcao gramatical: ’El é o nome préprio do deus supremo
do panteéo cananeu e o sujeito da frase. Por conseguinte, o sentido
etimolégico de Israel , segundo uns, “’El é forte/luta” ou “Que "El seja
forte/lute”; segundo outros, “’El reina” ou “Que 'El reine”. Seja como
for, o préprio nome de Israel relaciona-o néo com lavé, como seria
de esperar, mas com 'El. Se tal é o caso, deve admitir-se que houve
um tempo em que o deus de Israel era 'El, néo lavé. Na maioria
dos casos, 'El é praticamente um nome préprio do protagonista do
AT. Morfologicamente, ’elohim deve ser o plural de 'eloah. Embora
tenha as vezes o sentido de deuses, é geralmente um apelativo do
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protagonista da Biblia (Deus), devendo entender-se a forma do nome
como um plural de intensidade.

Embora haja boas razées para pensar que lavé nao foi o primeiro
nem o unico Deus dos grupos humanos que se expressam no AT, este,
na sua forma final, ndo deixa transparecer qualquer divida sobre a
unicidade do seu protagonista divino. Segundo o AT, 0 mesmo e tinico
lavé estd em accdo duma ponta a outra da histéria que ele conta. No
entanto, é 6bvio que o AT lhe dé vérios outros nomes e apelativos.
Ex 3,13-14 e 6,2-3 explicam o facto de lavé, apesar de ser tnico,
ter vérios nomes, afirmando que ele néo revelou o seu verdadeiro
nome logo no comego. S6 o revelou a Moisés. Esta explicagao é uma
afirmacéo teoldgica sobre o papel de Moisés como mediador da
revelagéo. Tendo-se servido de Moisés para se revelar ao seu povo,
lavé deve té-lo feito também para revelar o seu nome. A realidade
histérica foi sem divida diferente.

Alguns dos nomes ou epitetos que o AT d4a ao seu Deus sao
(também) nomes ou epitetos de outras divindades. Tornando-se
objecto exclusivo do culto dos povos biblicos, lavé herdou os nomes
e os afributos de outros deuses. Assim, lavé tem nomes e titulos em
comum com os deuses do pante&o cananeu. E o caso do nome 'El
(’Ilu, em Ugarite). E igualmente o caso do epiteto melek (rei), que o
AT déa amitide a lavé e que os textos de Ugarite dao tanto a ’Ilu como
a Ba'lu (Baal). [avé tem também em comum com Ba'lu o epiteto
de “cavalgador das nuvens”!l. lavé Seba’ét (lavé dos Exércitos)
corresponde, tanto do ponto de vista etimolégico como semantico, a
rs$p sb’i (Rexep do exército)!2.

A pluralidade dos nomes e dos epitetos de lavé é, antes de mais,
expressao e consequéncia da dificuldade que os seres humanos tém
para conceber Deus e para falar dele. Deus é uma realidade que
nenhum conceito humano pode abarcar, que nenhuma palavra
humana pode expressar de maneira adequada. Dai a necessidade de
acumular nomes e atributos, que apontam para tal ou tal aspecto da
personalidade divina, conforme a revelam as suas obras. As outras
religies semiticas faziam outro tanto. E o caso da religido cananeia,
a matriz das religides biblicas. Fundando-se nos textos ugariticos
alfabéticos, Aicha Rahmouni fez uma lista de 112 epitetos dados
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aos diferentes deuses do pantedo de Ugarite'®, alguns dos quais sao
atribuidos a lavé na Biblia4. A questao do nome divino foi objecto de
intensa reflexdo por parte dos Padres da Igreja’®. O Islao, o herdeiro
mais recente da tradigéo biblica, d& uma lista de 99 nomes de Deus,
muito importante na teologia e na piedade mugulmanas?.

3. MULTIPLICIDADE DOS “RETRATOS” BIBLICOS DE DEUS

Ariqueza infinita de Deus nao se expressa s6 com a pluralidade dos
nomes que a Biblia lhe da. Expressa-se também com a multiplicidade
dos retratos de Deus que ela pinta ou esboga. O que a Biblia poe na
boca de Deus ou diz dele sugere um grande nimero de imagens?’,
muito variadas, contrastadas e, nalguns casos, aparentemente
contraditérias. A grande maioria é de uma grande beleza, mas também
as ha que séo de uma notavel fealdade, ou até assustadoras.

4. DEUS CONCEBIDO A IMAGEM DO HOMEM

Os “retratos” biblicos de Deus tém os seres humanos como modelos.
A fé biblica diz que Deus criou 0 homem a sua imagem e semelhanca
(Gn 1,27). O simples bom senso mostra que © homem lhe retribuiu
na mesma moeda, concebendo-o a sua imagem e semelhanga’®.
Isso talvez nao seja menos flagrante nas religides aniconicas que se
expressam na Biblia, pelo menos na sua forma acabada, do que nas
religides que sempre representaram plasticamente o mundo divino®,
Os autores biblicos tinham dos deuses uma concepgao antropomérfica,
projectando no mundo divino o seu préprio mundo humano.
Os deuses e o seu mundo eram uma projecgdo muito ampliada e
idealizada dos seres humanos e do seu mundo. As préprias imagens
dos deuses tinham com frequéncia uma estatura maior do que a dos
seres hurmanos. O mundo divino é geralmente uma ampliacéo do que
temos por bom no mundo humano, mas néo s6 e/ou nem sempre. Os
seres humanos s6 podem representar Deus a partir da sua experiéncia
do mundo humano. Podem, no entanto, fazé-lo, de maneira grosseira
ou de maneira mais ou menos sofisticada. Por outras palavras, os
seres humanos s6 podem falar de Deus mediante metéforas que tém
o mundo humano como referéncia.
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5. PROPOSITO DO ESTUDO E PLANO

Restringindo-nos ao AT, tentaremos ver quais sao as principais
metéforas que usa para falar de Deus. Por outras palavras, propomo-
nos contemplar as principais imagens que o AT da de Deus ou os
principais “retratos” de Deus que pinta. Deter-nos-emos nos retratos
edificantes, de longe predominantes, mas nao desviaremos a vista
dos seus reversos escandalosos. Os qualificativos de lavé propostos
no titulo — “Deus de justica e de béngéo, Deus de amor e de salvagao”
parecem-me corresponder aos tragos marcantes de duas religiGes
documentadas no AT. Vou apresentar as ditas religides, insistindo nas
principais imagens de Deus que cada uma delas pinta ou sugere.

REPRESENTACOES DE DEUS NAS DUAS RELIGIOES
IAVEISTAS DO AT

1. ESTADO DA QUESTAO

E opinido comum desde hé cerca de trés quartos de século que
o iaveismo teve como matriz e, durante muito tempo, como Unico
horizonte Israel ou, melhor dito, as relagGes entre lavé e Israel. Nesta
perspectiva, a eleicéo de Israel, a sua libertagio do Egipto e a alianca
que lavé fez com ele sdo os artigos fundamentais da fé iaveista. Por
influéncia das religides estrangeiras, em particular da religido cananeia,
o iaveismo ter-se-ia voltado também para o mundo no seu conjunto
e teria visto nele a obra de lavé. No entanto, sé teria assimilado
plenamente a fé na obra criadora de lavé a partir de cerca de meados
do séc. VI a.C., sendo Is 40-55, o escrito sacerdotal e varios salmos
testemunhos e resultados desse processo de assimilagéo. Dito isto, a
fé na obra criadora de lavé, que tem por quadro e horizonte o cosmos
e a humanidade, teria ficado sempre subordinada a fé na sua obra
salvifica, que tem por quadro e horizonte a histéria das relacGes entre
lavé e Israel. A opinidao comum teve a sua formulacdo classica na
Teologia do Antigo Testamento de von Rad, o estudo do género que
maior influéncia exerceu durante o dltimo meio século®. A prépria
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Constituicio dogmatica Dei Verbum do Concilio Vaticano II (1965),
deve muito a Teologia do luterano von Rad?.

A primazia absoluta que se atribui a ideia de histéria da salvagao
de Israel, a expensas da solicitude de Deus para com toda a criacéo,
foi alvo de contestacbes mais ou menos radicais. Os seus autores
baseiam-se geralmente numa maior atencéo prestada aos escritos
sapienciais mais antigos, que a opinido corrente nao tem em conta.
Um dos primeiros a insurgir-se contra a opiniao comum foi Schmid,
numa série de estudos publicados entre meados da década de sessenta
e a década de oitenta do século passado?. Menciono também
Westermann. Este exegeta faz notar que, paralelamente ao tema da
salvacao, que tem como quadro a histéria de Israel, o AT, sobretudo
o Pentateuco, desenvolve o tema da béncao de todos os seres vivos,
que tem como quadro o universo criado por Deus?. O AT contém
assim duas representagdes diferentes de lavé. Segundo uma, ele é o
Deus criador que abengoa todos os seres vivos; segundo a outra, ele é
o Deus que est4 ligado a Israel, o seu povo, a quem protege e salva.

Os exegetas nao prestaram a estas vozes discordantes a atencdo
que mereciam. A esmagadora maioria parece nem as ter ouvido.
Por isso, ficaram sem eco, nao tendo chegado ao conhecimento dos
tedlogos, dos pastores nem, por maioria de razao, do publico cristao.
As minhas pesquisas nesta matéria confirmaram, essencialmente, os
resultados dos estudos que referi e, além disso, levaram-me a propor
uma hipétese de interpretagéo do conjunto dos fenédmenos religiosos
do AT que é nova. A meu ver, 0 AT documenta a existéncia de dois
sistemas javeistas diferentes: um fundamenta-se no mito da criagao
e o outro na histéria da relagéo de lavé com Israel. Simplificando,
poderia chamar-se iaveismo césmico ao primeiro e iaveismo histdrico
ao segundo. Contrariamente & opiniao comum, a fé na criagdo nédo
é um elemento recente, mas constitui a vaga de fundo do universo
religioso do AT?.

1. REPRESENTACOES DE DEUS NO IAVEISMO FUNDADO NO MITO DA CRIACAO

O iavefsmo césmico estd representado nas diferentes partes do
AT: nos livros sapienciais; nos livros proféticos; nos salmos, sobretudo
nos salmos reais?®, nos salmos do reinado de lavé?® e nos canticos de
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Siao?’; no Pentateuco, sobretudo nas narrativas sacerdotais da criacao
(Gn 1, 1-2,4a) e do diltvio (Gn 6, 5-9,17*).

1. LIvROS SAPIENCIAIS

O melhor ponto de partida para o estudo do iaveismo césmico sao
oslivros sapienciais mais antigos (Provérbios, Job e Eclesiastes), escritos
entre o século VIl e os séculos IV ou Il a.C. Os seus autores eram figis
de lavé e cidadaos do reino de Juda ou da Judeia. Contrariamente a
outros autores biblicos, n&o se interessam s6, nem talvez de maneira
especial, pela sua terra e pelo seu povo. N&o se referem a Israel nem
a Judé ou as suas histérias. Os Provérbios mencionam uma vez Israel
e outra vez Juda, mas néo o fazem em atengéo a esses paises. Israel
e Juda estdo nos titulos que os editores inseriram no livro para o
balizar. Israel aparece no titulo geral: «Provérbios de Salomao, filho
de David, rei de Israel» (Pr 1,1). O nome de Israel é um dado da
identificagdo do suposto autor do livro. O contetido do livro nio
revela qualquer interesse por Israel. Por isso, ndo pressupde uma
relagéo especial entre Israel e lavé. De modo semelhante, Judé é um
dado da identificacdo de Ezequias, a quem se atribui a ordem de
escrever uma das colectaneas que formam o livro (Pr 25,1). Embora
Pr 1,1 afirme globalmente a autoria saloménica do livro, Pr 30,1 e
31,1 parecem atribuir a paternidade de Pr 30,1-14 ¢ 31,1-9 ao rei de
Massé, um estrangeiro.

O livro de Job tem por quadro uma terra estrangeira, ‘Uc?, As
suas personagens sao estrangeiras. O préprio Job, o protagonista,
¢ uma personagem mitica, que Ez 14,14.20 associa a Noé, o heréi
do dilvio, e a Daniel, personagens anteriores ao aparecimento de
Israel. O autor do livro conhece bem algumas tradicbes biblicas. Isso
pressupbe que é judeu, mas parece estar apostado em esconder
esse facto. A discricdo de que d& mostras talvez se deva ao teor do
livro. O autor prefere pér na boca dum estrangeiro as suas préprias
contestagées da sabedoria tradicional.

A criagdo é um tema fundamental dos Provérbios. Podem alis
distinguir-se no livro duas séries de textos relativos a essa matéria:
os mais antigos tratam da criacdo da humanidade e das instituicdes
sociais®®; os mais recentes evocam a criagao do cosmos®. O mito da
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criacio do cosmos estd omnipresente no livro de Job. Encontra-se na
boca de todas as personagens que nele intervém, falando cada uma
delas da criagao & sua maneira®.

Resumindo, os livros dos Provérbios, de Job e do Eclesiastes tém
como objecto e horizonte nao Israel ou Juda e os seus cidadaos, mas
a criacdo — o cosmos, a humanidade e as institui¢des sociais. Tratam
da condigao humana. Nao se dirigem s6, nem especialmente, aos
israelitas ou aos judaitas. Dirigem-se a todos os seres humanos e
nada indica que admitiam a existéncia de uma relagao especial entre
Javé e Israel e/ou Juda. Também nao mencionam qualquer revelagéo
positiva, feita por lavé directamente. Por isso, seria gratuito pensar
que os seus autores acreditavam que Israel e/ou Juda, e s6 eles, foram
beneficiarios de tal revelagéo.

2. LivrRos PROFETICOS (AMOS E [SAIAS)

Embora se dirijam a Israel e/ou a Juda e reconhegam que esses
reinos tém lavé por Deus, vérios livros proféticos professam o iaveismo
fundado na criagao. E o caso de Amds, cujo titular exerceu a sua
actividade no reino de Israel em meados do século VIII a.C.; de Isaias
e de Miqueias, assim como de Sofonias, cujos titulares exerceram a
sua actividade no reino de Juda, na segunda metade do séc. Vill a.C.
e na segunda metade do séc. Vil a.C.

Detemo-nos sé em Amés e Isaias, os mais antigos e representativos.
Existem semelhancas flagrantes entre as suas mensagens sociais®.
Ambos denunciam, ao mesmo tempo, as injusticas de Israel e/ou de
Juda e as injusticas de um ou mais povos estrangeiros, e anunciam
os inforttinios que elas lhes valerdo. Servem-se para isso das mesmas
formas literarias e expressam tanto as denincias como os andncios
em termos muito préximos.

Am 1,3-2,16* comega com seis povos estrangeiros e termina com
Juda e Israel. Os oraculos tém todos a mesma estrutura, sendo uma
espécie de formulario preenchido com os nomes dos diferentes povos,
os respectivos pecados e castigos®. Juntando Israel e Juda com as
nacdes estrangeiras na mesma colectanea de oréculos e utilizando o
mesmo formulério para tratar duns e doutras, o livro de Améds poe
Israel, Jud4 e as nagOes estrangeiras em pé de igualdade®*. Os pecados
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que Amés imputa aos povos estrangeiros situam-se no dominio das
relagées internacionais e tém por quadro hostilidades militares. Trata-
se de atrocidades que hoje se chamariam crimes de guerra ou crimes
contra a humanidade. Os autores dos crimes s&o cada um dos povos
visados, tomado colectivamente. As suas vitimas séo estrangeiras:
toda a populagéo dum pais, uma parte dela, o préprio rei.

Embora néo seja o correspondente exacto de Am 1,3-2,16*1s 10,5-
15* tem semelhangas muito estreitas com essa colectanea. Tal como
Am6s se serve do mesmo formulério para vérios povos estrangeiros
e Israel, Is 10,5-15* usa para a Assiria o oraculo introduzido pela
interjeicéo finebre “ai!” (hdy), uma forma literaria que Isafas emprega
também para anunciar um infortinio ao Egipto (Is 18,1), mas
sobretudo a Judéa®, a Jerusalém (Is 29,1) e a Israel (Is 28,1). Tal como
Am 1,3-2,16* visa a0 mesmo tempo varios povos estrangeiros e Israel,
Is 10,5-15* trata ao mesmo tempo dum grande infortinio de Judé e
da ruina da Assiria. A razao da ruina da Assiria esté ligada & missao de
punir Juda que lavé lhe confiou (Is 10,5-6). Consiste, precisamente,
no facto de que a Assiria se recusou a ser agente de lavé. Rejeitando a
soberania de lavé e reivindicando a sua total independéncia, a Assiria
pretende agir por sua prépria iniciativa, ter o seu préprio plano (Is 10,7)
e realizd-lo mediante a sua prépria forca e a sua prépria sabedoria
(Is 10,8-9.13-14). O plano da Assiria consiste em suprimir nagées
em grande nimero (Is 10,7b) e em abolir as fronteiras dos povos (Is
10,13b). Como os crimes das nagbes estrangeiras em Am 1,3-2,3*,
os crimes da Assiria, em Is 10,5-15*, situam-se, assim, no quadro das
relagdes internacionais e tém por contexto hostilidades militares. O
plano da Assiria e as proezas de que ela se vangloria equivalem, de
facto, a desfazer a obra criadora de lavé, que repartiu a humanidade
em nagoes e lhes estabeleceu as fronteiras®.

A condenagéo das nages estrangeiras nos livros de Amos e de
Isaias assenta nos seguintes pressupostos: a) uma concepgao moral
de lavé e das relagbes entre ele e todos os povos; b) a existéncia de
normas de conduta nas relagdes internacionais que todos os povos
devem conhecer e com as quais tém de conformar-se; c) lavé mede o
comportamento de todos os povos pela bitola dessas normas. Como
conheciam todos os povos as normas morais universais? Nem os
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oraculos de Amés nem os oraculos de Isafas ddo uma resposta explicita
a esta questao. Nada sugere que lavé tenha revelado directamente essas
normas aos povos estrangeiros nem que eles as conhecessem gragas a
Israel ou a Juda. De facto, nenhum dos crimes denunciados em Am
1, 3-2, 3* e Is 10, 5-15* consta nas leis do AT. Estreitamente ligada
ao modo do conhecimento das normas, ha também a questao do seu
fundamento e da fonte da sua autoridade. Os oraculos de Amés e de
Isafas nao deixam qualquer divida de que lavé vela pelo respeito das
ditas normas, mas nao dizem explicitamente que lavé é o seu autor e a
fonte da sua autoridade. No contexto biblico, quem poderia sé-lo senéo
ele? O mais simples é, sem divida alguma, pensar que lavé vela pela
observancia das normas morais universais porque ele é o seu autor.
Ora a acgéo de lavé que concerne todos os povos é a criagao. Por isso
é legitimo supor que as ditas normas tém a criagao como fundamento.

Enquanto os oraculos de Amés e de lsafas contra as nagdes
estrangeiras tém como quadro as relagdes internacionais e denunciam
crimes cometidos por essas nagGes umas contra as outras, os seus
oraculos de carécter moral contra Israel ou Judé tém como quadro a
politica interna desses dois reinos, denunciando injusticas cometidas
no seu seio que tém como autores os poderosos e como vitimas o
resto da populacao. Vérias das préticas denunciadas por Amos e [saias
sao objecto de leis positivas que se encontram nos cédigos biblicos.
Amés e lsaias conheciam certamente as leis que regiam Israel ou
Judé, mas nao citam nenhuma delas e nada indica que se abrigavam
sob a autoridade de qualquer lei positiva. Quando as suas dentincias
das injusticas coincidem com o objecto duma lei documentada no
AT, Amos e Isafas ddo mostras duma exigéncia moral muito maior. A
maioria das praticas que Amés e Isaias denunciam nao estava prevista
por nenhuma lei. Esta fora da algada da lei. As suas dentncias tém
os paralelos mais proximos nas partes mais antigas dos Provérbios. E
o caso do luxo, dos banquetes, das bebedeiras e da arrogancia®’, do
culto sem a justica®® e da opresséo dos pobres®.

Amés e Isafas nao julgam Israel e Judd em nome das suas leis
positivas. Medem-nos com oufras normas, que sd0 muito mais
exigentes e se estendem a um leque de comportamentos e de préticas
bern mais amplo. Dadas as afinidades estreitas que os oraculos de Amés
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e Isaias contra Israel e Juda tém com os Provérbios, pode concluir-se
que eles séo expoentes do mesmo iavefsmo fundado na criacio. O
estudo dos oréculos de Amés e de Isafas contra Israel e Juda confirma
as conclusées do estudo dos seus oraculos contra as na¢oes. Amaés e
Isafas julgam Israel, Judé4 e as demais nacées em nome de normas
morais que fazem parte da criagao. Dai o seu caracter universal. Se,
em Am 3,9-10, lavé convoca a nobreza de Asdod e a nobreza do
Egipto sobre os montes da Samaria para serem testemunhas das
desordens, da opresséo e da violéncia de que a cidade transborda, é
porque elas conhecem as normas morais que regem Israel, as mesmas
que regem os seus respectivos povos.

Para Amés e Isaias, como para os autores dos livros sapienciais,
a ordem moral é a expressdo da ordem do mundo tal como lavé a
criou. Aos olhos de ambos, nao respeitar a ordem moral é pretender
substituir a criacido de lavé por outra da sua prépria autoria. Em
definitivo, é pretender usurpar as prerrogativas de lavé, o Criador do
mundo. Tal pretensao é absurda e nao pode senao fracassar. Acontega
0 que acontecer, lavé serd sempre o Criador, sem que as suas criaturas
o possam destronar e, ainda menos, tomar o seu lugar. Quem tentar
fazé-lo atraira infalivelmente sobre si a ruina.

3. A CRIACAO, O LUGAR DA REVELACAO DE IAVE

No javeismo fundado na criagao, esta é o tnico lugar da revelagao.
Ao criar o cosmos e a humanidade, lavé deixou neles as suas marcas.
A mensagem que elas contém destina-se a todos os seres humanos.
Cada um deles pode, e deve, tomar conhecimento dela, observando
a humanidade e o cosmos. Por outras palavras, lavé nao se revela
directamente. Fé-lo por meio da cultura e da natureza. A observagao
dos comportamentos humanos e dos fenémenos naturais permite, em
particular, induzir as normas de conduta justas, isto ¢, em harmonia
com a criagdo. A constatagéo de que tal ou tal comportamento tem
habitualmente consequéncias felizes ou infelizes leva a formular
normas de conduta fundadas numa espécie de lei natural. A ordem
moral imita assim a ordem do mundo criada por lavé. As normas
éticas sdo, ao mesmo tempo, as conclusées da observagio humana e
as expressOes dos designios do Criador. Mais exactamente, por meio
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das suas observacdes, os seres humanos tém acesso ao conhecimento
dos planos do Criador, que estéo inscritos na criagdo. Essas normas
s&0 universais, vélidas para todos e conhecidas por todos. Sao a bitola
com que lavé mede os comportamentos de todos os seres humanos
e de todos os povos, sem qualquer distingao. Esta forma de iaveismo
nao faz apelo a uma revelagéo positiva feita directa e exclusivamente
a “Israel”. Por conseguinte, também n&o faz apelo a uma lei positiva
que lavé teria revelado directamente a “Israel” e s6 a ele.

4, |AVE, REI DO UNIVERSO, GRAGAS A CRIAGAO

A. |AVE, REI DO UNIVERSO

Segundo os livros sapienciais mais antigos, lavé é antes de mais
aquele que criou tudo o que existe, o governa soberanamente e
através dele se revela aos seres humanos. O prélogo do livro de Job
apresenta-o como o rei celeste que recebe os seus cortesaos em certas
datas, conhece a vida de todos os seres humanos nos seus pormenores
mais infimos, retribui-lhes os actos e decreta-lhes o destino (Jb 1-2).

A visao que serve de quadro ao envio de Isafas contém a melhor
expressao da representagio de Deus no iavefsmo fundado no mito da
criacao. Como o prélogo de Job, mas de maneira mais explicita, Is
6,1-9 relata uma sesséo do conselho de lavé, & imagem dos conselhos
das cortes reais de entao?. O trono onde lavé esté sentado é o atributo
real por exceléncia. A elevagéo do trono e o comprimento da cauda
do manto de lavé sublinham a grandeza da sua gléria régia. No v. 6,
Isafas da a lavé o titulo de “o Rei, lavé dos Exércitos”. O conselho
régio de lavé desenrola-se num vaivém entre a sua corte celeste e
o templo de Jerusalém, a sua corte terrestre. A casa que se enche
de fumo (v. 4), o altar, as brasas e a tenaz com que se manipulam
(v. 6) sao realidades do templo e da sua actividade litirgica. Em
contrapartida, os serafins que formam o coro sao realidades da corte
celeste de lavé.

Para Isaias e os seus concidadaos, como para os restantes povos
semitas seus contemporaneos, cada templo era a casa do seu deus. Is
6,4 chama-lhe simplesmente “a casa”. O templo de lavé era a “casa
de lavé”. Sendo lavé rei, o templo era o seu palécio. De facto, as
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vezes chama-se “palacio” (heykal)*, termo usado no v. 1, que pode
designar o conjunto do templo ou s6 a sua parte média (1 R 6,5).
O debir (o santo dos santos) era a sala do trono. Formavam o trono
os dois querubins que estavam com as asas estendidas, um de cada
lado, no centro do debir (1 R 6,23-28). Dai que um dos titulos de lavé
seja “entronizado sobre os querubins”*2, Nos tempos mais recentes, o
trono estava vazio, em conformidade com a proibigao de representar
lavé, mas ndo se sabe se sempre assim foi. E possivel que nos periodos
mais antigos o trono tenha estado ocupado por uma imagem de
lavé. Seja como for, os hierosolimitanos, nomeadamente Isafas, nao
duvidavam de que lavé morava e tinha a sua corte real no templo de
dJerusalém (1 R 8,12-13). lavé residia assim em Jerusalém. Esta era a
sua cidade®. O realismo das representagées da presenca de lavé foi-
se atenuando. O templo tornou-se a morada da gléria de lavé para a
tradicao sacerdotal, do seu nome para os meios deuteronomistas, ou
ainda a sua propriedade®*. Finalmente, declarou-se que o templo nao
pode conter lavé, sublinhando a natureza celeste da sua morada®.

B. IAVE, REI DO UNIVERSO POR TER VENCIDO O CAOS E INSTAURADO A JUSTICA

(SL 89, 2-19)

O Saltério da duas versdes da acessao de lavé a realeza universal.
Segundo uma delas, documentada pelo SI 82 (vv. 1-5)%, lavé tornou-
se o rei do mundo celeste gragas a um golpe de estado na assembleia
dos deuses?. A realeza celeste estendia-se ao mundo terrestre.
Segundo a outra versdo, de longe a mais corrente, lavé tornou-se
rei do mundo celeste e do mundo terrestre gragas a criagdo*8. Muitos
textos biblicos apresentam a criagdo do mundo e dos seus elementos
como uma actividade artesanal: Deus estende os céus (Is 44,24; Jb
9,8) ou firma-os (Pr 8,27); modela a terra como o oleiro modela um
vaso (Sl 9,5); assenta as fundagdes da terra (Sl 24,2; 104,5) ou firma-a
(S124,2) como o construtor faz a um edificio®.

Sao também numerosos os textos biblicos, nomeadamente nos
Salmos, emJob, nos Provérbios e nos livros proféticos, que apresentam
a criagdo como um combate vitorioso de lavé/Deus contra o Caos. O
mundo € o resultado dessa vitéria. O Caos tem um caracter aquoso.
E personificado e toma diferentes nomes: Abismo/Caos (Teh6m),
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Mar (Yam)®, “Muitas Aguas” (Maim Rabbim)®, Rahab®®, Dragao
(Tannin)5* e Leviata (liweyatan)®, qualificado de Serpente Fugidia® e
de Serpente Tortuosa®’.

Alguns textos biblicos limitam-se a afirmar a submissao do Caos
a Deus/lavé, a sua prisao, a sua expulséo para fora do mundo com
a proibicao de cé voltar®. Isso pressupde a derrota do Caos, mas os
textos nao evocam o combate que ela teve por quadro. O afrontamento
reduz-se as vezes a uma simples ameaga (ga'ar) que Deus faz ao Caos:
Perante a ameaga de Deus, as Aguas do Mar fogem®, o Mar seca®,
o leito do Mar e os fundamentos da terra descobrem-se®'; & vista de
Deus, as Aguas ou o Mar tremem e fogem®. H4, no entanto, textos
que evocam o combate de lavé contra o Caos, ou pelo menos os
seus resultados, em termos violentos®. A titulo de ilustragao, vamos
ler extractos do Sl 89, que é uma excelente expressao da crenga na
realeza universal de lavé fundada na sua vitéria contra o Caos, assim
como uma espécie de resumo da ideologia davidica, um dos elementos
fundamentais do iaveismo de Jerusalém tal como se expressa no AT.

O Sl 89 justapde vérios géneros literarios. A critica ndo chega
a acordo nem sobre o seu niimero nem sobre a sua reparticao no
interior do salmo. A maioria divide o salmo em trés partes: um hino
a lavé (wv. 2-19), um oréculo de lavé (vv. 20-38) e uma lamentagao
(wv. 39-47)%4. Segundo A. Caquot®, os vv. 20-38 pertencem ao hino,
que compreenderia os vv. 2-38. A meu ver, 0 Sl 89 é antes de mais
uma lamentagéo sobre o destino do rei (vv. 39-47). A lamentacao
propriamente dita é precedida por um hino (vv. 2-38) e seguida por
uma imploragao (vv. 48-52).

A maioria pensa que o Sl 89 nao foi escrito de um félego, mas
diverge quanto & ordem cronoldgica dos diferentes elementos®. Ha
também a questio da relago entre 0 SI 89 e o oraculo de Nata (257,
1-17). Admite-se, em geral, que um dos textos depende do outro, mas
nao ha acordo sobre o sentido da prioridade. H& quem veja neles duas
versées independentes da mesma tradigao®”. Sem nos embrenharmos
nessas questdes, vamos tentar extrair a imagem que o Sl 89 da de
lavé, centrando a atengao na primeira parte do hino (vv. 2-19).

O salmista comeca por exortar-se a cantar sempre as lealdades
de lavé e a dar a conhecer a sua fidelidade, pois elas sdo perpétuas.
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Postos na boca de lavé, os vv. 4-5 evocam a alianca que ele fez com
David e a sua descendéncia. Nos vv. 6-19, o salmista retoma a palavra
para celebrar o caracter incomparavel de lavé na assembleia dos seres
divinos, chamados “santos” (vv. 6 e 8) e “filhos de Deus” v. 7). A
seguir recorda que lavé conquistou o seu estatuto de rei dos deuses
pela vitéria contra o Caos e pela criacdo do mundo. Como conclusao,
0s vv. 14-15 celebram a realeza de lavé. Embora estes versiculos nao
usem o grupo lexical reinar (malak), o v. 15 exalta o trono de lavé, que
é o atributo da sua realeza.
«10 Es tu que dominas o orgulho do Mar,
quando as suas vagas se agitam, tu as acalmas;

11 foste tu que fendeste Rahab como um cadaver,
Dispersaste os teus adversirios com o teu brago
poderoso.

12 Teu é 0 céu e tua é a terra,

Tu fundaste o mundo e o seu contetido;

13 O norte e 0 meio-dia, tu os criaste,

O Tabor e o Hermon aclamam o teu nome.

14 Tens um braco poderoso,

a tua méo ¢ forte e a tua direita elevada;

15 justica e direito sdo o fundamento do teu trono,
lealdade e verdade precedem a tua face.»

A celebragéo da obra criadora de lavé prolonga-se, nos wv. 16-19,
por um macarismo: Israel é feliz, pois tem como rei lavé, o Criador, o
vencedor do Caos, o instaurador da justiga e o seu garante. Esta parte
do hino termina, no v. 19, com a afirmacéo de que o rei davidico é o
representante de lavé, o verdadeiro rei:

«pois 0 nosso escudo pertence a lavé;

E ao Santo de Israel o nosso rei.»

A segunda parte do hino (vv. 20-38), que tem a forma de um
oraculo de lavé, desenvolve este tema. lavé declara que escolheu
David (vv. 4.20), fez dele o seu primogénito (vv. 27-28), o ungiu (vv.
21.39.52), fez alianga com ele (vv. 4.29.35.40) e confiou-lhe o poder
sobre a criagéo (v. 26).
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5. O 1AVEISMO FUNDADO NO MITO DA CRIAGAO, VARIANTE HEBRAICA DA

RELIGIAO SEMITICA

Esta concepgao do Deus supremo e da sua relacdo com o rei nao
era exclusiva de Jerusalém. Estd documentada entre outros povos
semitas e porventura também fora do mundo semita®®. Expressa-a
o Enuma Elixe, o mito babilénico da criagao, assim como o mito do
combate de Ba'lu (Baal) com Yammu (Mar), em Ugarite. O testemunho
mais antigo que conhego é também o que tem porventura mais
semelhancas com o Sl 89. Trata-se de um oraculo do deus Addu de
Alepo encontrado nos Arquivos reais de Mari (na Siria), do tempo de
Zimr-Lim (1775-1762 a.C.)®. Segue o texto™:

Diz ao meu senhor: assim fala Niir-Sin, teu servo.

Abya, o respondente de Addu, senhor de Alepo, veio ao meu
encontro e disse-me assim: «Assim fala Addu: “Dei todo o pais
a Yahdun-Lim e com as minhas armas ele ndo teve inimigo. Ele
abandonou-me e o pais que eu lhe dei, dei-o a Samsi-Addu. Samsi-
Addu ...

(lacuna)

... que eu te faca retornar ao trono da casa de teu pai.

Eu fiz-te retornar e as armas com que eu me bati contra Témtum,
eu dei-tas. Ungi-te com o 6leo do meu temor irradiante e ninguém
permanece diante de ti. Escuta a minha tnica palavra: quando alguém
que tem um processo te apela, dizendo: ‘Fui lesado’, sé firme e julga o
seu caso. Responde-lhe correctamente. Eis o que te pego.

Quando saires em campanha, ndo partas sem oraculo. Quando eu
aparecer num oraculo meu, tu sairds em campanha. Se nao for assim,
néo saias pela porta.” ...».

Este texto é um relatério que Niir-Sin, embaixador do rei de Mari
no reino de Yamhad, enviou ao seu senhor Zimri-Lim. Nar-Sin informa
o rei que Abya, o dpilum (espécie de profeta) do deus Addu de Alepo,
lhe transmitiu uma mensagem que o deus lhe dirige. Addu recorda a
Zimri-Lim que ele tinha dado o pais de Mari ao seu pai Yahdun-Lim.
Tendo este abandonado o seu partido, Addu deu o pais a Samsi-
Addu. Finalmente, Addu declara a Zimri-Lim que o fez subir ao trono
do seu pai. Relata o episédio, de maneira muito sucinta, em termos
que correspondem ao desenrolar duma ceriménia de investidura real,
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que comporta trés ritos: 1) O deus Addu leva Zimri-Lim ao trono. O
texto deve referir-se a uma procissio da estatua de Addu, conduzindo
Zimri-Lim ao trono. 2) Entrega-lhe as armas com que venceu o Caos.
3) Unge-o, o que o tornando invencivel. Addu investe Zimri-Lim rei
de Mari conduzindo-o ao trono, entregando-lhe as armas com que
venceu o Caos e ungindo-o. A Unica contrapartida que a divindade
pede é que o rei faga justica aos seus stbditos e o consulte (por
hepatoscopia) cada vez que queira partir em campanha.

Ha véarias semelhangas flagrantes entre o Sl 89 e o oréculo de
Addu de Alepo citado. Nada indica que o salmo dependa do texto
de Mari, doze ou treze séculos anterior. Trata-se de duas expressées
da mesma concepcéo da divindade e da legitimagéo da instituicio
monaérquica. Tanto lavé como Addu venceram o Caos. O S1 89,10-11
chama-lhe Rahab, nome usado s6 na Biblia, et Mar (Yam), o nome que
emprega no mesmo contexto o mito ugaritico do combate de Ba'lu
contra Yammu. O oraculo de Addu chama-lhe Témtum, o equivalente
etimolégico e seméntico do Tehém biblico — o Abismo/Caos anterior a
criacdo (Gn 1,2) - e da Tiamat, a adverséria de Marduque no Enuma
Elixe.

lavé e Addu de Alepo confiam o poder sobre o Caos cada um a
seu rei: lavé confia-o a David, Addu a Zimri-Lim. No oraculo do Sl
89, lavé declara esta delegacao de poderes a David s6 por palavras
(v. 26). No seu oraculo, Addu conta o rito em que se deu a delegacao.
Addu entregou a Zimri-Lim as armas com que venceu o Caos. lavé e
Addu ungem, cada qual, o rei da sua escolha: «Ungi-te com o Sleo da
minha santidade», declara lavé a David (S| 89,21b). «Ungi-te com o
6leo do meu temor irradiante (ou da minha invencibilidade)», declara
Addu de Alepo a Zimri-Lim.

No oraculo de Addu de Alepo, a administragdo da justica é a
principal acgéo que a divindade exige do rei. O S1 89,15 declara que o
trono de lavé assenta na justiga e no direito. Segundo S189,17, o povo
eleva-se com a justiga de lavé. Apesar desta insisténcia na justica da
realeza de lavé, o SI 89 néo explicita que cabe ao rei davidico traduzi-
la no governo dos seus stibditos.
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6. CARACTERISTICAS DA REALEZA DE IAVE

A. 1AVE, INSTAURADOR E GARANTE DA JUSTICA (LIVROS SAPIENCIAIS, PROFETICOS
E SALMOS)

Segundo os textos que estuddmos até agora, a realeza de lavé,
como a realeza dos deuses supremos dos outros povos semitas,
caracteriza-se pela justica, pelo direito e pela rectidao”™. O conceito
biblico de justica é muito mais amplo do que o conceito moderno.
Na Biblia, a justica é a ordem do mundo tal como Deus a instaurou
pela criagdo. Justica e criacdo sdo praticamente sindnimas. Abarcam
o cosmos e o mundo humano, a natureza e a cultura. A justica é a
ordem césmica que se prolonga ou se manifesta também na cultura,
nas instituigdes politicas e sociais, no governo e nas decisoes judiciais.
A justica ndo é, por conseguinte, uma qualidade exclusiva das acgbes
e dos comportamentos humanos. E também uma qualidade dos
fenémenos naturais. Estes podem ser ou n&o justos, segundo se
conformam ou ndo com a ordem do mundo na sua vertente césmica.
Assim, por exemplo, o Sl 85,12-13, diz o seguinte:

«A verdade germinara da terra

e a justica se inclinara do céu;

o préprio lavé dara o bem

e a nossa terra daré o seu fruto».

O texto usa em paralelo os termos verdade, justica, bem (isto ¢,
os produtos do solo) e fruto da terra. Segundo as regras da estilistica
hebraica, os termos verdade, justica, bem e fruto da terra devem ser
mais ou menos sindénimos. Os frutos da terra tém assim a ver com a
verdade e a justica. Eles sao justos, isto é, estdo em conformidade com
a ordem cdsmica, com a natureza das coisas. De modo semelhante,
1é-se o seguinte em Ji 2,23:

«Filhos de Siao, exultai,

alegrai-vos em lavé, vosso Deus!

Porque ele vos deu

a chuva de Outono, conforme a justica,

e fez cair sobre vés a chuva,

a chuva de Outono e a chuva da Primavera, como outrora»”,

As chuvas no tempo devido e com medida sao justas. Pelo contrério,
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as chuvas torrenciais que perturbam a vida agricola, causam estragos
nas colheitas e/ou a perda de vidas n&o séo conformes a justica. Sao
arremetidas do Caos vencido pelo Criador. De um modo geral, é justa
a sucessao harmoniosa das estagbes do ano, cada qual com as suas
caracteristicas.

Obviamente, também sao justos os comportamentos humanos
conformes com a ordem que lavé instaurou. S3o justos os seus
autores. E justo que os comportamentos que com ela se conformam
tenham éxito e os seus autores sejam felizes. E igualmente justo que,
pelo contrério, os comportamentos que nao se conformam com ela
fracassem e os seus autores sejam infelizes.

Agir em conformidade com a justica equivale a colaborar na
permanéncia da criagdo. Nao o fazer equivale a atentar contra a
criagdo, a abrir as portas ao Caos e, por conseguinte, a pér a existéncia
do mundo em perigo. Segundo a ideologia real do antigo mundo
semita, os deuses criadores confiam cada qual a um rei humano,
seu representante, a missdo de fazer vigorar a justica’. Por isso, a
permanéncia da criacdo depende, em {ltima andlise, da accdo do
rei. Segundo o iaveismo de Jerusalém, lavé confiou essa missao a
dinastia davidica.

B. IAVE, FONTE DA BENGAO (ESCRITO SACERDOTAL)

O relato sacerdotal da criagdo (Gn 1,1-2,4%) serve de mito
fundante a duas realidades: por um lado & observancia do Sabado
e ao calendério das festas religiosas, por outro & supremacia da
humanidade sobre as restantes criaturas. Detemo-nos sé no segundo
elemento, o Unico pertinente para o nosso propésito. Gn 1,1-2,4a
apresenta a criagao da humanidade como sendo o acto mais solene
da obra criadora de Deus™. Lé-se em Gn 1,26-28:

«26 Deus disse: “Fagamos o homem {’adam) a nossa imagem e
semelhanga, de modo (ou para) que tenham dominio sobre os peixes
do mar, as aves do céu, os animais domésticos, todos os animais
selvagens e todos os répteis que rastejam sobre a terra”. '

27 Deus criou 0 homem (ha’adam) a sua imagem,

a imagem de Deus ele o criou,

machos e fémeas ele os criou.
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28 Deus os abengoou e lhes disse: “Sede fecundos, multiplicai-
vos, enchei a terra e submetei-a; tende dominio sobre os peixes do
mar, as aves do céu e todos os animais que rastejam sobre a terra”.»

Deus criou a humanidade & sua imagem e semelhanga. Os
correspondentes hebraicos de imagem e semelhanga, tém geralmente
um sentido concreto. A funcdo da imagem era tornar presente a
realidade representada. Assim, uma estatua divina era a presenca
real da divindade que ela representava. E neste sentido funcional que
deve compreender-se a ideia da criagdo da humanidade a imagem
e semelhanca de Deus. De que maneira a humanidade representa
Deus, o torna presente? O texto afirma a existéncia duma relagao
intrinseca entre o facto de a humanidade ter sido feita & imagem de
Deus e o seu dominio sobre a terra e os demais seres vivos. E o facto
de ter sido feita & imagem de Deus e de, por isso, o representar que
confere & humanidade esse dominio. Inversamente, ter poder sobre
a terra e os restantes seres vivos é representar o Criador no dominio
sobre as suas criaturas. Gn 1,26.28b expressam esse dominio com
o verbo radah (dominar, subjugar, submeter), que o AT usa para
expressar a relacao dum rei com o seu territério (1 R 5,4; Sl 72,8),
com as nagbes em geral (Is 14,6), com os “vassalos” (Is 41,2), com os
inimigos (Sl 110,2).

Por outras palavras, Gn 1,26-28 faz da humanidade uma figura
régia. A concepcao de lavé como rei do universo e do rei humano
como seu vigario era o niicleo da religido oficial dos reinos de Israel
e de Juda. Nesse contexto, a criacdo expressava-se, COmMo vimos, por
meio da vitéria de lavé, o Criador, contra o Caos, que era o mito
fundante da instituicio monérquica. Foi desse mito, expurgado do
quadro e dos tragos bélicos, que os autores sacerdotais se serviram
para legitimar o dominio da humanidade sobre as demais criaturas.
Transferiram, assim, para a humanidade as prerrogativas que a
religido tradicional reconhecia ao rei, pondo a humanidade no lugar
dele. Numa palavra, fizeram da humanidade o rei dos demais seres
vivos e, duma maneira geral, do que lhes serve de habitat.

Gn 1,27b afirma que Deus criou a humanidade sexualmente
diferenciada e expressa essa diferenciagdo em termos biolégicos,
encarando-a do ponto de vista da reprodugéo da espécie. A mengao
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da diferenciagéo sexual introduz a béncédo (v. 28), que consiste na
fecundidade dos machos e das fémeas, na multiplicacdo da espécie
humana, na sua propagagao e no seu dominio sobre a terra e sobre
os demais seres vivos. O ponto culminante da béncéo é o dominio
sobre a terra e sobre os demais seres vivos. Os outros elementos — a
fecundidade, a multiplicagéo e a propagacéo da espécie humana —
sao condi¢Oes necessérias para que a humanidade domine a terra
e os demais seres vivos. Em tltima anélise, a tarefa que Deus confia
a humanidade e o contetido da béngao que lhe da sao idénticos.
Tendo Deus como sujeito e a humanidade (Gn 1,28; 9,1; cf. Gn 9,7),
o ep6énimo de um grupo humano (Gn 17,20; 28,3; 35,9-11) ou a
generalidade dos seres vivos como objecto (Gn 1,22; 8,17), a béncao
¢ uma palavra eficaz, que realiza o que expressa (Gn 1,22; 8,17)%.
Por conseguinte, em Gn 1,26-28, a humanidade recebe de Deus nao
s6 a soberania sobre a terra e sobre todos os seres vivos, mas também
a garantia de a exercer.

O relato sacerdotal da criagdo é, naturalmente, uma expressao do
iaveismo fundado no mito da criagdo. Deus é apresentado como o rei
do universo que, na sua corte celeste delibera — notem-se os plurais
de Gn 1,26, como em Is 6,1-9 — criar o homem & sua imagem e
semelhanga, para lhe entregar o dominio sobre a terra e sobre todas
as classes de seres vivos. Deus delega, assim, o seu poder real. Ao
passo que, na grande maioria dos textos do AT, lavé/Deus confia o seu
poder real a uma pessoa individual — David e os seus descendentes
- no relato sacerdotal, ele confia-o & prépria humanidade. O relato
sacerdotal transfere, assim, para a humanidade as prerrogativas
tradicionais do rei e fundamenta a transferéncia, afirmando que
Deus criou a humanidade & sua imagem e semelhanca. Ao passo
que os textos relativos a David falam da sua ungéo, da sua filiacao,
da sua eleigéo e da sua alianga, o relato sacerdotal fala da béngéo da
humanidade e da “alianga” que lavé faz com ela (Gn 9,8-17).

7. TRACOS ESCANDALOSOS DA IMAGEM REGIA DE DEUS DO IAVEISMO COSMICO

Para terminar estes “retratos” do rei lavé pintados pelo iaveismo
césmico, assinalo dois dos seus tragos, estreitamente ligados,
susceptiveis de escandalizar o leitor actual.
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A. O CARACTER GUERREIRO DE [AVE

Visto lavé se ter tornado rei do universo pela vitéria contra o Caos,
um dos tracos da suarealeza é o carécter guerreiro. Uma das expressoes
mais frequentes para o designar é lavé Seba’ot (lavé dos Exércitos).
Seja qual for a origem e o alcance do epiteto “dos Exércitos”, parece
dificil esvazia-lo completamente da sua conotagao militar. Em Ugarite,
esse titulo é dado a Rexep, divindade especializada na guerra. Ex
15,3 qualifica lavé de ’"ix milhamah, literalmente, “homem de guerra”.
Os inimigos de lavé, nos textos que celebram a sua realeza, sao reis
e povos, sem nome nem contornos geograficos ou histéricos, tao
miticos como o Caos primordial que ele venceu nas origens. Séo
personificagoes das forgas que se opdem a ordem e a prosperidade
do mundo. De facto, qualquer inimigo de Jerusalém e do seu rei podia
ser declarado uma personificagio do Caos e inimigo de lavé.

Como vimos, nem todas as representagdes do rei lavé que tém a
criagio como matriz comportam tragos bélicos. O rei lavé do relato
sacerdotal da criacao (Gn 1,1-2,4%) nao tem nada de guerreiro. A
sua accao consiste antes em dar forma ao Caos ou em ordena-lo,
transformando-o num mundo bem organizado, hierarquizado e
harmonioso.

B. JAVE FONTE E LEGTIMADOR DAS PRETENSOES “IMPERIALISTAS” DA DINASTIA

DAVIDICA, DE JERUSALEM OU DE “ISRAEL"

[avé, o rei do universo, tem a corte terrestre no seu templo de
Jerusalém. Por isso, Jerusalém é a capital do universo. Foi 1& que lavé
consagrou David como rei e Ihe confiou a tarefa de manter a criagao,
de fazer vigorar a paz e a prosperidade de todo o mundo. Para isso,
deu-lhe poder sobre o Caos. Por um lado, o rei davidico est4, assim,
investido de poder sobre os elementos césmicos (Sl 89,26). Por outro
lado, & imagem de lavé, que é incomparavelmente superior a todos
os membros do conselho celeste, o rei davidico, seu representante na
terra, é o “altissimo” em relagdo a todos os outros reis (Sl 89,28).
Todos lhe devem submissdo. Dela depende a paz e a prosperidade
nao sé de Jerusalém, mas também de todos os povos. Qualquer
tentativa dos reis da terra para sacudir o jugo da dinastia davidica é
uma rebelido nao sé contra ela, mas também contra lavé, de quem ela
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¢ agente. Por isso, lavé fa-la-a fracassar. Gracas a forca de lavé, o rei
davidico é sempre vitorioso contra os inimigos (Sl 89,22-24). O SI 2 ¢
uma boa amostra da pretenséo “imperialista” da dinastia davidica e
de Jerusalem a que a realeza universal de lavé servia de legitimacao.
o Porqué as nagdes se amotinam,
e os povos meditam em vao?
2 Os reis da terra insurgem-se,
os potentados conspiram aliados
contra lavé e contra o seu ungido (messias):
“Rebentemos os seus lagos,
atiremos com as suas cordas”.
O que tem a sua sede nos céus ri,
lavé diverte-se & custa deles.
Depois fala-lhes com ira,
e com o seu furor os confunde:
“Fui eu que consagrei o meu rei
sobre Sido, a minha santa montanha!”.
Vou proclamar o decreto de lavé:
Ele me disse: “Tu és meu filho;
eu hoje te gerei.
Pede, e eu te darei as nagbes como heranga,
e como propriedade os confins da terra.
Tu as quebraras com um ceptro de ferro,
como um vaso de oleiro as despedagaras”» (Sl 2,1-9).

E 6bvio que este retrato mitico do rei davidico nao tem qualquer
semelhanga com a imagem que os livros histéricos e os livros
proféticos dao dos reis de Jud4, que estd mais préxima da realidade
histérica. De facto, Juda era um pequeno Estado, sem importancia
politica e militar. Os seus reizetes foram com mais frequéncia vencidos
do que vencedores, porventura exploraram mais o povo do que lhe
fizeram justica. Ndo dominaram outros reis, para nao falar de todos
os reis da terra. Pelo contrério, muitos deles estiveram submetidos a
reis estrangeiros. No periodo a que se refere o AT, Jerusalém nunca
passou de uma pequena cidade, sem qualquer importancia politica
ou econdmica, a ndo ser para os habitantes do pequeno reino de
Juda ou da Judeia.
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Uma série de textos de Is 40-55 apresenta Israel/Jacob como
uma figura régia. Concretamente, pde o grupo dos judeus exilados
para a Babilénia no lugar da dinastia davidica, entretanto despojada
do poder, transferindo para esse grupo os privilégios da dinastia
davidica™. Isso explica o facto de que Is 40-55 anuncia destinos
aparentemente contraditérios as nagbes estrangeiras. Segundo uma
série de textos, os povos estrangeiros participardo na salvagéo de
Israel/Jacob”. Segundo outra, eles serdo escravos de Israel/Jacob
ou, na melhor das hipéteses, seus vassalos, e acorrerao com as suas
riquezas a Jerusalém, a metrépole do império de lavé™. Na sua
qualidade de figura régia, herdeira de David e, por conseguinte,
representante do rei lavé, “Israel/Jacob” tem dominio sobre todas as
nagoes. O dito dominio é para bem das nagbes, pois a sua salvagao
passa pela submissao a “Israel/Jacob”. E claro que a transferéncia da
pretensao “imperialista” do rei para o grupo dos exilados nao a torna
menos irrealista nem menos escandalosa.

Também neste dominio, o escrito sacerdotal tem uma teologia
prépria. Afribui & humanidade o papel de representante de lavé no
governo da terra. Neste aspecto, a teologia sacerdotal é mais realista do
que as teologias que se expressam no Saltério e em Is 40-55. Seja como
for, ela priva de qualquer fundamento a quimera do “imperialismo”
de Jerusalém, da dinastia davidica ou de “Israel/Jacob”.

8. CoNcLUSOES

A imagem fundamental de lavé no iaveismo césmico é a do rei.
Segundo a maioria dos textos, lavé tornou-se rei do universo por
ter vencido o Caos e estabelecido a justica ou a ordem do mundo.
Nos escritos mais antigos, lavé revela-se a todos e a cada um dos
seres humanos. Fa-lo indirecta e mediatamente, servindo-se para isso
das suas criaturas; o cosmos e a prépria humanidade, a natureza e a
cultura. A criagéo e o governo do mundo expressam-se em termos de
justica, que garante uma vida préspera e feliz a toda a humanidade
e a cada um dos seus membros. lavé pede contas a todos os seres
humanos e mede-os a todos pela mesma bitola. lavé nao guarda o
exclusivo da realeza para si préprio. Exerce-a mediante representantes
humanos. Segundo a maioria dos textos, o seu representante é o rei,
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concretamente o rei davidico, a tnica pessoa que lavé privilegia.
Viérios textos de Is 40-55 anunciam que lavé transfere os privilégios
da dinastia davidica para “Israel/Jacob”, identificado com os judeus
que foram exilados para a Babilénia. Esse grupo reivindica, assim, o
lugar que cabia tradicionalmente ao rei. O escrito sacerdotal alarga
o horizonte ao maximo, declarando que lavé investe a prépria
humanidade do seu poder régio. Nisso consiste a béng¢ao que lavé
concede a humanidade. A béngéo corresponde, assim, de algum
modo a justica de que fala a maioria das outras expressdes do iaveismo
fundado no mito da criagdo. A justica e a béngao sao os dois tracos
salientes das imagens de lavé pintadas pelo dito iaveismo.

I1I. REPRESENTACOES DE IAVE NO IAVEISMO FUNDADO NAS RELA-
COES ENTRE IAVE E ISRAEL

A. FONTES VETEROTESTAMENTARIAS

Amos e Oseias sdo as testemunhas mais antigas da existéncia do
iaveismo fundado na histéria das relagbes entre lavé e Israel que se
podem datar com uma certeza razoavel. Exerceram ambos a sua
actividade no reino de Israel, em meados do século VIl a.C. Na origem,
o dito iaveismo tem o reino de Israel como horizonte. Segundo esse
iaveismo, existe uma relagéo tnica entre lavé e Israel. Essa relagao
comegou no Egipto, de onde lavé chamou Israel (Os 11,1) ou o fez
subir (Am 9,7; Os 12,14). A iniciativa coube exclusivamente a lavé. O
seu tinico motor foi 0 amor de lavé por Israel (Os 11,1).

Oseias promove esse iaveismo. Pelo contrario, Amés, representante
do iavefsmo fundado no mito da criacho, combate-o. Embora
reconheca que lavé fez subir Israel do Egipto, Amds ndo vé nesse
facto sendo uma migracdo entre outras, sem qualquer significado
religioso especial. lavé fez subir Israel do Egipto como fez subir os
Arameus de Quir e os Filisteus de Caftor (Am 9,7). Crer que Israel
tern uma relacéo especial com lavé que o pée ao abrigo do inforttinio
é uma iluséo funesta, que s podera leva-lo a ruina {Am 5,18-20).
Desde as suas primeiras atesta¢des dataveis, o iaveismo fundado na
histéria de Israel com o seu Deus esteve, assim, em concorréncia com
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o iaveismo fundado no mito da criagao, que era a religiao oficial do
reino de Israel.

Depois da extingdo do reino de Israel em 722 a.C., o iaveismo
fundado na relagao de Israel com o seu Deus “emigrou” para Juda,
onde continuou a desenvolver-se. Isso significa que houve judaitas que
se identificaram com Israel e a sua lenda das origens. Os testemunhos
mais antigos dessa identificagao datam do fim do séc. VIl e do comego
do séc. VI a.C: Jeremias, o Deuteronémio e Ezequiel. Esse iaveismo
foi também adoptado pelos circulos sacerdotais. Como acontecera
em Israel, comegou em concorréncia com o iavefsmo oficial do reino
de Judé, fundado no mito da criagao. Essa concorréncia continuou,
pelo menos, enquanto durou a monarquia. No termo de um longo
processo de absorgao reciproca, os dois iaveismos acabaram por
fundir-se, dando origem a “sintese” que se 1é no AT.

O iaveismo histérico deve a sua formulagao cléssica aos autores do
Deuteronémio. Estes reafirmam que a iniciativa da relagéo entre lavé
e Israel coube exclusivamente a lavé e se deve s6 ao seu amor™. No
entanto, eles inovaram sob vérios aspectos. Em vez de falar do apelo
de Israel do Egipto (Os 11,1), falam da sua eleigéo (b har). Em vez de
falar da subida, expresséo que nao tem qualquer conotagao salvifica,
falam da saida de Israel do Egipto (Exodo) — os autores sacerdotais
fazem outro tanto —, introduzindo as ideias de servidao e de libertagao,
que se tornaréo o coragdo da lenda das origens egipcias de Israel e da
sua constituicdo como povo de lavé. Inovaram também ao expressar
as relacoes entre lavé e Israel em termos de alianga (berit). Os autores
sacerdotais fazem o mesmo.

B. Iavi, o Deus DE ISRAEL, CUIDA ESSENCIALMENTE DO SEU POVO, REVELA-SE
SO A ELE E FA-LO POR MEIO DA SUA HISTORIA

O iaveismo fundado nas relagbes entre lavé e Israel interessa-se,
naturalmente, s6 por Israel. Para ele, a existéncia de Israel como povo
e a sua relagio com lavé — dois aspectos da mesma realidade — sao
fruto exclusivo do amor de lavé e fundam-se em acontecimentos de
teor histérico. Tiveram por quadro o Egipto, donde lavé chamou Israel,
onde o elegeu, donde o fez subir ou o fez sair, conforme os textos. Em
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categorias modernas, dir-se-ia que este iaveismo tem a histéria de
Israel por matriz, bergo e horizonte. E através dos acontecimentos
dessa histéria que lavé intervém e se revela, s6 a Israel. Os textos mais
antigos nao mencionam um mediador da revelacdo. Os mais recentes
atribuem esse papel a Moisés. lavé dita, concretamente, leis positivas
aIsrael, que s6 se aplicam a ele e s6 ele conhece. O AT contém, assim,
listas de mandamentos (Os 4,1-3 e Jr 7,9) e “cédigos”: “Cédigo da
Alianca” (Ex 20,22-24,33), “Cédigo deuteronémico” (Dt 12-26) e
“Lei de Santidade” (Lv 17-26).

C. REPRESENTACOES DE IAVE

O iavefsmo fundado na histéria das relacbes entre lavé e Israel
fala de lavé, como é l6gico, em termos de relagao. Encara lavé sob o
ponto de vista da sua relagao com Israel. Tomou do mundo da familia
duas das principais metéforas que usa para expressar as relacdes entre
lavé e Israel: As metéaforas paterno-filial e conjugal.

1. lavé, Pai de Israel
«1 Quando Israel era jovem, eu o amei,
e do Egipto chamei o meu filho.
2 (Outros) os chamaram
E foram-se assim por causa deles:
Aos Baals sacrificavam
E aos idolos queimavam incenso!
3 Fui eu que criei Efraim,
Tomando-os nos bragos,
Mas eles ndo compreenderam que eu cuidava deles!
4 Conduzia-os com vinculos humanos,
Com lagos de amor;
Eu era para eles como os que levantam uma crianca contra
o rosto,
inclinava-me para ele e dava-lhe de comer.»
lavé evoca os comegos das suas relagdes com Israel. Comeca
por recordar que amou Israel quando este ainda era jovem e que
do Egipto chamou o seu filho (v.1). Assinala a seguir que outros,
seus concorrentes, também chamaram Israel, aparentemente, com
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mais sucesso, pois Israel sacrificava aos Baals e queimava incenso
aos idolos (v. 2). Os wv. 3-4 voltam & evocagao das relacbes entre
lavé e Israel: lTavé criou Israel como um pai ou uma mae cria um
filho. No entanto Israel ndo reconheceu os cuidados com que lavé
o rodeava. Os exegetas divergem a respeito da imagem do v. 4b.
Seguindo a vocalizagdo massorética, uns traduzem: «... eu era para
ele como aqueles que levantam um jugo (©l) de cima dos seus
queixos, inclinava-me para ele e dava-lhe de comer.» Haveria assim
uma mudanca brusca de imagens. Passar-se-ia do pai ou da mae
que cuida do filho para o lavrador que se ocupa de animais. Por isso,
muitos exegetas propdem vocalizar ‘I ndo ol (jugo), mas ‘ul (crianga),
compreenséao do texto que adopto. Nesse caso, o V. 4b prolonga,
naturalmente, os vv. 3-42, com a imagem duma pessoa que da de
comer ao filho. Pensar-se-ia, espontaneamente, na mae. Se o autor
quer apresentar lavé sob a imagem nao da mae, mas do pai, ndo o
fez de maneira muito clara. O caso néo é tnico. Embora o AT nunca
chame mae a lavé, atribui-lhe as vezes tracos maternos ou compara-o
a figuras maternas®.

Oseias é a primeira testemunha do emprego da metéfora filho/pai
para expressar as relagdes entre Israel e lavé. Esta metéafora implica
antes de tudo a autoridade e o amor de lavé para com Israel e, em
contrapartida, a obediéncia e o amor exclusivos de Israel para com
lavé. O caracter exclusivo da obediéncia e do amor do filho (Israel)
decorre do facto de que ele nao pode ter mais do que um pai (lavé),
a0 passo que o pai pode ter muitos filhos. Na verdade, Oseias insiste
no amor, ou melhor dito no amor de lavé para com Israel e na falta
de correspondéncia por parte de Israel.

O AT nao usa com frequéncia a metéafora pai-filho para expressar
as relacdes entre lavé e Israel. Lé-se em Ex 4,22-23. Como em Os
11,1-4, encontra-se no contexto das origens egfpcias de Israel. lavé
ordena a Moisés que diga ao Farad: «Assim diz lavé: o meu filho
primogénito é Israel. Eu disse-te: Deixa ir o meu filho, para que me
sirva. Mas uma vez que te recusas a deixa-lo ir, eis que farei perecer
o teu filho primogénito.» O qualificativo de primogénito dado a Israel
deve-se ao paralelismo com o primogénito do Faraé. A simetria exigia
que Israel fosse o primogénito de lavé. No entanto, a metéfora pai
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(lavé) — primogénito, dito de Efraim, aparece também em Jr 31,9, no
contexto do regresso dos judeus dispersos, que é um novo éxodo. Se
Israel/Efraim é o primogénito, em rigor de termos, poderia supor-se
que lavé tinha outros filhos. E o que supde Jr 3,19, um texto que tem
porventura como pano de fundo néo a lenda das origens egipcias
de Israel, mas o mito da reparticao primordial das nagoes entre os
diferentes deuses, que é um elemento do iaveismo césmico. Ha
textos que mencionam sé a paternidade de lavé em relagéo a Israel®,
Noutros, dos quais os mais antigos se encontram no livro de Isafas,
os filhos de lavé sdo os membros do povo®?. Com uma formulacao
inclusiva, Dt 32,19 e Is 43,6 falam de filhos e filhas.

No iaveismo césmico, o filho de lavé — ou pelo menos o filho por
exceléncia - é o rei®, nao Israel. A filiacao divina do rei e a filiacéo
divina de Israel tém conotagdes e alcances diferentes. Tendo a criagdo
por matriz, a filiagédo divina do rei é de ordem mitica e concerne o
cosmos e a humanidade. Tendo por bergo a lenda das origens egipcias
de Israel, que deve ter como fundamento um facto histérico, a filiagao
divina de Israel faz parte da histéria das suas relacoes com lavé, pelo
menos tal como Israel a contava, e concerne sé Israel.

2, AVE, ESPOSO DE ISRAEL/JERUSALEN/SAMARIA

A principal metéfora que Oseias usa para expressar as relagoes
entre lavé e Israel é a matrimonial: Israel é a esposa de lavé, que é o
esposo de Israel. Esta metéfora ocupa a primeira parte do livro (Os
1-3), orientando a sua leitura duma ponta & outra. Oseias é a primeira
testemunha do emprego da metafora conjugal, como é também a
primeira testemunha do emprego da metéfora paterno-filial.

De acordo com as concepgdes da Antiguidade préximo oriental,
a metafora matrimonial, como a metafora paterno-filial, devia evocar
sobretudo a autoridade de lavé e a dependéncia de Israel. Cabia
ao marido ndo sé fornecer & esposa o sustento e os demais bens
necessarios ou Uteis, mas também assegurar-lhe a proteccao contra
todos os perigos e ameagas. lavé sé podia exercer essa dupla fungéo
de maneira incomparavelmente superior a qualquer marido humano.
Em contrapartida, a esposa estava totalmente dependente do marido, a
quem devia fidelidade absoluta e exclusiva. A poligamia era uma prética
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normal no mundo biblico, mas, que se saiba, néo existia a poliandria. O
marido podia ter varias esposas, mas a esposa so podia ter um marido.
lavé podia, teoricamente, ter quantos povos quisesse. Pelo contrério,
Israel s6 podia ter a lavé por Deus. S6 a ele podia prestar culto,

Dito isto, Oseias insiste sobretudo no amor de lavé por Israel.
Como vimos, o amor de lavé é a causa da relagao entre ele e Israel.
Foi também por amor que lavé deu a Israel o seu pais. Segundo
Oseias, as relagdes entre lavé e Israel sdo uma histéria de amor, mas
s6 da parte de lavé, sem qualquer correspondéncia da parte de Israel.
Entre as 20 ocorréncias do grupo lexical “amar” (’ahab) no livro de
Oseias, 5 tém lavé como sujeito e Israel como complemento directo®.
No livro de Oseias, Istrael é o tnico objecto do amor de lavé. Dos 12
empregos do grupo lexical “amar” que tém Israel como sujeito ou
estdao em relagio com Israel, nenhum tem lavé como complemento
directo®. lavé sé ama lsrael, mas Israel ndo ama lavé, reservando o
amor para os rivais de lavé.

A histéria de amor entre lavé e Israel comegou no Egipto, o
lugar onde lavé adoptou Israel como filho ou o desposou, segundo
a metafora usada. Note-se de passagem que o emprego das duas
metaforas é incoerente, pois ndo se pode ser a0 mesmo temnpo pai e
marido ou filho e esposa da mesma pessoa. O que importa a Oseias
é que as duas metéforas implicam o amor e a autoridade de lavé e
sublinham o carécter exclusivo da relagéo de Israel com lavé. As duas
metéaforas expressam perfeitamente o tema fundamental de Oseias: o
amor de lavé para com Israel e, em contrapartida, o culto exclusivo
que Israel deve a lavé.

Oseias divide a histéria do casal lavé-Israel em dois periodos. O
primeiro corresponde ao trajecto entre o Egipto e o pais de Canaa.
Israel manteve-se entdo fiel a lavé. Mas, mal chegou as portas de
Canaa, tornou-se infiel?. Abandonou lavé, substituindo-o por
amantes®’. Baal®®, de quem Israel esperava os bens necessérios para
a vida, era o que tinha maior capacidade de sedugao (Os 2,7-15%).
Oseias menciona também a Assiria, a grande poténcia de quem Israel
esperava a protecgéo (Os 8,9).

Na légica da imagem conjugal, Oseias expressa tanto o culto de
Baal como a alianca com a Assiria em categorias sexuais. As vezes fa-lo
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de maneira precisa, usando o grupo lexical na’af (cometer o adultério
ou ser adultero)®. No entanto, na maioria dos casos emprega o grupo
lexical zanah. Embora se traduza habitualmente por “prostituir-se” e
“prostituicao”, o étimo zanah tem um sentido mais vasto, abrangendo
todas as relagbes sexuais exira-conjugais.

Cunhadaporventurapor Oseias, ametéafora matrimonial acabou por
ser um dos elementos caracteristicos da expressao do iavefsmo fundado
nas relagbes entre lavé e Israel. Foi retomada por Jeremias (sobretudo
Jr 2-3), Ezequiel (sobretudo Ez 16 e 23) e as partes mais recentes do
livro de Isafas®. Entrou também nos escritos deuteronomistas e em
vérios outros livros, sobretudo do Pentateuco?..

As metéforas de esposa de lavé e de mae dos seus figis estao
as vezes associadas: Israel, Jerusalém ou Samaria deram filhos a
lavé. Os textos néo sugerem, no entanto, qualquer intervencéo de
lavé na concepgao dos filhos. A relagéo entre lavé e as suas esposas
estd despojada de qualquer traco sexual ou erético. A metafora
matrimonial é usada geralmente no contexto da dentincia de Israel, de
Jerusalém ou de Samaria, a quem se atribui o papel de esposas infiéis
de lavé e se anunciam os infortiinios que a infidelidade lhes valera.
Em contraste com o carécter a-sexuado do esposo, a infidelidade
das esposas expressa-se, como vimos, em termos sexuais, as vezes
bastante desbragados.

O livro de Isaias é um caso a parte no uso da metafora matrimonial
e materna. O dito livro tem como protagonista humano Sido/
Jerusalém, geralmente apresentada sob a forma de uma mulher. Is
1,21 e a maioria dos textos dos cap. 40-66 atribuem-lhe as funcoes de
esposa de lavé e de méae dos seus fiéis. Is 1,21 e 57,3-13 séo os tinicos
textos do livro que seguem a linha tradicional, atribuindo a Jerusalém
o papel de esposa infiel. Excepto em Is 57,3-13, Is 40-66 rompe com
a tradi¢do no uso das metéforas matrimonial e materna, pondo-as
ao servico da consolagdo de Jerusalém/Sido e do antincio da sua
salvacdo, os temas dominantes desses capitulos. Para os autores
de Is 40-66, a conquista de Jerusalém e a deportacao de parte da
populagéo para a Babil6nia foram o castigo com que lavé ameagara
a sua esposa infiel e a mae dos seus fiéis. Agora lavé perdoa-lhe. Por
isso, Jerusalém pode contar com um futuro feliz,
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Em Is 49,14-26, Jerusalém queixa-se de que lavé a abandonou (v.
14). lavé responde-lhe que, mesmo se uma mée se esquecesse do seu
filho, ele nao se esqueceria dela. Esta comparagao pde Jerusalém no
lugar de filha de lavé. No entanto, os vv. 20-26 atribuem-lhe o papel
de mae. O exilio privara-a dos filhos, mas eles vao regressar. Serdo
tao numerosos que nao caberdo na cidade nem a prépria Jerusalém
se recordara de ter dado a luz e criado tantos filhos. Em Is 50,1-3,
lavé declara aos filhos de Jerusalém que nao foi ele quem repudiou
Jerusalém. Se ela foi repudiada, isso deve-se a maldade dos seus
filhos, n&o a iniciativa de lavé. Agora que Jerusalém foi castigada, lavé
vai reinstala-la na sua condigéo de esposa. Em Is 54,1-17, Jerusalém
é uma mulher sem filhos, vitiva, s6, mas lavé vai mudar o seu destino.
De novo, ela teré filhos (Is 66,1-14). Iavé, o seu criador, é também o
seu esposo (v. 5)%,

3. IAVE, O GRANDE RE! (SUSERANO) QUE FAZ ALIANCA COM ISRAEL (VASSALO)

A. O DEUTERONGMIO E OS CHAMADOS ESCRITOS DEUTERONOMISTAS

Em nome do seu iaveismo histérico, Oseias exclufa a ideia da
realeza de lavé e, por consequéncia, rejeitava a sua réplica humana,
a instituicho monérquica. Realeza divina e realeza humana eram
dois pilares do iaveismo césmico. Talvez por pragmatismo, os
deuteronémico-deuteronomistas acabaram por aceitar a instituicéo
monarquica e até por integrd-la mais ou menos no seu iaveismo
fundado na histéria das relagées de Israel com lavé. Em nome do seu
javeismo histérico, os deuteronémico-deuteronomistas desligaram a
instituicao monérquica da sua matriz mitica. E o que ressalta claramente
de Dt 17,14-20; 1 S 8-12. O retrato do rei que esses textos pintam nao
tem nada a ver com o rei mitico que o iaveismo césmico celebra. O
rei nao é o filho de lavé, mas um entre os Israelitas. Nao é a garantia
da justica e do bem-estar, mas um fardo que o povo se obstina a pér
sobre os ombros. Dt 17,18-19 declara que o rei estd submetido a lei
do Deuteronémio, de que deve fazer uma cépia para a ter sempre
diante dos olhos e conformar com ela o agir (vv. 18-19).

Correlativamente, os deuteronémico-deuteronomistas acabaram
por apresentar lavé sob a imagem do rei, o verdadeiro rei de Israel.
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Esta apresentacéo de lavé estd ligada a ideia de alianca (berit) de
que os deuteronémico-deuteronomistas se servem para expressar as
relagdes entre lavé e Israel: lavé escolhe Israel para ser seu povo, faz
com ele alianga e separa-o dos outros povos. E opinido comum que
a apresentacdo deuteronémica das relagdes entre lavé e Israel em
termos de alianga se inspira nas praticas diplométicas de entao. Tem
por modelo as relagGes entre dois reis de poder e estatuto desiguais. O
rei mais poderoso ligava-se ao mais fraco por alianga. Tendo em conta
a relagao de forgas, o rei mais poderoso prometia protecgido ao mais
fraco, mas impunha-lhe as suas condi¢des. Em contrapartida, o mais
fraco comprometia-se a ser fiel ao mais poderoso, pondo-se ao servigo
dos seus objectivos. Essas relagoes eram seladas, e regidas, por um
tratado, que o rei mais poderoso ditava ao mais fraco. Esse tratado tinha
os deuses por garantes. O rei mais fraco jurava em nome dos deuses
cumprir as estipulagbes do tratado, sob pena de atrair sobre si e sobre
0 seu reino todo o género de maldi¢des. Os historiadores costumam
designar esse tipo de relagbes com os termos de suserania e vassalagem,
inspirando-se no feudalismo europeu, muitos séculos posterior. Usando
essa terminologia, lavé é o suserano e Israel o vassalo.

Nesta perspectiva a lei, concretamente a lei deuteronémica, é a
expressao das obrigagdes impostas por lavé e aceites por Israel ao selar
a alianca. E neste contexto que deve compreender-se uma boa parte
da retérica do Deuteronémio. Por exemplo, a obrigacdo que Israel tem
de amar a Javé com todo o seu coragéo, com toda a sua alma e com
toda a sua forga (Dt 6,5), bem como de segui-lo e escutar a sua voz.
Tais eram algumas das obrigacées do vassalo para com o suserano. O
amor significava essencialmente a fidelidade ao juramento prestado.
Amar a lavé implica e resume a observancia da lei, que contém as
clausulas da alianga ditada ou concedida por lavé a Israel.

Segundo o Deuteronémio, lavé faz alianca directamente com
Israel, ndo com o seu rei, como é o caso no iaveismo fundado no
mito da criagdo®®. Ao formular a teologia da alianga, os autores do
Deuteronémio nao tém em conta a instituicho monérquica judaica.
Nao lhe atribuem qualquer papel neste dominio®. Se, de facto, a
monarquia ainda reinava, para os autores da teologia deuteronémica
da alianga, é como se ela néo existisse. Sendo as aliancas feitas nao
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entre o0 suserano e o povo vassalo, mas entre dois reis de poder e
estatuto desiguais, a metafora da alianga entre lavé e Israel - se ela
se refere realmente aos tratados de suserania/vassalagem — implica
que o préprio lsrael é considerado como rei, vassalo do grande rei
lavé. Vimos que vérios textos de Is 40-55 também apresentam Jacob/
Israel como uma figura régia, mas a sua concepgao da realeza néao
é idéntica & do Deuteronémio. Fazendo explicitamente de “Israel/
Jacob” o herdeiro da dinastia davidica, os textos de Is 40-55 séo
expressoes da concepgdo mitica da realeza que o Deuteronémio e os
escritos deuteronomistas rejeitavam.

B. OS ESCRITOS SACERDOTAIS

Os escritos sacerdotais também usam a categoria de berit. Usam-
na até em mais sentidos do que o Deuteronémio e alargam o campo
da sua aplicacdo. Com efeito, enumeram uma sucessédo de berit
que lavé estabelece com diferentes partes. A primeira é com Noé.
Ao anunciar o dilivio a Noé, lavé promete-lhe estabelecer uma
berit com ele {Gn 6,18). Passado o diltvio, lavé cumpre a promessa,
estabelecendo uma berit nao sé com Noé e a sua descendéncia, isto
é, com toda a humanidade, mas também com todos os seres vivos e
com a prépria terra. lavé garante que os seres vivos ndo voltaréo a ser
destruidos pelo dilivio (Gn 9,8-17). A seguir, lavé faz uma berit com
Abraéo, prometendo-lhe a posse do pais de Canaa (Gn 15) e uma
descendéncia numerosa (Gn 17). lavé anuncia uma berit com lIsaac
(Gn 17,21). Finalmente, faz uma berit com Israel (Ex 6,2-8; 19-24).
Traduz-se habitualmente berit por alianga em todos os textos referidos,
mas é Gbvio que o termo nao tem o mesmo sentido em todos eles. S6
no caso de Israel se pode falar de uma verdadeira alianga, isto é, de um
compromisso reciproco ou de um contrato bilateral. Nos outros casos,
trata-se de um compromisso que lavé assume unilateralmente para
com a humanidade e todos os seres vivos ou para com Abra&o, sem
contrapartida por parte dos beneficiérios do compromisso divino®.

Ao expressarem as relagoes de lavé tanto com a humanidade,
com todos os seres vivos e com a prépria terra, como com lIsrael, em
termos de berit, os autores sacerdotais fazem uma sintese entre os
dois iaveismos. Por um lado, tomam do iaveismo fundado no mito
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da criagéo a solicitude de lavé pela humanidade, por todos os seres
vivos e pela prépria terra. A expressao da dita solicitude em termos de
berit, no sentido de um compromisso unilateral, tem o paralelo mais
estreito numa das apresentagbes do rei no iaveismo césmico, que
usa a mesma terminologia, com a mesma acepcao, para expressar
as relagdes entre lavé e o rei®. Os autores sacerdotais inspiraram-
se porventura nessa apresentagao do rei para expressar a relacao de
lavé com a humanidade, com todos os seres vivos, com a prépria
terra e com Abraéo, em termos de berit. Por outro lado, os autores
sacerdotais afirmam a existéncia de uma verdadeira alianca entre
lavé e Israel, ideia que eles tomam do iaveismo fundado nas relagées
entre lavé e Israel.

4. TRACOS ESCANDALOSOS DOS RETRATOS DE DEUS PINTADOS PELO IAVEISMO

FUNDADO NA HISTORIA DAS RELACOES ENTRE [AVE E ISRAEL

No iaveismo fundado na histéria das relagbes entre lavé e Israel,
lavé é o Deus de Israel, que é o povo de lavé. E na sua qualidade de
Deus de Israel que o dito iaveismo considera lavé. Para explicitar a
relagdo que existe entre lavé e Israel, o iaveismo histérico serve-se das
metéforas do esposo e do pai, tomadas das relagées familiares, e da
metéfora do suserano, tomada das relagées internacionais. A iniciativa
da relacéo entre lavé e Israel cabe exclusivamente a lavé. A sua razéo
de ser é o amor de lavé por Israel. Em dada altura, as intervengées
de Javé a favor de Israel foram concebidas como actos salvificos. Dai
que Deus de amor e de salvagéo sejam os tragos salientes do retrato
de lavé segundo o iaveismo fundado na relagéo entre lavé e Israel. O
Gnico objecto do amor de lavé e o tnico beneficiario da sua salvagdo
é Israel.

Este retrato idilico de lavé tem um reverso. Com efeito, a histéria
das relagbes entre lavé e Israel que o AT conta nao é sé edificante.
Pelo contrario, tem aspectos escandalosos. Concretamente, o lavé
que dela ressalta estd longe de ser sempre um modelo de justica e
equidade, para nao falar de bondade e compaix&o. O problema reside
no comportamento de lavé em relagdo aos outros povos que nao
Israel. lavé age de maneira inteiramente parcial. Toma o partido de
Israel e, para fazer vingar os interesses do seu povo, nao hesita em
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cometer os piores horrores em relagdo aos outros povos. A lenda das
origens de Israel que o iaveismo histérico pinta_é a melhor ilustracao
do que acabo de afirmar. Tal como os livros do Exodo a Josué a
contam, a lenda das origens de Israel pode resumir-se na seguinte
trajectéria: Da libertagao da escravidao no Egipto a “limpeza étnica”
do pais de Canaa ou ao “genocidio” dos Cananeus. A libertacao de
Israel do Egipto — o seu nascimento como povo — nao tem nada de
pacifico. Com efeito, da-se a expensas dos Egipcios, que lavé aflige
com vérias pragas, culminando no massacre dos seus primogénitos,
sequido pelo despojamento dos seus bens e pelo afogamento do seu
exército (Ex 7,8-14,31)%". O papel que lavé desempenha na tomada
de posse do pais de Canaa por parte de Israel é ainda mais chocante.
Segundo os textos, lavé ora expulsa ou extermina (“anatema”) ele
préprio os habitantes de Canad® ora ordena a Israel que os expulse®
ou extermine!®, para tomar o lugar deles. O livro de Josué conta
que os Israelitas cumpriram a risca a ordem de lavé para exterminar
os habitantes do pais. Numa referéncia 6bvia ao Deuteronémio, Js
10,40 e 11,12-14 insistem que Josué nao deixou sobrevivente, em
conformidade com o que lavé havia ordenado. Sabe-se hoje que
os relatos do livro de Josué néo correspondem de forma alguma a
realidade histérica. Pode ainda acrescentar-se que 0s “habitantes do
pais” nao eram entidades étnicas. Tratava-se, de facto, dos Israelitas/
Judaitas que nao aderiam a concepgao deuteronémica do iaveismo.
Seja como for, é legitimo suspeitar que os autores das ordens e dos
relatos em questao ndo mataram os seus rivais porque nao puderam.

Pela forca das circunstancias, essas ordens e esses relatos fizeram
provavelmente mais estragos no mundo moderno do que nos tempos
biblicos. A titulo de exemplo, menciono s6 a influéncia que tiveram
no regime do apartheid na Africa do Sul, no século passado'®,
e que continuam a ter na politica sionista na Palestinal®?. Seria
anacrénico julgar em nome da nossa consciéncia moral moderna os
comportamentos que o AT atribui a lavé ou aos Israelitas — a mando
de lavé — para com os Egipcios e os habitantes de Canaa, para nao
mencionar outros casos. Mas, por outro lado, pelo facto de esses
comportamentos serem apresentados como obra de lavé ou terem
o seu aval, ndo podemos esquecer que para a nossa consciéncia
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moral eles s&o crimes contra a humanidade. Por isso, inspirar-se neles
ou, pior ainda, tomé-los como caugéo divina de actos criminosos é
moralmente repugnante.

A GUISA DE CONCLUSAO

1. IAVE, REI DO MUNDO CELESTE E DO MUNDO TERRESTRE

No AT, lavé é principalmente uma figura régia. E o rei do universo,
do mundo celeste e do mundo terrestre. Segundo a maioria dos textos,
lavé deve a realeza universal a sua obra criadora, concebida como
a vitéria contra o Caos e a instauragao da justica. A apresentagao
de lavé como rei tem por modelo, obviamente, o rei humano. O rei
divino, lavé, é a réplica muito ampliada e idealizada do rei humano.
Inversamente, na origem, a apresentacéo de lavé como rei do universo
estava ao servigo da instituigo monérquica. lavé foi apresentado
sob a forma do rei do universo para poder ser fonte e arquétipo da
realeza humana. Por outras palavras, a atribui¢do da realeza universal
a lavé destinava-se a dar a caugéo divina & instituicao mondarquica.
No mundo biblico, a legitimidade da realeza, como a legitimidade de
qualquer outra instituicao social, s6 podia ter a sua fonte em Deus.
lavé, rei do universo gragas & sua obra criadora, confia ao rei humano,
seu representante, a tarefa de governar a criacao, de fazer reinar a
justica que ele instaurou.

Esta concepgéo de lavé e da instituigho monérquica é o cerne
do iaveismo fundado no mito da criacdo, que constitui a religido
fundamental do AT. Esse iaveismo é a versao biblica da koine religiosa
do antigo mundo semita. Embora estivesse intrinsecamente ligada a
instituicdo monérquica, a apresentacdo de lavé como rei ndo caiu em
desuso depois da aboli¢io da realeza em Juda. Longe disso. Varios
textos, sobretudo dos livros proféticos, expressam a esperanca do
restabelecimento da dinastia davidica na funcdo de representante
do rei lavé no governo do mundo. Varias passagens de Is 40-55
transferem para Israel/Jacob - identificado com os judeus que foram
exilados para a Babilénia — a fungo e as prerrogativas régias da
dinastia davidica. No relato sacerdotal da criacéo, o rei divino confia
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3 humanidade, criada & sua imagem e semelhanca, o dominio sobre
a terra e os demais seres vivos (Gn 1,26-28).

Arepresentacao de lavé sob aforma dorei acabou por ser adoptada
também pelo iaveismo fundado na histéria das relagbes entre lavé e
Israel. Este javeismo representou lavé sob a forma do rei sobretudo
de maneira indirecta e implicita, ao expressar as relagdes entre lavé
e Israel em termos de alianca, segundo o modelo dos tratados entre
dois reis de poder desigual. Os testemunhos mais antigos da metéafora
da alianca entre lavé e Israel 1éem-se no Deuteronémio. Tal como
o iaveismo histérico a concebe, a realeza — tanto a divina como a
humana — tem pouco ou nada a ver com a realeza celebrada pelo
iaveismo césmico. Os autores do Deuteronémio e dos escritos afins
esvaziaram a realeza — tanto a divina como a humana — das suas
conotagdes miticas. Note-se, em particular, que, para eles, Israel nao
é representante do rei lavé, como para o javeismo césmico, mas O
“vassalo” com o qual lavé faz alianga e, por conseguinte, uma das
partes — a menor — da alianga.

A metafora da realeza de Deus, com as conotagbes miticas que
assinalamos, ocupa um lugar central no Novo Testamento. Expressa-
se sobretudo nos temas conexos do Reino/Reinado de Deus e
do messianismo, assim como nos temas paulinos da justica e da
justificacao. O Reino/Reinado de Deus é também um tema importante
no judaismo rabinico.

2. |AVE, PA! DO REI, DE ISRAEL E DOS SEUS MEMBROS

Embora ndo seja muito frequente, a metéfora paterna esta
documentada nos dois iaveismos, mas nem a natureza da paternidade
de lavé nem a identidade dos seus filhos sdo as mesmas nos dois
casos. No iaveismo césmico, lavé é pai do rei. No S|, 2,7, lavé declara,
em termos miticos, que ele préprio gerou (yalad) o rei davidico.
No iaveismo histérico, os filhos sé&o Israel personificado e os seus
membros, que lavé adoptou.

3. |AVE, ESPOSO DE ISRAEL, DE JUDA, DE JERUSALEM/SIAO E DE SAMARIA
A metafora matrimonial é prépria do iaveismo fundado nas
relacbes entre lavé e Israel. Expressa o amor de lavé, a infidelidade
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das suas esposas e, sobretudo, a salvacao que Javé concede a Israel/
dJerusalém/Sido, apesar da sua infidelidade inveterada.
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pronome possessivo: «os meus» (Os 2,7.14) ou «os seus amantes» (Os 2,9.12.15),
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JESUS — UM DEUS DIFERENTE

A PRO-EXISTENCIA E O COMPROMISSO
COM A HISTORIA

Juan Francisco Ambrésio
Universidade Catélica Portuguesa

Pedem-me que reflicta convosco acerca do Deus em quem
acreditamos. «Quem é o nosso Deus?» é mesmo a pergunta que nos
orienta ao longo desta semana de reflexdo. Para muitos, esta davida
nem sequer se deveria colocar, pois ela pode ser indicativa de uma
incerteza e de uma ignorancia que dificilmente se pode compaginar
com a fé crista. Para outros, pelo contrério, e entre os quais me incluo,
a pergunta nao s6 faz todo o sentido, como se torna indispensavel,
para vivermos plenamente a opgao crista.

Nizo se trata de estarmos a refazer constantemente as nossas
imagens e os nossos discursos acerca de Deus, se bem que isso
também nao se me aparente um exercicio desprovido de sentido;
trata-se, antes de mais, de revisitarmos as nossas certezas e as nossas
maneiras de falar, para podermos ser mais fiéis as interpelac6es do
Deus em quem acreditamos. Deus é sempre o mesmo, mas o tempo
em que somos chamados a viver a nossa relagdo com esse Deus é
outro, e, por isso, outra tem de ser a nossa maneira de falar com ele
e de falar dele.
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E que o tempo em que vivemos a relacdo com o mistério também
faz parte integrante desse mesmo Mistério, nao porque o tempo mude
esse mistério, ou seja, porque o tempo mude o ser de Deus, mas
porque é em cada tempo que esse Deus nos ama e nos interpela &
salvacéo, e, por isso, ele ndo é apenas um acidente, mas faz parte da
realidade da fé. A revelagdo de Deus e a sua encarnacéo, realidades
para as quais vamos orientar o nosso olhar de uma maneira especial
ao longo desta reflexdo néao nos deixam muita margem para dividas
a esse respeito.

2

E mesmo a partir de Jesus Cristo que eu me proponho fazer
convosco este itinerario. Vou partir da minha relagdo com ele, e da
minha reflex&o acerca dessa relagéo, para tentar penetrar na diferenca
que me revela. Esse é aliés a intuigéo que o titulo destas linhas querem
indicar.

Seja-me permitido comegar este trabalho com uma citagéo, uma
longa citacéo, de um texto que tive a oportunidade de escrever e que,
em certo sentido, d& o mote do caminho a seguir:

“Hoje, como sempre, o ser humano vive enfrentado a grandes
questdes as quais nao pode fugir sob pena de nao se realizar.
Qual é o sentido Ultimo da existéncia humana? Para onde
se dirige o ser humano no seu viver? Serd o amor a tltima
palavra da realidade tornando, por isso, possivel a alegria?
Onde radica a possibilidade da esperanga? Afinal para qué
vivemos e para qué morremos? Estas e outras perguntas
semelhantes acabam sempre por irromper no horizonte da
existéncia humana, de uma maneira ou de outra.

Também o cristianismo se viu confrontado com estas questdes
respondendo-lhes que Jesus de Nazaré é o Cristo de Deus,
ou seja que nele é possivel a esperanca, a liberdade e a
alegria, porque nele Deus oferece o seu amor incondicional
e gratuito a toda a humanidade libertando-a de todas as
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suas cadeias e convidando-a a um projecto de comunhéo
salvifica. [...].

O nicleo da experiéncia crista reside no facto de, em Cristo,
Deus se ter revelado aos seres humanos tal como ele quer
ser para eles e tal como ele é em si mesmo. Cristo &, assim,
a presenca pessoal que torna Deus amével e reconhecivel.
Que o torna presente no meio da humanidade, através da
totalidade da sua existéncia. Deus ja néo é simplesmente o
absoluto e o fundamento do ser, ele &, sobretudo, o Deus
e Pai de Nosso senhor Jesus Cristo que nos falou através
de um destino e de uma existéncia humana. Deus é aquele
que ressuscitou Jesus Cristo de entre os mortos, dando
ao ser humano, como realizagdo antecipada, uma nova
possibilidade de existéncia e uma nova humanidade, na qual
surge como garantia que o fim de toda a trajectéria humana
nao é a morte, mas a vida, e uma vida que pela sua verdade
e definitividade chamamos eterna, ainda que comece ja no
tempo.”

A referéncia feita a existéncia humana de Jesus acarreta para mim
toda a diferenca e toda a novidade que quero sublinhar da maneira
mais veementemente que me seja possivel, por isso me permiti
interromper a citagao, que de novo retomo.

“[...] A experiéncia de Jesus Cristo é uma experiéncia de
encontro. Por um lado, o préprio Jesus faz a experiéncia do
encontro com Deus como pai. [...]. Ele é o Filho e aqui reside
a sua identidade pessoal. Identidade que brota do encontro.
BAE

Por outro lado, a experiéncia de Jesus Cristo constitui,
também, uma experiéncia de enconiro para o ser humano.
Com efeito, ao encontrar-se com Jesus o ser humano pode
fazer a experiéncia do encontro com Deus. [...].

[...]. E por isso que podemos inequivocamente afirmar
que a relagdo com Jesus Cristo é uma relacdo redentora
e salvadora. Redentora porque liberta o ser humano de
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todas as escravidées. [...]. Salvadora porque no encontro
com dJesus Cristo, o ser humano pode finalmente realizar o
encontro com aquele Tu que é o verdadeiro fundamento e
que o chama a uma vida plena e eterna, ou seja, o chama a
prépria vida de Deus.

Mas como é possivel, para aqueles que nao viveram na
Palestina de hé dois mil anos, fazer este encontro salvador?
[...] Atodos esses, que no fundo é cada um de nés hoje, Jesus
Cristo legou o seu Espirito, de tal modo que este encontro
continua hoje a ser possivel. [...]

[...]. Com efeito, é o Espirito do senhor Ressuscitado, que é
0 mesmo ontem, hoje e amanha, que continua a congregar
os fiéis na Igreja, permitindo-lhes fazer a experiéncia de
ser filhos no Filho. Os crentes congregados em Igreja pelo
Senhor Jesus e guiados pelo seu Espirito, sio o sinal real
da presenga do Ressuscitado que continua a tornar possivel,
hoje e sempre, o encontro salvador com Deus.

[...]

Na verdade, em Jesus Cristo da-se o encontro entre Deus
que se propOe e o ser humano que procura e, porque é
condicéo de possibilidade de uma verdadeira humanidade
de Deus e uma verdadeira divindade do ser humano, Jesus
Cristo pode ser proclamado como o salvador.”!

dJulgo que uma ideia fica bem vincada. A categoria do encontro
revela-se como uma categoria capaz de traduzir a realidade salvifica
que o cristianismo proclama. A sua importancia reside, para mim,
no facto de ela mostrar que os protagonistas dessa mesma salvacdo
sao simultaneamente Deus e o ser humano. Nenhum deles pode ser
excluido desta realidade sob pena de a colocar em causa. Claro que a
iniciativa é sempre de Deus; Claro que a salvagéo é sempre gratuita,
mas ela ndo pode acontecer sem o compromisso e o envolvimento
do ser humano. Este, na sua humanidade concreta, é chamado a
colaborar.
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Olhemos para a propria histéria da salvacdo, no sentido de
esclarecer um pouco melhor esta intui¢ao.

1. A HISTORIA DA SALVACAO: HISTORIA DE UM ENCONTRO
O cristianismo pode ser entendido & luz da experiéncia do encontro
entre Deus e o ser humano, encontro esse que:

“Por um lado pressupée a abertura, a interpelagéo, o alertar
para a aceitagao; e por outro implica uma comunicagao que,
lancando o homem para além das margens da sua finitude,
o torna participante das possibilidades pessoais de quem
se revela e o enriquece abrindo-o a uma transformacao
existencial, constituida pela participacdo gratuita no viver
pessoal daquele que revelando-se se lhe entrega”.

A histéria da revelagao divina pode, por isso, perfeitamente ser
descrita como a histéria do encontro entre Deus e o ser humano, na
qual se estabelece um didlogo que, cada vez mais, humaniza Deus e
diviniza o ser humano.

Ao interrogarmo-nos sobre qual serd a categoria fundamental
para descrever o acontecimento nuclear e constituinte de identidade
do cristianismo, bem como qual serad o seu contetido antropolégico,
podemos descrever um percurso que passa por duas categorias:

* Baseada na ‘categoria da revelagdo’ a teologia tem
elaborado grande parte da sua reflexdo acerca dos
acontecimentos centrais do cristianismo, ainda que
depois os tedlogos tenham concretizado, de modo
diverso, segundo a sua sensibilidade, este critério
hermenéutico. Nesta linha podemos encontrar diversas
acentuacbes no trabalho teolégico. Uns concedem
primazia reveladora & encarnagdo, enquanto ela é sinal
claro de um Deus que sem reservas se solidariza com
o homem; outros olham para a vida ptblica de Jesus
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como referéncia orientadora para toda a posterior leitura
dos acontecimentos, encontrando nas suas accdes e
palavras o préprio dizer de Deus & humanidade; outros
ainda, partindo da morte e ressurreicdo de Jesus Cristo,
vém o apelo de Deus que quer propor ac homem um
sentido no viver que trespassa, mesmo, o processo da
morte, superando a dimensao de finitude constituinte
do ser humano; finalmente, outros partem do envio
do Espirito Santo, como condigdo fundamental, que
permitird ao homem fazer o percurso da verdade que
Deus propde em dJesus Cristo em ordem a alcangar a
plenitude.

* Paralelamente a categoria da revelacido podemos
igualmente encontrar a ‘categoriadasalvacao/libertagdo’,
como tentativa para descrever a originalidade do
acontecimento cristao. Com esta categoria a reflexao
teolégica tem pretendido sublinhar todas as dimensées
que apontem as esperangas, as necessidades e a
abertura ao transcendente constitutiva de todo o ser
humano. Nesta linha a reflexdo sobre a realidade do
pecado adquire um grande peso. E que ao longo da
histéria da humanidade muitas vezes o ser humano,
afastando-se de Deus, optou por si s6 como principio
e forga suficientes para alcancar as metas pretendidas,
mas ao negar Deus perde a referéncia com o centro
que verdadeiramente o constitui como pessoa e lhe
d& consisténcia ontolégica, percorrendo caminhos
que gradualmente o vao afastando da sua realizagao.
Torna-se, pois, necessério liberta-lo deste caminho que
o conduz a sua negacéo e destruicio.

Se bem que estas duas categorias sirvam, de facto, para expressar
a identidade do cristianismo, elas correm o risco de sublinhar
unilateralmente uma das duas perspectivas que estdo presentes
no acontecimento central do cristianismo. Com efeito, enquanto a
categoria da revelagéo realga, de uma maneira muito clara, a dimenséo
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da iniciativa divina que, ndo podendo jamais ser posta em causa,
pode, no entanto, deixar demasiado na sombra a abertura a Deus
que é constitutiva de todo o ser humano; a categoria da salvagao/
libertacio pode acentuar em demasia os esforcos e as tentativas
pessoais que o homem realiza para alcangar a plenitude, podendo
deixar na penumbra a iniciativa de Deus, bem como a gratuidade da
salvagdo. Na tentativa de superar esta possivel dualidade Olegério
Gonzélez de Cardedal recorre a ‘categoria do encontro’ na qual estao
incluidas as duas dimensdes anteriormente referidas®.

A partir desta categoria, por exemplo, podemos entender a prdpria
narragao biblica. Na verdade, o homem biblico nao conhece uma
histéria da busca de Deus, como um caminho longo e penoso que
constantemente se tem de esforcar em percorrer, ele conhece, sim, a
histéria de um Deus que vemn ao seu encontro. Neste sentido podemos
olhar para a Biblia como:

“A narracdo das irrupgbes sucessivas de Deus na vida de
alguns homens mais inclinados a fugir do que a segui-lo,
e a quem ele captura na fuga para constitui-los profetas.
A Biblia ndo é, portanto, o livro que descreve a busca de
Deus por parte dos homens, mas, pelo contrério, a histéria
da perseguicdo dos homens por parte de Deus; néo é um
‘Itinerarium mentis in Deum’, mas um ‘ltinerarium Dei inter
homines’, é mais a narragao das vindas do Verbo aos homens
que do caminhar dos homens ao seu encontro™.

De facto:
“O homem biblico nunca falard de Deus em terceira pessoa
descrevendo, mas em segunda pessoa invocando, com um tu
infinitamente respeitoso, mas ac mesmo tempo infinitamente
cordial, porque o Deus da revelagéo, ao mesmo tempo que é
a prépria santidade e inacessibilidade, é também aquele que
se define a si mesmo como amigo dos homens e através de
Moisés nos revela o seu ser mais intimo, ou seja o seu nome,
como aquele que sera para nés, aquele que estarad ocupado
e preocupado com os homens e, finalmente, consumara
essa revelacio da sua relacdo préxima com os homens
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comunicando-nos em Jesus a sua prépria paternidade e
possibilitando-nos invocéa-lo como Pai”®,

A experiéncia crista mostra-nos que o conhecimento de Deus nao
se faz a partir da contemplagdo de uma realidade imutével, mas a
partir da contemplacdo de uma histéria concreta que abarca o viver
concreto de um povo e que é realizada por alguém que é, ao mesmo
tempo, interior e exterior a esse povo. Alguém a quem Israel chama
pelo nome e considera amigo e de quem diz, ndo ser 56 aquele que
é, mas aquele que vive e que vem ao encontro. Esse alguém é o Deus
que se revela e se d& a conhecer como aquele que estara sempre
ao lado do povo, sendo sempre para ele®; como aquele que em
determinado momento da histéria se fard voz e presenca realmente
humana, partilhando, segundo as vicissitudes da prépria histéria do
homem, de tal maneira que:
“Quando os tempos e os homens estejam acostumados ao
som dessa palavra divina para reconhecé-la em pessoa e
maduros para acolhé-la em todas as suas exigéncias, essa
definicdo ja néo serd ‘eu sou o que serei convosco, mas eu
sou Deus convosco, ou seja, Emanuel.””

A partir desse momento/acontecimento o encontro com Deus ja
nao se faz simplesmente a partir da contemplagéo da natureza e das
suas acgOes na histéria, ou da escuta e da relagdo com os profetas, os
reis e os sacerdotes, mas a partir da contemplacéo, da audicéo e da
relagdo de amor com essa pessoa concreta que é Jesus Cristo.

Deus nao se da a conhecer ao homem na sua esséncia, uma vez
que esta transcende totalmente a finitude humana. Mas, ao querer
dar-se a conhecer quer ser encontrado, revelando-se através de
obras e palavras num existir humano que é assumido como préprio
e que surge como uma realizagdo profundamente divina na sua
autenticidade humana. E através da accao concreta na histéria, da
palavra concreta no tempo, da corporeidade real no espago, no viver
e morrer como homem que Deus se d& a conhecer como Deus. Ou
seja, como diz Cardedal:
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“S¢ sendo homem pode Deus em verdade ultima encontrar
o homem, e s6 sendo de alguma maneira divinizados
podemos nés encontrar a Deus. Por isso poderfamos definir
a Cristo como aquela possibilidade criada por Deus para
ser ele mesmo homem e oferecida ao homem para que este
possa ser como Deus.”®

O conhecimento de Deus nao nasce, pois, de uma especulagéo
por parte do ser humano, mas pelo contrario brota da prépria
intervencio de Deus na histéria da humanidade. A experiéncia do
encontro com um Tu Absoluto que interpela a nossa liberdade e a
quem podemos responder sim ou néo constitui a fonte original do
nosso conhecimento de Deus.

S6 Deus sabe falar verdadeiramente acerca de Deus. O homem
tem, por isso, que aprender a conhecer Deus ouvindo o préprio Deus
e vivendo com Ele. Jesus Cristo é a concretizacao dessa realidade e
dessa esperanca. Fora da relagao com Ele, acreditamos nés cristéaos,
néo é possivel conhecer a Deus na sua verdade total. A relagao de
amor com Jesus Cristo converte-se, assim, no meio privilegiado da
manifestacio de Deus ao ser humano e do nosso conhecimento e
encontro com Ele.

2. Jesus CRISTO: ENCONTRO ENTRE DEUS E O SER HUMANO

A pessoa de Jesus, com a sua existéncia concreta, oferece-nos a
experiéncia de um existir humano no qual a iniciativa salvifica de
Deus e a abertura do ser humano ao Mistério se encontram. Por isso
Jesus Cristo é “o paradigma do encontro enquanto que nele converge
o duplo movimento revelador de Deus e acolhedor do homem”®,
Ele mesmo realiza a experiéncia do encontro ao viver toda a sua
existéncia numa atitude de obediéncia filial que s6 tem sentido na
intima comunhao existente entre o Pai e o Filho. Jesus Cristo é para
o ser humano possibilidade permanente do encontro com Deus ao
convida-lo a partilhar a sua condigao de Filho e a sua liberdade,
fazendo-o participar do amor do Pai. Por isso mesmo ele ¢, também,
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condicéo de possibilidade para o ser humano se encontrar com o seu
préprio mistério.

S6 quem conhece a intimidade do Pai e a intimidade do homem
sabe, com verdade, como revelar um ao outro; sé6 quem vive em plena
comunh&o com o Pai e em plena comunhéo com a humanidade pode
realizar o verdadeiro encontro entre Deus e o ser humano.

E muito interessante a este respeito o que nos diz Xabier Pikaza ao
reflectir acerca da identidade e da consciéncia de Jesus. Para ele Jesus
encontra-se consigo mesmo, como individuo pessoal, a partir da sua
relagéo com Deus (teoconsciéncia) e desde e para a sua relacio com os
seres humanos (antropoconsciéncia). Na verdade, é s6 a partir destes
dois momentos que se pode verdadeiramente falar da consciéncia
que Jesus teve de si mesmo, ou seja, da sua auto-consciéncial®.

Neste sentido Pikaza fala em

* Consciéncia de profundidade ou teoconsciéncia. Ele
conhece-se e encontra-se a si mesmo a partir da sua
relagdo com Deus a quem concebe ndo como uma
ideia filoséfica, ou um postulado moral, mas como
o fundamento do seu ser. Pai/Mae que lhe diz tu,
tornando-o pessoa, amor fundante, vontade que o
impulsiona, futuro que o acolhe;

* Consciéncia de reciprocidade. O ser humano conhece-
se a si mesmo a partir de, com e para os outros. Também
isto é verdade para Jesus. Com eles e para eles Jesus
realiza a sua existéncia.

* Auto-consciéncia. A partir de Deus e para Deus, a partir
dos seres humanos e para eles, Jesus pode conhecer-se
e realizar-se de maneira pessoal. E a partir destes dois
centros anteriores (Deus e os seres humanos) que Jesus
emerge COmMo pessoa.
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Na verdade, s6 podemos entender verdadeiramente quem é Jesus
Cristo a partir desta dupla relagéo que simultaneamente constitui uma
dupla fidelidade, ou melhor dito, uma tinica fidelidade de dupla via. E
a partir da sua fidelidade e relagédo com Deus e com os seres humanos
que Jesus se entende e se vive.

E através da Sua consciéncia e da Sua liberdade que temos acesso
3 palavra e & vontade do Pai. Na realidade, a liberdade, a vontade e
a histéria de Jesus como Filho sdo o meio, o &mbito, o instrumento
e o lugar da revelagio de Deus aos homens, de tal modo que esta
jamais pode ser separada da sua pessoa. Assim, aceitar a revelagio
e responder-lhe nao pode ser outra coisa do que realizar o encontro
com Cristo estabelecendo com ele um diélogo de vida. O escéndalo
do Cristianismo consiste, para O. Gonzélez de Cardedal precisamente
nisto:
“Que para chegar ao eterno seja necessario voltar os olhos
para a temporalidade; que para ir para Deus se tenha que
passar pelos homens; que para penetrar no mais interior
do préprio mistério seja necessario partilhar a intimidade
com um préximo humano; que para conhecermo-nos a
nés mesmos tenhamos que passar pelo irmao e deixar-nos
trespassar por ele”!!.

De facto, o cristianismo tem uma pretensao uinica que é constitutiva
da sua identidade e da sua verdade:

“A pretensdo e a convicgdo de ter encontrado a Deus na
palavra, nas acgbes e sobretudo na morte e ressurreicao
de um homem, irmao da nossa raca, sujeito a todas as
determinacdes espécio-temporais, mas que tinha sido
destinado a ser o meio, ambito e presenca pessoal de
Deus”?.

Podemos ainda dizer o mesmo de uma maneira que, porventura,
pode chocar, mas que no meu entender, mais ndo é do que levar até
as dltimas consequéncias a reflexdo que temos vindo a desenvolver,
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Recorro as palavras de Jesus Espeja, para afirmar aquilo que
pretendo:

“Segundo a fé crista, em Jesus Cristo humanidade e divindade
estéo inseparavelmente unidas; isto quer dizer que a divindade
néo estad como que um andar superior & humanidade, «junto
a», nem «a custa da» mesma; faz-se presente e revela-se na

humanidade histérica: «verdadeiramente este homem era o
Filho de Deus.”13

Na verdade, “em Jesus Cristo assistimos ao encontro do homem
com Deus, precisamente enquanto que nele se d4 o encontro de Deus
com o homem” 4,

3. A EXPERIENCIA CRISTA: EXPERIENCIA DE RELACAO E ENCONTRO

Para entendermos melhor o que se quer afirmar com a expresséo
‘experiéncia crista’ torna-se necessério precisar o significado do termo
experiéncia. Para isso, podemos percorrer um caminho que passe pela
delimitagéo dos grandes campos de significacio da palavra e que se
podem resumir aos dois adjectivos que se formam a partir do mesmo
substantivo: o adjectivo ‘experimental’ que designa uma forma de
conhecimento da realidade através dos sentidos e da utilizacdo de
meios adequados (é a experiéncia como contacto sensivel, repetivel,
verificavel e universal com a realidade); e o adjectivo ‘experiencial’
que supde o conhecimento de uma realidade singular, externa ou
interna ao sujeito, e uma relago desse mesmo sujeito com a realidade
conhecida (trata-se da experiéncia como relagéo exercida e vivida
com o objecto do conhecimento, se quisermos como conhecimento
obtido por conaturalidade).

Se por experiéncia entendemos o que o adjectivo experimental
significa, entédo devemos excluir como impossivel toda a experiéncia
religiosa. Se, pelo contrério, entendemos o que nos é sugerido pelo
adjectivo experiencial, entdo a experiéncia religiosa s6 sera impossivel
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se olharmos para o Mistério em termos de impenetrabilidade absoluta
e de total opacidade para o conhecimento do ser humano, ou se o
horizonte do humano se limitar ao finito, mundano e sensivel.

Pelo que sabemos, nem as tradigbes religiosas tém esse
entendimento do mistério, nem os dados da experiéncia humana nos
apresentam o ser humano como alguém fechado sobre si mesmo.

Apesar de serem muitas as dificuldades inerentes ao vocabulario
da experiéncia aplicado ao ambito da religiéo, os estudos acerca do
fendémeno religioso referem continuamente a experiéncia religiosa
como sendo um dos nicleos da religido. A prépria vivéncia da religiao,
nos nossos dias, nos testemunha numerosos acontecimentos nos
quais o ser humano (das mais variadas condigbes e nas mais diversas
circunstancias) afirma e reconhece ter vivido uma experiéncia que o
leva a afirmar ter enconirado Deus, ou ter sido encontrado por Ele.
De facto, na histéria religiosa da humanidade podemos encontrar a
experiéncia religiosa sob uma quase incontéavel variedade de formas.

Mesmo com essa imensa variedade de formas, é preciso fazer
um esforgo de procura, no sentido de encontrar alguns tragos
caracteristicos que nos permitam identificar diversos fenémenos sob
a designacéo comum de experiéncia religiosa. O carécter experiencial
daquilo que é vivido pode ser sublinhado como sendo um desses
tracos. Na verdade, o ser humano pode fazer a experiéncia de uma
realidade superior a si, que simultaneamente o transcende e esta
presente no seu mundo. Muitas vezes esta experiéncia é expressa em
termos de visita, de encontro, de visao, de escuta, que revelam uma
presenca diferente daquela a que estd normalmente habituado.

Na tentativa de identificar os tais tragos caracteristicos que nos
ajudem a precisar qual o significado da experiéncia religiosa, parece-
nos poder falar em trés elementos: o ser humano que intervém nela
e aparece, a primeira vista, como o sujeito da relagdo; o Mistério de
Deus, a sua presenca, a sua Graga, o seu Espirito, que constituem o
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termo dessa relagao; e a prépria relagao. Neste sentido, podemos falar
duma certa estrutura, inerente & experiéncia religiosa, composta por
esses elementos’®.

* Do lado do ser humano a experiéncia de Deus pode
ser vista como sendo uma disposicdo fundamental,
enraizada no seu préprio ser e na qual intervém em
totalidade. Esta disposicdo ndo parece pertencer
nem a ordem do fazer (como uma acgdo categorial
acidentalmente adicionada ao seu ser), nem & ordem do
ter (como algo acidental que este possui, mas poderia
néo possuir). Nesta experiéncia, é todo o ser do homem
que esté em jogo, nao se limitando a fazer um acto que é
acrescentado ao seu ser ou a adquirir algo de que antes
estava privado. Nela nao intervém nenhuma faculdade
isolada. Nao conhecemos a Deus somente com a mente,
nem entramos em relacdo com Ele somente através do
sentimento ou da vontade. Todas as faculdades sdo
chamadas a participar, de tal modo que esta experiéncia
comporta amor e conhecimento, teoria e pratica.

Na experiéncia religiosa o ser humano pode sentir-se
auto-implicado como em nenhuma outra. No fundo,
em nenhuma relacéo o sujeito exerce a sua condicéo de
sujeito como neste tipo de experiéncia. E que mesmo
em relagdo com outros sujeitos humanos, existem
sempre zonas da prdpria pessoa que sdo inacessiveis.
Na pessoa existem solidoes que nem a relacao humana
mais intima consegue ultrapassar. Sé a relacdo com
um tu eterno, com um tu absoluto, pode tocar o mais
nuclear e profundo da pessoa humana e, por isso, s6
nela o sujeito é-o de forma plena.

* O termo da experiéncia religiosa, ao qual o sujeito
religioso das tradicoes teistas se costuma referir com o
nome de Deus, é uma realidade que nenhum esforco
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humano é capaz de explicar, que nenhuma palavra é
capaz de descrever, que nenhum pensamento é capaz
de compreender e que assume tragos caracteristicos
passiveis de serem descritos com a categoria de Mistério,
significando a realidade transcendente, totalmente outra
em relacao ao ser humano e a todas as realidades do
seu mundo.

Neste sentido, Mistério designa uma realidade que s6
pode surgir no mundo humano a partir da sua prépria
iniciativa. Ao manifestar-se deixa-se reconhecer de
maneira inconfundivel, precisamente na medida em
que se revela como Mistério, ou seja, ao revelar-se nao
fica & disposicio do ser humano, mas aparece na sua
gratuidade, tornando-se presente. No fundo é Mistério
nao porque nao possa ser conhecido, mas porque
o seu conhecimento segue percursos diferentes; e é
franscendente nao no sentido espacial do que se situa
mais além dos limites do mundo, mas no sentido de que
sé é acessivel ao ser humano através de um acto em que
este se transcenda a si mesmo, aceitando ir mais além
daquilo que, a partida, podia conceber ou imaginar.
Desta maneira, o Mistério pode ser vivido como a
realidade mais intimamente imanente.

Para o sujeito religioso, o Mistério torna-se uma presenca
originante que o sustenta e o atrai e que é vivida como
sendo pessoal, ndo fundamentalmente porque a sua
representacdo contenha os tragos e as propriedades
caracteristicas da pessoa humana, mas porque a relagao
com ele aparece como sendo a raiz e o fundamento da
prépria pessoa, s6 podendo, portanto, ser vivida como
pessoalizante.

O essencial desta relacdo, que estd no coragdo da
experiéncia religiosa, é determinado pela natureza do
préprio Mistério, que ao néo ser um objecto do mundo
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reclama para si outro tipo de relagdo. De facto, na
sua relagdo com os objectos o ser humano é o centro
em fungdo do qual as coisas existem e acabam por
depender. Na relacdo com o Mistério o ser humano
deixa de ser o centro e é chamado a adoptar uma atitude
de consentimento e de reconhecimento que aceite Deus
como Deus, ou seja, como o Ginico necessério e o centro
de prépria vida. O ser humano que tinha partido a busca
de Deus cai na conta que é este préprio Deus que esté na
raiz do seu préprio processo de busca. Quando procura
encontrar Deus, acaba por descobrir-se encontrado.

A partir destes trés elementos, que parecem ser constitutivos
da experiéncia religiosa, podemos avancar que esta nao pode ser
reduzida a uma ‘coisa’ pertencente ao mundo do sentimento e da
emogao, ainda que o sentimento e a emogao intervenham nela (as
interpretagdes ‘emocionalistas’ da experiéncia religiosa mostraram,
contudo, positivamente a originalidade de tal experiéncia e a
impossibilidade de reduzir a religido a um cédigo, a uma doutrina
ou a uma qualquer instituicao). E a totalidade do sujeito (sentimento,
razao, decisdo, vontade, etc}) que intervém nela e a decisdo e o
consentimento desempenham, sem duvida, um papel primordial.

Mais do que num esquema de causa-efeito, ou mesmo de
sujeito-objecto, a experiéncia religiosa pode ser reflectida a partir
de um esquema dialégico/relacional. Este modelo de proposta-
resposta implica uma relagéo eu-tu, que é caracteristica da prépria
atitude religiosa. Ainda que a religido aparega como resposta do ser
humano perante a interrogacdo sobre si mesmo, em tltima instancia
ela é percebida como resposta a uma interpelagéo que irrompe na
interioridade da sua vida convidando-o a transcender-se. Na resposta
a esta interpelagéo, que muitas vezes experimenta como provindo de
um tu divino ou absoluto, o ser humano aspira a viver uma condigao
de optimizacéo pessoal.
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E dentro deste contexto global da experiéncia religiosa que
temos de reflectir o especifico da experiéncia crista, que assim terd
sempre que ser entendida como uma experiéncia de relacéo entre o
ser humano e Deus. Trata-se da experiéncia de encontro com Deus
realizado no encontro com a pessoa de Jesus Cristo:

“A experiéncia de que nele, na sua vida, na sua paixao, na
sua morte, se fez presente [...] Deus e a sua salvagao; que
nele se inaugurou o Reino de Deus, que nele se consumou a
alianga de Deus com o seu povo; que nele o Deus que tinha
prometido «eu serei o vosso Deus», comegou a ser «Deus
connosco» [...]."18

Esta experiéncia de Deus requer dos discipulos uma radical
conversao do olhar e do corago que é possibilitada pelo Espirito. Este
¢ a raiz da experiéncia crista. E na doag&o do Espirito do Ressuscitado
que Deus se faz dom que transforma o interior da pessoa e lhe concede
a condicao de se tornar filho no Filho, deificando-a.

Esta experiéncia vital de relagdo néo pode, no entanto, acontecer
separada da vida e paralela a ela. Ela tem de encarnar-se numa
determinada maneira de viver que reproduz a forma de viver
instaurada por Jesus e que se resume no seu ser para os outros e
para o Outro (pré-existéncia). Deste modo a experiéncia crista de
Deus tera a sua manifestagdo mais auténtica no servigo e no amor
aos irmaos. Assim: Jesus Cristo, sacramento de Deus, prolonga-se no
sacramento do irmao como lugar privilegiado para o encontro com
ele e nele com Deus (de novo estamos na presenca da dupla relagéo
com Deus e com os irmaos).

A experiéncia cristd apresenta-se, pois, como uma experiéncia
necessariamente sacramental e mediada: em Jesus Cristo, sacramento
originario de Deus, na Igreja continuadora sacramental da presenca
do Senhor Jesus na histéria, na celebragao cultual da sua presenga,
na escuta da palavra e na préatica de amor e servigo aos irmaos.
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Assim, a experiéncia cristda de Deus, acontece como uma
experiéncia dialdgica e relacional, a acontecer no centro da vida da
pessoa, transformando o conjunto da sua vida.

4. TIRANDO CONCLUSOES.

Tenho até aqui destacado aqueles pontos que me parecem esséncias
no mistério cristdo. Nesse sentido sublinhei o protagonismo de Deus
e do ser humano em todo o processo; destaquei uma fidelidade de
dupla via na prépria experiéncia constitutiva de Jesus Cristo e que
mostra como a pré-existéncia é um dos tragos constitutivos da sua
identidade pessoal; tentei mostrar como toda esta relacao pressupe
um compromisso com cada momento histérico em que estejamos
a viver. Na verdade, a salvagéo nao acontece ao lado da histéria e
muito menos apesar da histéria. Ela é uma realidade que pressupoe
0 Nnosso viver concreto, que exige que assumamos e levemos a sério
0 nosso viver concreto.

A partir de aqui gostaria, agora, de tirar algumas conclusées e de
fazer algumas sugest6es concretas ao nivel da nossa reflexao crista.

4.1. ReLER A BIBLIA / REFAZER A LEITURA BIBLICA!?
O desconhecimento dos nossos cristaos acerca da Biblia é enorme
e a sua preparagao para fazer uma leitura correcta é ainda maior.

O mundo da Biblia néo é o nosso mundo, pelo que julga-lo e relé-
lo com as categorias actuais né&o sé é ingénuo, como injusto. Mas néao
serd menos injusto e ingénuo continuar a pensar e a expressarmo-nos
hoje, ao nivel da religido, com as mesmas categorias de entéo.

Uma atitude dessas tem provocado uma leitura deformada da
Biblia, que continua a existir em muitos meios, nos nossos dias. A
verdade, é que néo existe, nem pode existir, uma leitura ‘pura’ da
Biblia, pois toda a leitura tem que ser forgosamente uma interpretacéo.
A validez da leitura tem entdo de encontrar-se a partir da fidelidade
a experiéncia que os relatos biblicos querem narrar e testemunhar e
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nao tanto a partir da maneira como o fazem, nem das categorias que
utilizam.

Ter consciéncia disto, pode ajudar-nos a evitar um grande perigo,
que consiste em fazer passar por fé aquilo que é uma interpretagao
condicionada pelo tempo em que surgiu.

4.2. RELER O CICLO DA CRIAGAO

Foi, por exemplo isso, que aconteceu com uma mé leitura do mito
biblico da criacao. E apesar de hoje, do ponto de vista teolégico,
essa leitura fazer parte do passado, ela permanece, no entanto, na
mentalidade de muitos dos nossos crentes.

Hoje sabemos que a narragao do pecado, através daquela imagem
da arvore, do fruto e da serpente, é uma narragao mitica, no entanto,
continua a existir a terrivel ideia de que todos os males do mundo séo
um castigo divino, por causa de uma falta histérica cometida pelos
nossos antepassados. Isto tem levado a modelar na mentalidade de
muitas geragdes a ideia de que Deus é capaz de castigar das maneiras
mais horriveis e a fundamentar a reflexdo de que, em dltima instancia,
é Deus que quer, ou permite, o mal no mundo, uma vez que até é
possivel a existéncia de um paraiso na terra. Deste modo continua-
se, nos nossos dias, a afirmar que o sofrimento, a doenga e a morte
resultam de uma decisao de Deus, ainda que seja o resultado de um
castigo®®.

Tudo isto levou a criar uma imagem de Deus como alguém capaz
de castigar por toda a eternidade e com tormentos terriveis as suas
criaturas. Quando pensamos nos avangos que a nossa sensibilidade
e a nossa reflexao fez sobre a pena de morte e mesmo sobre a prisao
perpétua uma duvida surge com toda a forca: sera que o ser humano
é melhor do que Deus?

E urgente reler a criagao, entendendo-a como um gesto gratuito do
amor de Deus que cria o ser humano livre e lhe propde um caminho
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para a sua felicidade e realizagdo (salvacdo diremos nés cristaos),
dialogando com ele e acompanhando-o ao longo do percurso.

4.3. RELER O CICLO DA REDENCAO

Uma leitura deficiente da Biblia levou, também, a que a maravilha
de um Deus que se faz presente na histéria humana, para de mil
maneiras e com amor e paciéncia, ir-nos ajudando a vencer o mal
e o pecado, fique, para muitos, convertida num terrivel ‘ajuste de
contas’.

A este nivel foi-se elaborando uma leitura exclusivamente sacrificial
de todo o processo da salvagao de tal modo que,

“O esforgo de Deus, por intensificar a0 méaximo a sua
presenga e abrir-nos caminho & sua graca; o seu conseguir,
través de Jesus, a revelacio do seu amor, sem medida, e da
sua compreensao, sem limite, pela nossa debilidade e nosso
pecado; o seu n&o fazer marcha-atras, ainda que tal amor lhe
custasse nada menos que o assassinato do seu «Filho muito
amado», acabou sendo interpretado como um «preco» que
Ele exigia, como um castigo necessério para «aplacar a sua
ira.»?

Nao tenhamos qualquer tipo de davidas, a partir da fé podemos
afirmar que Deus no momento da morte do seu filho nunca o
abandonou. Pelo contrério estava presente e sofrendo ao lado dele.
Também néo duvido que, se pudesse, teria evitado aquela morte. Mas
livremente Jesus manteve-se fiel & sua identidade até ao fim. Porque
se sabia filho n&o o negou e viveu testemunhando essa realidade,
por isso foi condenado & morte. Também o Pai se manteve fiel  sua
condigao. Porque é Pai ndo nega que aquele é o seu filho e aceita a
sua fidelidade, ainda que o caminho da morte, que inevitavelmente
se aproxima, o faca também sofrer muito.

Por causa do ser humano ambos se mantiverem fiéis e isso
possibilita-nos, na forca do Espirito, ter acesso a prépria vida divina
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e nisso consiste o projecto de Deus, nisso consiste verdadeiramente
a salvagao.

E urgente reler a salvagéo e descobrir nela, nao um preco a pagar,
mas um gesto gratuito e livre que nos permite a vivéncia de uma nova
realidade.

4.A. REPENSAR A ESPIRITUALIDADE

Consequéncia de uma incorrecta leitura do ciclo da criagdo e do
ciclo da salvagao, foi a visao dualista que acabou por se ir impondo na
mentalidade crista. Esta mentalidade acaba por ir organizando todo
o espaco religioso, de tal modo que comegamos a aceitar que Deus é
aquele que esta em cima e nés em baixo e que o sagrado é aquilo que
pertence a Deus e o profano aquilo que nos pertence.

Desta concepgao dualista, derivou espontaneamente uma visao
negativa da vida e da realidade. A salvagao é separada da criagéo e
acaba por contrapor-se a ela, de tal modo que tudo aquilo que é criado
acaba por correr o risco de aparecer como mau e corrupto. Nesta
linha, a fuga do mundo e a negagdo do mundo acaba por ser uma
consequéncia légica. Nasce, assim, uma perspectiva exclusivamente
sacrificial da espiritualidade crista. S6 o que é feito com esforco e
sacrificio pode ser premiado por Deus. Sé a nossa negagao em tudo
aquilo que é préprio da condigdo humana é que pode contribuir para
a salvacao.

Claro que existe uma diferenca real entre Deus e as suas criaturas,
mas isso nao nos pode levar a converter a diferenca em distancia e a
distingdo em dualismo.

E urgente repensar a espiritualidade crista, de tal modo que fique
claro que a vontade de Deus é a profunda felicidade e realizagéo do
ser humano. N&o se pode continuar a falar em salvagéo como se ela
nao tivesse nada ver com a felicidade humana, no aqui e agora.?’
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4.5. ENFRENTAR O DESAFIO DO PLURALISMO

Também aqui somos chamados a repensar as nossas atitudes e
posi¢oes. Quantas vezes nos julgamos detentores de toda a verdade,
acusando os outros de estar no erro. A verdade é s6 a nossa e s6 pode
ser dita da maneira que nés a dizemos.

Também nés somos chamados a ter uma compreenséo da relagio
com a verdade que privilegie a busca sobre a posse, a contemplacéo
sobre o dominio. Talvez uma compreensao desta possa ajudar-nos
a ultrapassar a tendéncia excessivamente dogméatica em que muitas
vezes temos traduzido a reflexao crista, pelo didlogo em que cada um
se deixa verdadeiramente tocar pelo testemunho dos outros.

Mesmo a maneira como é vivido e experienciado o cristianismo
néo pode, de modo algum, ser reduzido & maneira ocidental europeia
de fazé-lo, nem sequer & maneira dos catélicos.

O diélogo com as outras religides e mesmo com os nao crentes é
urgente e indispenséavel.

“Que figura adquirira o cristianismo tras esse dialogo inter-
religioso, quais serdo as formulagdes teolégicas da sua
identidade, sao questes sem resposta na actualidade, mas
que os cristdos podemos afrontar confladamente a partir
da consciéncia do valor da nossa prépria fé e a partir do
conhecimento de que Deus, sempre maior, em quem
acreditamos, pode ser acessivel através das tradigoes religiosas
da humanidade, por caminhos que s6 ele conhece.”?

4.6. REDESCOBRIR O VALOR TEOLOGICO DA EXPERIENCIA HUMANAZZ
Convém esclarecer, logo & partida, que o termo ‘experiéncia
humana’ é aqui tomado como sinénimo de vida humana, entendendo
por tal o exercicio concreto e a realizagdo efectiva de todos os
elementos que compdem a nossa histéria, trata-se pois da condlgao

humana realizada numa histéria concreta.
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Claro que a experiéncia humana néao pode ser apreendida a partir
de uma mera sucessao de acontecimentos. A sua existéncia, s6 pode
verdadeiramente ser assumida a partir da orientagdo de um sentido.

4.6.1. CARACTER TEOFANICO DA EXPERIENCIA HUMANA

Arelagao do ser humano com o mistério que é Deus comporta trés
elementos essenciais:

e A sua raiz estd na referéncia do ser humano a uma
realidade absolutamente transcendente que se situa mais
além do campo de todas as possibilidades humanas;

¢ A absoluta transcendéncia deste mistério implica que a
relacao com ele s6 possa ser concebida a partir de uma
iniciativa sua;

¢ O caréacter activo, pessoal e transcendente deste mistério,
faz com que a sua manifestagdo s6 possa ter lugar
através de realidades, de qualquer tipo, que fazem parte
do mundo do ser humano e que, por isso, integram, de
uma forma ou de outra, a sua experiéncia.

Baste esta estrutura fundamental do processo revelador, para
podermos entender como a experiéncia humana é fundamental e
necesséaria para a manifestagdo do divino e, por conseguinte, para a
resposta da fé.

4.6.2. A EXPERIENCIA HUMANA, EXPERIENCIA TEOPRATICA
O caminho do homem para Deus, o encontro definitivo com ele
passa pela experiéncia humana.

Este dado é, para nés cristdos, de uma evidéncia e de uma

necessidade absolutas. E que o acesso que nds temos ao mistério
de Deus passa obrigatoriamente pela experiéncia humana de Jesus.
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E a partir de Jesus Cristo e nele que, nés cristaos, temos acesso ao
mistério de Deus; que, nés cristdos, podemos aceder a vida divina; no
fundo, que, nés cristaos, somos salvos.

Infelizmente, tem sido frequente entre os cristaios uma ideia
do encontro do ser humano com Deus, segundo a qual este terd
acontecido de uma vez para sempre em Cristo, pelo que sé poderé
continuar a acontecer na medida em que sejamos capazes de repetir
cultualmente determinado tipo de gestos religiosos, em relagédo mais
ou menos com a vida, mas verdadeiramente & margem dela.

Mas ser cristdao néo se pode reduzir jamais a uma simples imitacdo
de gestos, é preciso muito mais, é preciso perceber a raiz da experiéncia
de vida de Jesus Cristo, 0 seu principio existencial, para o poder
assumir. S6 assim, poderemos perceber que para o cristianismo o
encontro com Deus n&o pode acontecer & margem da vida, mas, pelo
contrério, s6 pode ter lugar no meio dela. Deste modo, a vida humana
faz-se reveladora de Deus, facilitadora do encontro e possibilitadora
da divinizagdo do ser humano.

Por isso, para que o ser humano se possa verdadeiramente
encontrar com Deus é necessario ter em atengéo trés condicées:

* A primeira serd a da fidelidade & prépria experiéncia.
Na verdade, para que a vida possa conduzir a Deus,
primeiro que tudo é necessério que seja vivida. Sé o seu
exercicio efectivo permite descobrir a presenca de Deus
nela;

* A segunda condigdo serd a da abertura radical do
ser humano a Deus. Sé ele é capaz de transformar o
conjunto da realidade e de orienta-la mais além de si
mesma, convertendo-a em simbolo;
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» A terceira condigio é a referéncia, mais ou menos
expressa, mais ou menos consciente, a vida e a histéria
de Jesus Cristo.

4.6.3. A EXPERIENCIA HUMANA COMO EXPERIENCIA TEOLOGICA

O que atras dissemos, de uma maneira breve e simples, leva-nos
agora a poder afirmar que a experiéncia de vida de cada um de nés
é mediagéo indispensével para podermos concretizar a nossa opgao
crente.

Nao podemos ser cristdos na nossa sociedade e na nossa cultura,
partindo de pressupostos e conceitos que nao sejam 0OS NOSSOS,
construindo uma histéria que nao seja a nossa, vivendo uma vida
que passe ao lado da nossa prépria vida.

De facto, a histéria demonstra que quando a teologia trabalhou
com um logos anacrénico em relagdo com a experiéncia histérica
se esgotou como tal teologia, convertendo-se numa linguagem
ininteligivel e insignificante, arrastando, na sua prépria decadéncia, a
fé e dando lugar a grandes crises religiosas.

A descoberta do valor teoldgico da experiéncia permite-nos tirar
algumas consequéncias:

« A reflexdo crente da vida consiste sobretudo numa
hermenéutica especial da existéncia, da histéria do ser
humano a partir da dimensao crente que essa existéncia
comporta e a luz que o exercicio dessa dimenséo
projecta sobre o conjunto da histéria;

e A abertura do ser humano ao mistério encarna
necessariamente numa tradicao religiosa de expressoes,
signos e acontecimentos reveladores, que constituem o
COrpo expressivo em que se encarna historicamente a
dimensao religiosa, comum a todos os seres humanos e
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que, no caso do cristianismo, culminam em Jesus Cristo
como revelador de Deus;

* Tal tradi¢éo religiosa concreta constitui o fundamento
de uma comunidade de pessoas congregadas & volta
desses acontecimentos e que partilham numa fé comum
o sentido transcendente que comportam. A vida crista
néo pode ser nunca tarefa privada e individualmente
isolada, mas tem que ser sempre pessoal e comunitaria.
A sua tarefa hermenéutica tem como norma, para
a interpretacio da experiéncia, os acontecimentos
revelados e aceites por essa comunidade crente e tem
de realizar-se na tradigéo (n&o no tradicionalismo) dessa
comunidade, no seio da qual se foi revelando o seu
sentido;

* A prépria natureza dessa revelagdo histérica, leva-a,
em todos os momentos, a integrar-se nessa tradigao,
verificando-a na prépria histéria e actualizando-a nas
circunstancias de cada tempo.

4.7. REDESCOBRIR A DIMENSAO ETICO-POLITICA DA EXPERIENCIA CRISTAZ

O lado ético e politico da existéncia crente ¢ a mediagio por
exceléncia para garantir o respeito pela transcendéncia, ao mesmo
tempo que a sua presenga no mundo e na vida dos seres humanos.

Nao é possivel ser-se cristio sem uma intervengéo clara na
sociedade e na cultura em que vivemos. Claro que n&o se trata
de uma intervengéo no sentido de obrigar tudo e todos a fazerem
a opgao cristd, trata-se, isso sim, de ser testemunho daquilo em
que acreditamos, da proposta de Deus para a humanidade, uma
proposta que para nds é motivo de profunda felicidade e realizagéo
(salvagao).
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Por isso alguém que se mostre insensivel as manifestagées de ‘morte’
do ser humano, tais como sao o sofrimento evitével, as condigoes de
injustica, a vida pobre a que tantos sao condenados e tantas e tantas
outras situagdes em que a dignidade humana é atingida, jamais se
poderéa assumir como cristao. A luta pela justica e pela dignidade do
ser humano, de todos os seres humanos, tem de ser uma das notas
caracteristicas da nossa opgao crista aqui e agora.

4.8. SER CRISTAC.

O projecto de recomposicao do acreditar que até aqui tem vindo a
ser tracado requer que digamos com toda a frontalidade, que a opcéo
crente passa obrigatoriamente por uma experiéncia pessoal (sempre
no contexto de uma comunidade) de adesédo ao Deus presente no
centro da experiéncia pessoal testemunhada por Jesus Cristo, e que a
nds nos é possibilitada na forga do Espirito.

Nao podemos ser cristaos por procuracao:

“ser crente comporta, mais além da posse de uns habitos ou
qualidades e mais além da realizagao de uns actos, uma forma
peculiar de exercicio da existéncia que afecta ao conjunto
do ser pessoal, desde as suas atitudes mais radicais, até as
diferentes facetas do seu ser: razéo, vontade, sentimento, o
exercicio do seu ser no mundo e da sua forma de viver em
sociedade.”®

A nossa opgao cristd passa pela relagdo pessoal com Deus,
o Deus que Jesus Cristo nos revela, e que para nds tem de ser o
mistério no qual vivemos, nos movemos e existimos e a partir do qual
constantemente surge a realidade da nossa pessoa.

Toda esta realidade fica bem expressa na impressionante

experiéncia de Jesus Cristo que nos revela um Deus verdadeiramente
diferente.
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23 Volto aqui de novo a reflexao feita por Juan MaRTIN VELASCO, Ser cristiano e una
cultura posmoderna, 112-122.
24 Juan MarTIN VELASCO, ser Cristiano en una cultura posmoderna, 104.

181



182



A MORAL, DEUS E OS CRISTAOS

Mateus Cardoso Peres, op
Instituto Sdo Tomds de Aquino

Recentemente, como é do conhecimento geral, ganhou novas
formas de expresséo, no espago cultural historicamente mais marcado
pelo cristianismo, que é o Ocidente europeu, a ideia de que Deus é
um impedimento a evitar ou a mesmo combater para gozar a vidal.
Porqué? Em grande parte, ou mesmo principalmente, por causa da
moral. Nao me parece possivel recusé-lo. Atribuem a Deus, tanto
crentes como nao-crentes, uma exigéncia moral que, na opinido de
muitos dos nossos contemporéaneos, impede de viver, de ser feliz,
de ser simplesmente humano. Todas as sociedades tiveram e tém o
seu ethos, a sua moralidade e, normalmente as suas divindades sao
responsabilizadas pelos sistemas morais préprios: se sdo desumanos,
a culpa é dos deuses. Parece inegavel que estas criticas e outras do
mesmo género, no referido espago cultural visam o cristianismo:
e sao objectivamente um repto langado aos cristaos. Mas, por isso

mesmo, constituem também uma oportunidade de repensarmos a
ligacao entre a moral que passa por ser «a moral dos cristaos» e o
Deus que se revela em Jesus Cristo e em que acreditamos. E o que
vou tentar nas linhas que se seguem.

Comecarei pela questao: que pensar dessas criticas? Em segundo
lugar, evocarei o que, de facto, a revelagéo crista nos diz sobre esta
matéria. Para, finalmente, abordar as alternativas abertas aos cristaos,
na pratica e na discussao da questao.
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As CRITICAS

Nao vou estabelecer e explorar uma possivel distingéo entre o que
seria a vers&o oficial da moral cristd, v.g., a do Catecismo da Igreja
Catélica, para uma apresentagio genérica e relativamente recente?,
completada de forma mais pontual, por varios outros documentos
do Vaticano, nomeadamente da Congregagdo para a Doutrina
da Fé, por um lado, e, por outro, a distorcio que os meios de
comunicagao social tantas vezes, e com alguma razéo, s&o acusados
de cometer. Porque o «Magistério» tem algumas responsabilidades
nessa desinformacao e, no fundo as diferencas séo irrelevantes. Se
ha diferengas a assinalar seriam talvez as que existem entre a moral
social, pelo menos, a partir da Octogésima Adveniens de Paulo VI,
em 19712 e a moral pessoal abarcando os campos da sexualidade, da
bioética, etc, de caracteristicas muito mais rigidas e impositivas.

E forcoso reconhecer que estamos perante uma moral
estruturalmente negativa, feita de proibigdes. Nao responde 2
questao de como ser autenticamente humano, de realizar-se, de ser
feliz até, mas & questao de saber o que néo se pode, o que n&o se deve
fazer. Porque, sobretudo a partir de Trento, mas ja antes, o discurso
moral da Igreja, ou o que passa por tal, foi elaborado no quadro da
formagéo dos confessores, que tém que saber o que é pecado. Esta
perspectiva veio a traduzir-se num discurso imensamente redutor e,
em particular, escandalosamente vazio de ideal, sem preocupacéo
com a autenticidade ou a perfeicdo humanas, sem proposta de
identificagdo com Cristo; além disso, dada a sua génese, é tipicamente
clerical. Este imenso esfor¢o secular, esta vasta producéo literaria
deu lugar a querela dos sistemas morais, em que rigoristas e laxistas,
probabilistas e probabilioristas se combateram e que conduziu ao
triunfo de um certo rigorismo mitigado, que - reconhecamo-lo —
chegou aos nossos dias.

Assituagéo foi denunciada no Concilio Vaticano II que determinou:
«Ponha-se um especial cuidado em aperfeigoar a teologia moral, cuja
exposicao cientifica, mais alimentada pela Sagrada Escritura, deve
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revelar a grandeza da vocagéo dos fiéis em Cristo e a sua obrigacao
dar frutos na caridade para a vida do mundo®» Sublinhe-se a
novidade da abordagem positiva, com a sua referéncia a grandeza
da vocagao e a obrigacéo de contribuir, na caridade, para a vida
no mundo, assim como o apelo a fazer teologia moral a luz e na
dependéncia da Palavra de Deus, o que, embora fosse largamente
ignorado pelos manuais que se utilizavam para a formacéo do clero,
é obviamente a tnica maneira de se fazer teologia®. Além disso, ha
também o contributo especifico da Constitui¢éo Pastoral Gaudium
et Spes, sobre o qual falarei mais a frente. O Vaticano II, nesta
matéria, ndo sé recusou os textos preparatorios elaborados pelas
Congregagbes romanas®, como avangou com algumas propostas
alternativas, tanto metodolégicas [na Optatam Totius] como de fundo
[Gaudium et Spes]. Essas propostas poderao parecer talvez pouco
operacionais, mas poderiam e deveriam ter sido elaboradas no
pés-concilio pois contém imensas virtualidades, que simplesmente
néo foram devidamente exploradas. A histéria da teologia moral
do periodo pés-conciliar, que aqui apenas evocarei, pois é bem
conhecida, estd dominada pela publicagdo da Enciclica Humanae
Vitae em 1968 e pelas reacgdes por ela provocadas: desde uma
notavel tentativa de vérias conferéncias episcopais de «explicar»
em documentos préprios o seu significado e alcance para tornar o
seu conteddo menos inaceitavel aos leigos da suas igrejas, desde o
desprestigio do préprio magistério [ou mesmo a sua desconsideragéo
em termos praticos], que perdura até aos nossos dias, e para o qual
tera contribuido a contestacao aberta de tantos te6logos e pastores,
até as tentativas de pressdo sobre o Papa, vindas do quadrante
oposto, para que declarasse infalivel o ensino veiculado na Enciclica.
O que nao se acentua suficientemente e merece ser referido é que
a Enciclica representa explicitamente uma reposicao, em termos de
orientacao teoldgica, das orientagoes recusadas pelo Concilio e para
as quais os Padres conciliares esbogaram alternativas’.

Para se perceber a verdadeira dimensao do problema, sobretudo
o seu aspecto da recusa - pois, as criticas afixadas nos autocarros, as
invectivas de Nietzsche e tantos outros, sdodefacto fundamentalmente,
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isso mesmo, recusas] é preciso ter presente um dado cultural basico,
no Ocidente: o secular movimento de emancipacio e autonomia
das ciéncias, da filosofia, das artes e das préprias sociedades, do
pensamento e da prética social face & autoridade da Igreja e ao seu
projecto unitario para o mundo cultural e social [a cristandade], nunca
totalmente realizado, mas muito presente no saudosismo dos chefes
da Igreja, como um ideal a preservar, a defender, a impor, se possivel.
Em resumo, viveu-se numa situagao de crescente clivagem, a de um
mundo em mudanga e esperancado face a uma Igreja cada vez mais
avessa a mudanga. O desentendimento entre o mundo ocidental
e a Igreja cresceu em torno destas questdes, com condenagdes
reciprocas que atingiram, por parte da Igreja, o seu paroxismo com o
pontificado de Pio [X [1846-1878] de que o Syllabus e a sua famosa
proposicao 808 séo os paradigmas, juntamente com as condenagbes
dos direitos humanos, como a liberdade de consciéncia, de opinido,
etc. Subjacente a esta evolugéo histérica e alimentando-a esta, por
um lado, uma indiscutida e clara exaltagio da liberdade humana,
individual e colectiva, e, por outro, uma persistente dificuldade da
hierarquia eclesiéstica em lidar com essa nocao.

Tudo isso conduziu a uma situagdo de ruptura, por Paulo VI
considerada um drama®, e que se sonhou superar com o Concilio, ie.,
com uma a redescoberta da verdade da Igreja em si mesma, para lhe
ser vidvel uma correcta e frutuosa relagao com o mundo deste tempo.
A defesa da unidade e da comunhéao, que sdo indiscutivelmente
valores do Reino, foi confundida tantas vezes com uniformidade e
autoritarismo, sem esquecer o fundo de clericalismo, indiscutivel
e indiscutido, da Igreja destes tempos, que levou a sacrificar esse
outro valor do Reino, a diversidade, a catolicidade. Evoque-se, em
favor deste tltimo valor, que a criagdo é descrita em Génesis 1
como a acgéo de separagéo e distingao que Deus, pela sua palavra,
realiza e que constitui cada criatura na sua autenticidade. «E Deus
viu que era tudo muito bom». Evoque-se também a regeneracéo do
mundo decaido, simbolicamente anunciada no Pentecostes, em que
profeticamente «cada um ouve as maravilhas de Deus na sua prépria
lingua».
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Voltando as propostas de superagao do Concilio, ndo é de
estranhar, pois, que se tenha abertamente reconhecido a legitima
autonomia das coisas criadas. «Se por autonomia das realidades
terrenas se entende que as coisas criadas e as proprias sociedades
tém leis e valores préprios, que o homem ira gradualmente
descobrindo, utilizando e organizando, é perfeitamente legitimo
exigir tal autonomia. Para além de ser uma exigéncia dos homens do
nosso tempo, trata-se de algo inteiramente de acordo com a vontade
do Criador. Pois, em virtude do préprio facto da criagao, todas as
coisas possuem consisténcia, verdade, bondade e leis préprias...a
investigacao metédica em todos os campos do saber, quando levada
a cabo de um modo verdadeiramente cientifico e segundo as normas
morais, nunca seréd realmente oposta a fé, j& que as realidades
profanas e as da fé tém origem no mesmo Deus».® Caberé a ética na
lista daqueles saberes legitimamente auténomos face as pretensoes
autoritarias da hierarquia eclesial? H4 quem o pense, mesmo se O
Concilio nao o diga explicitamente.

Além da Declaracao sobre a Liberdade Religiosa Dignitatis
Humanae, de contetido claramente positivo, na Constituicao
Pastoral temos alguns dados preciosos. Assim no capitulo inicial da
I Parte sobre a Dignidade da Pessoa Humana temos um inequivoco
reconhecimento da dignidade e insubstituivel autoridade da
consciéncia. «No fundo da prépria consciéncia, o homem descaobre
uma lei...tem no coragao uma lei escrita pelo proprio Deus; a sua
dignidade estd em obedecer-lhe, e por ela é que sera julgado. A
consciéncia é o centro mais secreto e o santuério do homem, no qual
se encontra a sé6s com Deus...Pela fidelidade a voz da consciéncia,
os cristaos estdo unidos aos demais homens, no dever de buscar a
verdade e de nela resolver tantos problemas morais que surgem na
vida individual e social [...]»'". Logo a seguir, afirma-se que «Mas é s6
na liberdade que 0 homem se pode converter ao bem. Os homens de
hoje apreciam grandemente e procuram com ardor esta liberdade; e
com toda a razio»2. Ja na Il Parte, no capftulo sobre a cultura, 1&-se:
«Cresce cada vez mais o nimero de homens e mulheres, de qualquer
grupo ou nagéo, que tém consciéncia de serem os artifices e autores
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da cultura da prépria comunidade. Aumenta também cada dia mais
no mundo inteiro o sentido da autonomia e responsabilidade, o qual
é de maxima importancia para a maturidade espiritual e moral do
género humano. [...] Somos assim testemunhas do crescer de um
novo humanismo, no qual o homem se define antes de mais pela sua
responsabilidade em relagéo aos seus irmaos e & histéria»'3.

Na sua abertura dialogante face ao mundo moderno, a Igreja
avanca com o respeito pela eminente dignidade da consciéncia
pessoal, o apreco pela liberdade e a aceitacio de que se vive
«no mundo deste tempo» um novo humanismo de autonomia e
responsabilidade. Uma nova apresentagéo nestas novas coordenadas,
desde que sinceramente assumida e explicitada de forma coerente
e corajosa, em didlogo respeitoso com os demais homens, teria
chegado para resolver o problema, teria feito desaparecer a recusa
de tantos, permitido a superacéo da ruptura cultural?

Talvez néo. De facto, nada disto é verdadeiramente decisivo.
E digo-o apesar de lamentar que nao se tenha procedido a essa
explicitagéo e, inclusivamente considerar que essa tarefa ainda se
impGe, e que a imagem negativa e repressiva da moral que muitos
pensam ser a moral da Igreja contribuiu e contribui largamente para
o afastamento de muitos relativamente a préatica, se ndo mesmo
a fé. Refiro-me em particular ao drama de muitos dos que se a si
mesmos se chamaram «os vencidos do catolicismo». Diz-se: «Pelos
frutos os conhecereis»’®. E os frutos, pelo menos em parte, sdao os da
incompreenséo e do afastamento.

O critério fundamental para que se aceite uma posicdo doutrinal
nao € que se seja agradavel ou popular mas que seja verdadeira.
Haveré talvez até uma certa beleza e uma certa coragem em assumir
as posigbes as mais impopulares, como quem dissesse: «ficam poucos,
mas ficam os bons, os auténticos». Mas é imperioso ultrapassar o falso
dilema entre facilidade e fundamentalismo. E preciso aprofundar
e interrogar seriamente a Palavra de Deus, embora, desde ja, se
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imponha compreender e simpatizar com quem nao consiga fazer sua
a ideia da «moral crista», que vulgarmente é apresentada.

A Luz pa Fg

Na perspectiva da fé, que pensar?

Muito naturalmente pensa-se que Deus, o Criador, esta na origem
dos preceitos morais. Sempre assim se pensou: as normas, 0s valores
morais sao da autoria da divindade. As normas morais tém uma
altissima funcdo de coesdo social e é, por isso normal que se lhe
atribua a maior das autoridades, a mais indiscutivel das origens. A
este dado da origem das normas se acrescenta que aos deuses se
atribui também o prémio e o castigo pela sua observancia ou nao
observancia. Datum, non concessum. Se se reflectir nas implicagdes
da fé num Deus criador, origem de todo o ser e de tudo nos seres, se
admitirmos que hé uma verdade moral, espelhada na natureza das
coisas, é facil aceitar este fundamento divino.

A apresentacao desta verdade é frequentemente a de um acto
positivo de legislagao por parte da divindade. Tudo isto aparece nas
tradicGes biblicas, inclusive o Gltimo aspecto’®. Mas esta visao das
coisas necessita de corrigida. Sobretudo se nos situarmos, como
cristios que somos, na perspectiva de que o NT é a explicacéo, a
chave que nos abre o sentido da totalidade da Revelagao.

Partamos de um facto: o conteido das leis que decorrem das
Aliangas do povo eleito com o Deus tinico, no quadro singularissimo
da saida do Egipto, nomeadamente as normas da segunda tabua, as
matérias das acusacdes de que os profetas se fazem os portadores,
toda a sabedoria moral [os sabios de Israel] da literatura sapiencial,
nada tem de verdadeiramente original. Mais: na base da intervengao e
dentincia dos profetas, daquilo a que se chamou o «profetismo moral»,
esta a conviccdo de que existe em toda a gente, independente de
revelagdes particulares, um conhecimento moral basico, de carécter
universal’.
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Na mesma linha e com bastante mais clareza, aquilo que Jesus
quis fazer, como profeta e mestre de doutrina nao foi ensinar uma
moral, mas o que, de facto, fez foi anunciar'® o reino de Deus como
finalmente presente e gratuitamente oferecido: “o tempo completou-
se e estd perto o Reino de Deus: arrependei-vos e acreditai na Boa-
Nova”. Acrescente-se que a presenca efectiva do Reino, o seu apelo,
a sua promessa, vao ter repercussdes muito directas nos critérios de
comportamento.

Por um lado, na continuidade das vérias reformas religiosas do
Antigo Testamento e da acgio dos profetas, com cuja misséo se
identifica, Jesus vai ter que enfrentar a deturpagao, operada pelo
magistério dos fariseus. Em moldes farisaicos, ha a tendéncia para
tornar a Lei um idolo, ie, para entender o seu cumprimento nao como
aberturaa Deus e empenhamento face ao seu plano delibertagéo, mas,
praticamente, como esquecimento do Deus salvador, sobrepondo-lhe
a sua concepgao da salvacéo pela prética das obras da Lei. Este erro
radical vai impedir a auténtica compreensao do que é mais e menos
importante e traduzir-se na consideragdo obsessiva de mintcias,
etc. Opondo-se a leitura dos fariseus, reconhecendo a prioridade de
valores como «a justi¢a, a misericérdia e a boa-fé!°» Jesus reclama
que a sua interpretacdo é a auténtica, afirmando que «n&o veio
revogar a Lei e os Profetas, mas dar pleno cumprimento»?.

Mas ha muito mais do que isso. Falar do Reino de Deus, com
a radicalidade com que Jesus o fez -que se pense, vg., no Sermao
da Montanha -, implica a afirmagdo da prioridade de Deus e do
seu projecto sobre todo o projecto humano, o que torna o apelo a
metandia, a conversao, que dela decorre, absolutamente necessério
e inevitavel. Mas prioridade n&o significa evidentemente eliminacéo
de tudo o mais; traduz-se, isso sim, em submissdo de toda a vida
humana ao critério do Reino, em relativizaco de todos os projectos
face ao Absoluto da iniciativa de Deus. A passagem de todos os
nossos projectos e comportamentos (intengdes e actos) pelo crivo do
projecto de Deus e a sua encarnagéo nas coordenadas do nosso viver
é o que dara um sentido ético novo & existéncia humana.
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Assim, tal como a familia?!, o poder politico, as tradigdes religiosas,
o Templo, a riqueza e a pobreza, tal como tudo, a moral dominante, o
“ethos” de uns e outros, de bem-pensantes e de “pecadores”, é posto
radicalmente em questao por Jesus. A intervengao de Jesus subverte
e reestrutura todo esse patriménio ético. Com efeito, néo sancionou
o ethos vigente na sociedade palestiniana, antes o contestou, tanto
pela sua palavra como no seu agir?. Por isso, a opgao da conversao
¢ ponto duma nova partida para a vida, toda ela marcada pela
presenca do Reino?, como uma semente destinada a dar frutos®.

O préprio Jesus, segundo os sindpticos, sobretudo Mateus, no
Sermao da Montanha (Mt 5-7), expressou as exigéncias objectivas que
concretizam e reforcam o caminho da conversao. Estas exigéncias,
3 primeira vista de dificil interpretagao, ganham todo o seu sentido
como exprimindo e prolongando, em campo ético, o radicalismo do
apelo a conversao. Passagens onde se diz ser preferivel arrancar um
olho, a mao ou o pé a ser-se arrastado & queda por um desses érgaos,
onde se proibe o divércio [ou seja o reptidio], o juramento e toda a
linguagem para la de «sim» e «n@o», onde se impde nao resistir ao
agressor, que se dé mais do que é pedido, se odeie pai e mae, se viva
despreocupado como os lirios do campo, de desprezar o dinheiro,
etc ndo podem manifestamente ser tomadas a letra, interpretadas
como outras tantas normas objectivamente formuladas® nem
como as indicacoes prestes a tornar-se caducas no quadro de uma
Interimsethik. O que realmente interessa a Jesus, o que Ele exprime
de forma muito sugestiva, um pouco como faz nas pardbolas, néo
é que se adopte um novo cédigo moral, mas se reconhega, na fé,
o Absoluto de Deus para que se possa ser conduzido & salvagao;
absoluto perante o qual tudo o mais é relativizado, incluindo a
moral vigente, qualquer moral vigente, e que vai, por isso mesmo,
repercutindo sobre ela, devendo inspirar novos comportamentos.

Em resumo, a originalidade e o radicalismo da intervencao de
Jesus vai traduzir-se, em plano ético, em duas coordenadas basicas.
Por um lado, uma nova maneira de abordar a moral que acentuara,
com a desautorizagéo de todos os tabus mais préprios da magia que
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da ética, o primado da intengéo, da consciéncia, do “coracdo” e da
responsabilidade?. O espaco ético é visto como sendo particularmente
propicio a exprimir as decisées humanas, as tomadas de posigéo face
a Deus: orientando a sua existéncia, o ser humano define-se perante
o projecto de Deus. Além disso, este projecto que se exprimiu outrora,
na tradicio do Exodo e do Deuteronémio, pela libertacao dos que
eram escravos no Egipto, estd centrado, desde esse momento até
as exortagbes apostdlicas de Paulo, no alvo da liberdade. «Foi para
a liberdade que Cristo nos libertou» (Gal 5:1). E quem diz liberdade
diz responsabilidade, diz consciéncia. Por outro lado, verifica-se a
auséncia de uma proposta ética especifica, como um conjunto de
normas, o que, juntamente com o tratamento radical mencionado, vai
apontar, em termos de contetido, para a supremacia de valores como
a dignidade da criatura humana, criada & imagem e semelhanca de
Deus, e a vocagao a comunhéo e a paz, de que decorre o primado
ético do amor, iluminado pela exemplaridade do préprio Cristo.
Em duas palavras, a liberdade, no quadro da obediéncia da fé, e a
caridade como tarefa a discernir.

A concluséo que acabédmos de formular é provavelmente
prematura, embora j& esteja presente em gérmen na intervengéo
de Jesus. No entanto, a estrutura fundamental da moral do Novo
Testamento parece bem poder ser a que ja vimos: a acgéo de Deus
em Cristo, para salvacdo do género humano gera naqueles que
nela se empenham, que a ela aderem pela fé, uma situacéo nova;
dessa situagao nova e do empenhamento humano deveré decorrer a
acgao, o agir do cristéo. A Igreja apostdlica soube, porém, explicitar
a mesma exigéncia de absoluto e a mesma continuidade entre fé de
conversao e moralidade, entre situagéo nova causada pela conversao
e comportamento, em moldes literérios muito diferentes.

A situagao crista, nascida tanto da iniciativa e do poder de Deus
como da adesé&o livre do homem é uma situagéo escatolégica. Nao
por depender de uma falsa conviccido de que o retorno de Cristo
demoraria muito pouco a realizar-se, mas no sentido de estar marcada
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pela tenséo para o futuro, para a plena consecucao daquilo que ja
foi dado e alcancado em gérmen: a salvagao individual e colectiva,
e até césmica. E uma situagéo marcada pelo dinamismo irreversivel
da salvacao ja operada e oferecida em Jesus Cristo, mas ainda nao
plenamente assimilada por aqueles que a acolhem, e ainda, em larga
medida, promessa de um pleno cumprimento. Jd e ainda néo.

A luz do «ainda ndo», a situagao postula uma atitude global
de reserva e desprendimento, de inconformismo e de vigilancia?.
Embora seja inegével que a vivéncia desta atitude que mais marcou
a histéria e a espiritualidade do povo de Deus foi a de fuga, alienagao
ou desprezo do mundo presente, essa interpretacéo néo se impoe
como necessaria. Entrevista sobretudo como insténcia critica, como
apelo ao discernimento e ao empenhamento no essencial?, ela pode
ser orientada para a transformagao do mundo?®.

Na linha do “ja” alcangado, o dom por exceléncia, que resume
e explica todos os outros é o Espirito Santo, chave da situacao e
do agir do cristao, na novidade de uma Alianga nao da letra mas
do Espirito®. Este dom vai concretizar-se essencialmente em dois
vectores: a liberdade cristd® e a pertenca a Cristo®.

A liberdade crista, a liberdade como elemento definidor da
situacao dos que na adesao da fé acolhem o dom de Deus, encontra-
se, enquanto facto, claramente atestada nos escritos do Novo
Testamento®. Deve ser, no entanto, correctamente entendida no
quadro da revelagao do projecto de Deus, da proclamagéo do Reino,
o que implica necessariamente a submissao dos que livremente a
cle aderem, a obediéncia da fé. E precisamente no caracter filial
dessa submissao® que se encontra a justificagéo da liberdade crista
que, sem deixar de ser obediéncia a Deus, é vivida no a-vontade, na
familiaridade, que, numa palavra, é parresia®. Mas nao € s isso; ela
vai exprimir-se no agir e nas suas coordenadas, o que significa, em
termos de teologia biblica, a afirmagao da liberdade face ao pecado?,
3 morte®® e a lei®®. Dado que a fungéo da lei era a de, como pedagogo,
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conduzir a Cristo®, é de admitir que se encontra ao mesmo tempo
plenamente cumprida® e revogada®. O cristao nao espera da lei ou
da sua prética a salvagéo pessoal, nem se encontra numa situagdo de
lei, mas de liberdade. Este regime, que pode ser mal interpretado e
dar lugar a abusos no sentido da libertinagem*3, sobretudo se retirado
do seu contexto neotestamentério, n&o é, de facto, um caminho
de facilidade e, por isso, assistimos constantemente a tentativas
de regresso as malhas da lei e & sua seguranca. A liberdade crista
representa, em verdade, o apelo e o desafio da responsabilidade pela
prépria existéncia, no quadro de uma relagéo filial com Deus, na
perspectiva da Boa Nova de Jesus Cristo. A esta luz, a liberdade
crista é mais um dever do que um direito, como ensinou Berdiaev.

A acgdo de Deus, em Cristo, nao é s6 libertagdo, é também
reconciliagao*. De vérias maneiras, com diferentes imagens {Reino,
povo, vinha, corpo de Cristo, construgéo espiritual, Templo de
Deus, Igreja, etc), se diz que a ac¢ao de Cristo tem como resultado
a construgao de uma unidade colectiva, organica, integrada e viva,
de que Ele é o Chefe, a Cabega, o principio. E, pois, impossivel
fazer uma leitura individualista da situagdo cristd ou favorecer
unilateralmente o tema da liberdade crista. A situagéo é também uma
situag@o comunitaria. Cristo, reconhecido na fé como Senhor, faz dos
que nEle créem, membros uns dos outros. A existéncia de cada um
dos seus decorre, portanto, «<no Senhor» ou «em Cristo» e este facto
parece ser fonte de sensibilidade ética, particularmente no campo
das relagées entre apéstolo e discipulos® e, sobretudo, familiares?.

Desta situagao decorre o programa de acgao do cristdo. Apesar
do distanciamento face ao legalismo, o comportamento nao fica
entregue a critérios meramente pessoais, nem sequer a leitura
subjectiva das implicacbes da situacdo. H4 critérios objectivos,
seguros e indiscutiveis, que sdo a base de todo o programa. Esses
critérios resumem-se no préprio Cristo, enquanto exemplo, modelo
e guia?,
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O tema do seguimento de Cristo, nascido do apelo que o Jesus
histérico dirigiu aos seus discipulos para que, abandonando tudo, o
acompanhassem partilhando o seu estilo de vida e as tarefas do seu
ministério, prolonga-se, apés a Ascensao e o Pentecostes, em imitacao
de Cristo®. Esta imitagdo concretiza-se na caridade® -no duplo
mandamento do amor a Deus e ao préximo®® indissociavelmente
ligados®- que deve ser entendida ndao como o amor-desejo ou a
inclinagao da simpatia e da afinidade, mas como a vontade decidida
de fazer o bem a todos, mesmo aos que nos fazem o mal, perseguem,
caluniam, etc®?, de fazer o bem de que «o préximo» objectivamente
necessita®.

De facto, estes dois temas, imitagéo de Cristo e caridade, sao
inseparaveis e esclarecem-se reciprocamente. E na via da caridade
que os discipulos sao exortados a seguir e imitar o seu Senhor e, por
outro lado, s6 em Cristo, no seu gesto pascal, se pode alcangar o
sentido e as dimensdes auténticas do que seja a caridade evangélica.
«E este o meu mandamento: que vOS ameis uns aos outros como
Eu vos amei a vés. Ninguém tem maior amor que 0O de quem der
a prépria vida pelos seus amigos»®*. A caridade é, pois, 0 elemento
essencial® e, nalguns casos, o nico®* do programa de fidelidade a
Cristo, do programa do agir cristao, vélido e indiscutivel para todos,
em todas as circunstancias. Por isso, apresentada frequentemente em
ligagdo com o dom por exceléncia, o Espirito Santo”, a caridade é
proposta como o que héa de mais importante®, o tGnico necessario.
Pode fazer-se a leitura de toda a economia da salvacao em termos de
caridade e nela culminando® e, consequentemente, também constitui
o grande sinal® a acompanhar, corroborando e explicitando, a
proclamacao do Reino, na fase actual. Apesar de tudo isto, sente-se
que, reduzida praticamente ao acto da esmola a partir do supérfluo, a
caridade parece habitualmente ndo ocupar o seu lugar na consciéncia
moral de muitos cristaos. E seguramente um dos pontos que mais
directamente nos faz sentir a necessidade de uma séria renovacao da
teologia moral e da respectiva catequese em Igreja.
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A caridade pode ser servigo, puro dom sem retribuicao, como, por
exemplo, na parabola do bom samaritano®!, no hino a caridade®,
ou reciprocidade e comunh&o®®. Mas, em circunstancias normais,
estamos perante dois tempos de um mesmo movimento: o servico que
o cristdo presta, tendencialmente gera comunhao e desta comunhdo,
que a Igreja deve ser, nascem mais servigos.

A caridade n&o é, porém, o objecto de um preceito, mas o contetido
de um mandato, isto é, implica o confiar de uma misséo ao cuidado
de alguém, significa uma responsabilizagao. Consequentemente,
cumpre-se, nao como quem obedece a uma letra, mas como quem
pOe em prética um espirito, o de Cristo, obviamente$®. Ha, pois, dois
aspectos a considerar na vivéncia da caridade. Fundamentalmente,
imp6e-se o conhecimento global do que ha a fazer, ou seja, amar
como Cristo amou, dar, como Ele, a vida pelo advento de um mundo
novo, liberto, reconciliado, seqgundo Deus, aspecto perante o qual a
atitude é de submissao e de insercéo, pois esse dado é indiscutivel
e incondicional para todos, na fé; depois, num outro plano, impé&e-
se a responsabilidade e a criatividade, na fidelidade, a iniciativa
coerente no sector que nos é confiado, o da nossa vida e esfera
de acgéo. Neste contexto, percebe-se a imperiosa necessidade do
discernimento: é preciso, uma vez conhecido o plano de Deus,
compreender as situacbes a sua luz, para descobrir e optar pelas
decisdes mais correctas. A prioridade da caridade e o seu caracter de
mandato fazem do discernimento uma nogao-chave da mensagem
moral do Novo Testamento; de forma verdadeiramente original, nela
convergem, o imperativo do mandato da caridade com a situagéo de
liberdade®®.

E Acora?

Por fidelidade ao dado revelado e as opg¢des do Concilio, e nao
pelo oportunismo de fazer desaparecer as criticas, impoe-se levar por
diante a renovagao da teologia moral. Esta tarefa implica mudancas
profundas, o que representa, para muitos, independentemente do seu
eventual contetido e s6 por ser mudanca, uma enorme dificuldade. Os
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meios e os espiritos mais conservadores na Igreja opdem-se a admitir
a pluralidade, inclusivamente, a evolugao histérica e, atropelando a
verdade, tendem a defender uma perfeita continuidade, se ndo mesmo
identidade, entre todas estas diferentes contribuigoes®. Pretende-se
que se disse sempre a mesma coisa, que nunca houve alteragdes, que
o foi dito uma vez é verdade eterna®’. Por isso, a questéo levantada
ganha em ser abordada pela consideragéo da existéncia ou nao de
uma ética crista, problema que, em termos algo diferentes se discutiu
largamente no imediato pés-concilio.

Do que fica dito, resulta, segundo o meu modo de ver, a
possibilidade, se ndo mesmo a necessidade de reconhecer, ndo uma,
mas vérias éticas cristas. Com efeito, admitir-se, em teoria, como
possivel de, na fidelidade & inspiragéo evangélica, ie, a prioridade
inquestionvel do Reino de Deus, em didlogo com as diferentes
culturas e ethos, poderem ser elaboradas diferentes éticas. Na
inspiragao crista comum se encontra a razao da afinidade entre todas
elas, necessariamente analogas, e, na diversidade das culturas com
que dialoga, a razao da sua pluralidade.

Na prética, até as houve, ao longo da histéria. J& no NT ha
diferencas: que se pense nos Sindpticos, com os matizes préprios de
cada um, na profundidade e originalidade dos escritos atribuidos a
Joao, como no enorme contributo de Paulo, recordando que nem um
nem outro repetiu ipsis verbis o ensino de Jesus. Na era da patristica,
nao se repetiu simplesmente o NT, mas num contexto cultural marcado
pelo estoicismo e pelo neo-platonismo, os pensadores cristaos
souberam elaborar, na diversidade da contribuigbes pessoais, uma
ética crista prépria. A proposta de Tomas de Aquino, de indiscutivel
originalidade, ¢ a corajosa elaboragao de uma ética autenticamente
crista em dialogo com o aristotelismo entéo no auge do seu fervor.
Na sequéncia da tentativa de Reforma da Igreja, com o Concilio
de Trento, foi elaborada e acabou por se impor, no meio de muitas
controvérsias e divergéncias, uma moral, para muitos, a Gnica moral
cristd; dalgumas das suas limitagGes se ocupou a primeira parte deste
trabalho. A proposta do Vat. Il de refazer o pensamento e o ensino
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da moral, embora nao tenha sido levada por diante, tenha sido em
larga medida abortada, constitui o esbogo e a promessa de mais uma
ética crista.

Destas acabadas de mencionar, é a moral, veiculada pelos
manuais e nascida dos decretos de Trento, a menos crista de todas,
seguramente; mesmo se passa por ser «a moral da Igreja, a moral
cristéd». Embora se deva evitar todo o tipo de simplismo, é dos quatro
exemplos, o0 menos aberto ao mundo e & cultura [ethos], o menos
dialogante, o mais fechado sobre si mesmo, o mais centrado sobre
um problema intra-eclesial, mais exactamente ainda, um problema
estritamente clerical, o do exercicio da pastoral do sacramente da
reconciliacdo, na sua versao mais jurisdicional.

Que interesse tem esta questao da pluralidade das éticas cristas?

Se, como se disse, 0 que se encontra no ponto mais alto da
Revelagao que é a pessoa, obra e ensino de Jesus Cristo ndo é uma
moral, mas uma inspiragéo para criticar e interpelar toda e qualquer
moral, impGe-se partir da cultura em que se esta, em didlogo
com todos, procurar racionalmente e em fidelidade ao Evangelho,
as solugdes que se néo tem. Ou estaremos condenados a apenas
repetir-se as ligdes do passado, o estoicismo dos Padres, o préprio
Séao Tomas, o angelismo da casuistica, etc? Até que ponto o passado
vincula? Por muito respeito e considerac&o que esse passado mereca,
néo se pode esquecer que o Vat. II disse que era necessério fazer
coisas novas®. Até que ponto o pensamento cristdao é livre de se
adaptar, de progredir? Sem desprezo pelo passado, tem certamente a
liberdade de caminhar para a Verdade e de testemunhar da Verdade,
e, por isso, de dialogar com todas as culturas e geragées, as quais tem
o encargo de iluminar com a luz do Evangelho, que é Cristo.

Sem poder aprofundar aqui esta delicada questdo, lembro somente
que héa reconhecidamente uma hierarquia de verdades. Porque as
verdades mais essenciais, sem as quais ndo ha verdadeira comunhéo
com o designio de Deus, foram reveladas desde o principio. As outras,
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as que com elas se deveriam harmonizar, que sao produto do habitus
teolégico sdo por natureza reformaveis, mesmo se consideradas
aquisi¢des providenciais e irreversiveis, como o Papa Bento XVI no
seu discurso da Ratisbona afirmou genericamente da helenizagéo do
pensamento cristao®,

Seré, pois, no quadro de um didlogo com a cultura do nosso
tempo, admitida em primeiro lugar como nossa, para, em seguida,
tentarmos formular a interpelacao especificamente cristd que, a meu
ver, na base dessa aceitagdo deve ser dirigida ao seu ethos. Diélogo
significa, de facto, ndo sé uma atitude de escuta e compreensao
em profundidade, «do interior», mas também, na perspectiva do
inconformismo cristdo™, a capacidade de interpelar e corrigir, de
denunciar e propor, para que o mundo e a cultura, crescam para a
sua verdade’'.

Lembre-se a abertura da Gaudium et Spes. «Nao hé realidade
alguma verdadeiramente humana que nao encontre eco no
seu coracdo [dos discipulos de Cristo]... A Igreja sente-se real e
intimamente ligada ao género humano e a sua histéria»”2. Aqui,
h& uma aceitacdo franca e sincera do mundo deste tempo, da sua
cultura, do seu ethos.

Mas, como j4 se deu a entender, esta aceitag&o, franca e cordial,
desta cultura da liberdade e da autonomia, em didlogo, n&o impede
uma presenga critica e interpelativa: alias, o dialogo néo é s6 acolher,
mas também contribuir. Nao que os cristaos, pelo simples facto de
o serem, estejam na posse da verdade; mas a fé em Cristo, que é
o que eles tém, o seu tesouro, projecta sobre a existéncia alguma
luz, que tém o dever de anunciar: «...sempre prontos a dar razéo da
vossa esperanga a todo aquele que vo-la pede; fazei-o, porém, com
mansidao e respeito, conservando a vossa boa consciéncia...»”.

Reconhece-se que ha pluralidade de vocagbes. A uns é mais
espontaneo contestar o tempo presente porque ainda lhe falta muito
para ser o que Deus projecta e a humanidade deseja, a outros, é-lhes
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dado descobrir, apesar disso, a beleza, a verdade que o habitam, a
bondade das criaturas e a presencga do Criador nelas. Mas nem os
primeiros poderdo negar o caracter sacramental da criacdo [que é
sinal e apelo] nem os segundos podem renunciar a ir mais longe,
colaborar com Deus na realizagao dos seus planos sobre o universo e
a humanidade, construindo um mundo mais fraterno e mais justo™,
na perspectiva da actividade humana no mundo.

Na conducéo pessoal da prépria existéncia, na nossa vida moral,
é perfeitamente admissivel, é mesmo a (inica atitude aceitével, querer
ser feliz, construindo a prépria felicidade. Mas a Palavra de Jesus é
esclarecedora: hd maneiras de o entender que levam ao fracasso e
outras a que é prometido o sucesso. «Aquele que acha a sua vida, vai
perdé-la, mas quem perde a sua vida por causa de mim, vai aché-
la»s. Sendo paradoxal, sera este ensinamento incompreensivel, para
14 das fronteiras da fé? O seu sentido é directamente kerygmético e
escatoldgico: trata-se de perder nesta vida para ganhar na préxima,
0 que anuncia portanto o Reino de Deus, mas, exactamente porque
é verdade, melhor, a verdade, é passivel de uma interpretagdo mais
vasta.

Averdade humana deste ensino de Jesus que a tradigéo do NT tao
ciosamente guardou — aparece-nos seis vezes nos quatro evangelhos
- consiste nisto: quem vive para si mesmo, quem tem como tnico
horizonte da sua vida o seu «eu» estd votado ao fracasso porque
fomos feitos para irmos mais longe, para nos ultrapassarmos a nés
préprios. Para a comunhao, e sem outro ou outros, tidos nado como
parte da paisagem, mas como razdo de viver, ndo hd comunhao
E por isso que a dedicacéo, real e exigente, a uma causa, seja ela
qual for, o amor, enquanto doagéo de si a uma pessoa, a um grupo
de pessoas, a todas, a Deus, numa palavra, o amor realiza, faz-nos
sermos nOs mesmos e crescer como nds mesmos, sermos felizes.

Por isso, a grande questao, a interrogagéo que «com mansidéo e
respeito» os cristdos deveriam poder fazer aos seus irméos e irmas
que o nao sao, é essa: «Vocés sao felizes? Sao mais felizes?»
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Muito concretamente, realizou-se a chamada revolugao sexual.
As pessoas, muitas pessoas, [diz-se] libertaram-se de tabus e peias,
nessa area dos comportamentos, assumiram a paixao amorosa,
o prazer e a sua busca como valores, que até sdo, mas de forma
inquestionével e por si mesmos. Sao mais felizes? Sinceramente?
Pessoalmente, nao consigo fazer abstracgdo de muitos dos «efeitos
colaterais» de uma tal concepgao de vida. Nao esquego as vitimas
das unides fracassadas, os filhos de casais divorciados, e ja agora nos
milhoes de é6rfaos do Sida em toda a Africa austral, nas escravas e
nos escravos das industrias do prazer, etc, mas penso sobretudo nos
préprios protagonistas das muitas histérias em que se concretizou
uma tal busca da felicidade. Toda a questao é saber se sao felizes.
Porque é disso que se trata e € isso que é importante. Suspeito,
porém, que nao. Embora reconhega que néo estou muito atento a
esses aferidores, parece-me que a ficgao literaria e cinematogréfica
mais recente me déa razbes para essa suspeita, ao denunciar, sem
intuitos moralistas, a violéncia, o absurdo, a solidao de muito da vida
de hoje.

Mas nés, cristaos, dificilmente podemos encetar esse didlogo, se
nao aceitarmos com empenho o novo humanismo de responsabilidade
e autonomia; s6 isso torna possivel nele introduzir, pelo testemunho
e pela palavra, a questdo da razéo de ser, das finalidades, do tal
horizonte para la de nés mesmos. Receio bem que estejamos, aos
olhos dos demais, tao conotados com uma atitude de quem tudo
sabe, de quem tem as Unicas respostas verdadeiras, para todas as
questdes, tao conotados também com uma ideologia de repressao,
de insensibilidade & questao maior da felicidade, com um discurso
tao alheio que mesmo os que possam discutir com os cristaos estas
questoes, ndo conseguem verdadeiramente ouvi-los.

O problema é verdadeiramente uma questao essencial e engloba
muitos aspectos. Recorde-se que o Vat. II pretendeu repensar
a lgreja ad intra e ad extra. As duas direccdes sdo evidentemente
interdependentes: s6 uma Igreja que sinceramente se pbe em questdo
e busca a sua verdade pode ajudar o mundo a por-se em questao.
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As circunsténcias levaram a considerar nestas péaginas apenas alguns
aspectos de uma das vertentes, mas nao é possivel esquecer as
restantes implica¢6es.

Muitas questdes ficaram por resolver, como seria de esperar. No
entanto, depois de tudo o que se evocou, parece legitimo concluir
que Deus, pelo menos na percepgao crista, e mais concretamente em
Cristo, néo ¢ aquele que impde uma moral desumana e opressiva: é
antes Aquele, ou poderia e deveria ser visto como tal, que subverte
essa moral, que interpela incessantemente no sentido do mais
humano e do mais verdadeiro. Compete aos cristaos «unidos aos
demais homens no dever de buscar a verdade e de nela resolver
tantos problemas morais que surgem na vida individual e social»®
que esse apelo se torna operacional.

(NOTAS)

1 Refiro-me aos antincios aparecidos em autocarros da cidade de Londres — e

depois copiados em Madrid - que aconselhavam, dado que provavelmente nao

hé Deus, a nao nos preocuparmos e a gozar a vida. [There’s probably no God.

Now stop worrying and enjoy your life ]. Com menos humor e mais agressividade,

muitas passagens da obra de Nietzsche, como a que foi inserida no programa do

curso, Semana de Teologia do ISTA de Agosto de 2009 insistern no mesmo. Assim

como doutros pensadores.

11l Parte, A Vida em Cristo, cf. Enciclica Veritatis Splendor, 5.

Cf. AQ, 4.

Decreto sobre a Formagao Sacerdotal Optatam Totius, 16, 4.

Constituigao dogmética A Revelagao Divina Dei Verbum, 24

Carlos-Josaphat Pinto de Oliveira, Ethique chrétienne et dignité de I'homme,

Paris- Fribourg, 1992, pp. 148-151.

Ibid., p. 151.

Segundo essa proposigao, nio ¢ legitimo afirmar que «O Pontifice Romano pode

e deve entender-se e reconciliar-se com o progresso, o liberalismo e a civilizagéo

modernan.

9  «Aruptura entre o Evangelho e a cultura é sem divida o drama da nossa épocan,
Exortagéo Apostdlica Evangelii Nuntiandi, 20.

10 GS 36, 2; cfr também as alusées presentes em 20, 41, 55, 56, 58, 71, 75, 76, AA
11e GE 10.

11 GS1e.

12 GS17.

13 GS55.

14 Joao Bénard da Costa, «N6s, os vencidos do catolicismon, Lisboa, Tenacitas, col.
Itineréarios, 1997.
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15
16

17
18

23

25

Mt 7: 20.

Em Deut 9: 10, atribui-se a Moisés o seguinte: <Yahvé entregou-me as duas tabuas
de pedra, escritas pelo dedo de Deus».

Cfr Francolino J. Gongalves, Fundamentos da mensagem moral dos profetas
biblicos, in Revista «Cadmo» 18 [2008].

Além de anunciar o Reino, Jesus mostra-o bem presente, nas suas acgoes, de
forma honestamente irrecusavel, ficando na meméria dos seus contemporaneos
como «um profeta poderoso em obras e palavras, diante de Deus e de todo o
povos {Lc 24:19; cf Act 1:1).

Entre muitas outras referéncias possiveis, cf. Mt 23 passim em particular v. 23.
Mt 5:17.

Cfr. Mt 12: 48-50; Lc 11:28.

A maneira de agir de Jesus chocou profundamente os meios bem-pensantes
da Palestina. Que se pense na liberdade manifestada face as “tradigbes”, em
particular, no que diz respeito ao sébado (Jo 9:16-24), no frequentar os socialmente
reprovados e inclusivamente declarar que lhes era mais facil a entrada no Reino
do que aos chefes religiosos e aos anci&os (Mt 21:31), no ndo ter condenado
a adultera apanhada em flagrante {Jo 8:11), etc. Nao é de estranhar que esta
atitude tivesse feito os que se sentiam postos em questdo seus inimigos e, na hora
decisiva, contribuido para a sua morte.

Lc17:21

Mt 13: 4-9; 18-23; 31-32; 25: 14-30; etc

A tradigdo da Igreja ndo tomou como normas, singularmente ausentes do quarto
Evangelho, menos ainda como normas absolutas, estas exigéncias, com excepgao
da proibigao do divércio, mas mesmo essa ndo se imp6s logo nesses termos. O
texto de Mateus (5:32 e 19:9) admite uma excepgéo que é o ponto de partida de
uma tradigéo particular & lgreja oriental, nunca como tal denunciada pela Igreja
romana e em 1Cor 7:12-26, Paulo sente-se autorizado (“sou eu que falo, nédo o
Senhor”) a pér os fundamentos do que, mais tarde, veio a ser denominado «o
privilégio paulino».

Cf. Mc 7:14-23; Mt 5:28.

Cf. 1 Co 7:26, 29-31, Rm 12:2 e 1 Tes 5: 4-8 respectivamente

Ef 5: 8-17; Col 4:5.

A fecundidade da Teologia da Esperanga (J. Moltmann) j& nédo oferece dividas a
ninguém.

2 Co 3: 3-6; Rm 8: 1-4; Jo: 1:17; 1: 29-34; 7:39; 16:7; 20: 22, efc.

2 Co 3:17.

Ef 2: 14-18, 21-22.

Tg 2:12; 1:25; 1 Pe 2: 16; Gal 5:13 (v. 1); 2.4 2 Co 3:17; 1 Co 7:22-23; Jo 8: 32-
36.

Cf. Col 1:13; 1 Co 6:20; 3: 21-23.

Rm 8: 14-16.

He 3:6; 1 Jo 2:28; 3: 21; 4: 17-18.

Is 53: 5-6; S1 130: 8; Rm 6:6, 18-22; 8:2, etc

Gen 2:17: Sab 2:23; Rm 5:12; 6:23; He 2:14; 1Co 15: 54-57; 1 Jo 3:14; Rm 8: 23.
Esta libertagao é vivida “na esperanga”, mas, segundo Rm 5:5, “ a esperanga nao
engana’.

Rm 3:20; 6:14; 7, 8:2

Gal 3:13; 4:15; 1 Co 9:20-21.
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67
68
69

70
71

Mt 5:17-18.

Gal 3:4; Rm 3:31; 104.

Gal 5:13; 1 Pe 2:16.

dJo 11: 52; Ef 2: 11-18.

2 Tes 3:6; Ef 4:1. 3

Col 3:17-4:1; Ef 5: 21- 6:9. E de admitir que esta nova perspectiva dos cristios
primitivos, na auséncia de uma clara dentncia das desigualdades sociais, possa
ter contribuido para a evolugéo social, nomeadamente no que diz respeito a
escravatura (Cf. Filémon).

Mt 11:29; 1 Co 9:20-21.

dJo 13:34; Ef 5:2; He 12:2; 1 Pe 2:21; 1 Jo 3:16. A exortagado de Paulo a que o
imitem justifica-se por ele ser imitador de Cristo (1 Tes 1:6; 1 Co 11:1). Por vezes,
fala-se explicitamente de imitagao de Deus (Lev 19.2; Mt 5: 48; Lc 6: 36; Ef 5:1),
a qual ganha todo o seu sentido na perspectiva da Encarnagéo.

Fil 2:5; Jo 13: 13-17, 34; 15: 12-17.

Mc 12:29-32.

Mt 25:31ss; 1 Jo 4:20.

Mt 5:44; Lc 6:27; Rm 13: 14, 20-21.

Lc 10:25-37.

Jo 15:12-13.

Mt 22; 34ss e par.

Rm 13:8-10.

Gal 5: 22; Rm 5:5

1Co 12:31; 13:13; Col 3:14.

1 Jo 4:7-5:4.

Jo 13:35; 17:21.

Lc 10: 30ss.

1Co 13.

dJo 13: 35; Rm 13: 8-10; Act 2: 42-47; 4:32, etc.

Jo 15:8-13.

Rm 12:2; Fil 1:9-11; 1Tess 5: 19-21; Ef 5: 8-10.

Arecusa da ligao do Vat. 1l, inclusive de GS 16 e da abertura de OT é um exemplo,
entre muitos possiveis; como exemplos de evolugéo histérica mencione-se, por ex.,
a evolugéo da Doutrina Social da Igreja, com a OA; na questio da contracepgao,
o estudo do Prof Noonan provou que Agostinho condenava exactamente o que
a Casti Connubii propde; pense-se na desaparecida condenagéo do empréstimo
bancaério, etc, etc.

Este tipo de concordismo ¢ particularmente chocante no que toca Sao Tomas, de
quem se refere tantas vezes a autoridade, mas cuja originalidade, nos métodos e
nos objectivos, ja para nao dizer nas posigoes é ignorada.

OT 16.

Haveria que reconhecer que a este respeito nem tudo se processa de igual forma
em matéria de dogma e de moral.

Rm 12:2.

Esta dupla face da identificagéo e interpelagio encontra-se expressa com rara
felicidade na conhecida passagem da Epistola a Diogneto: «cada qual habita o seu
pais, mas todos séo estrangeiros; em tudo participam como os outros cidadaos,
mas tudo suportam como se nao tivessem pétria. Toda a terra estrangeira é sua
pétria, toda a pétria lhes é estrangeira...» Citado por Os Dias do Senhor, Liv.
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Morais, Lisboa 1962, p. 461.

GS 1; lembremos também 16, 17 e 55, ja citados.
1Pe 3:15.

Cfr. GS, 1 parte, c. Il, sobretudo 37-39.

Mt 10: 39 e paralelos.

GS 16.
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RESPONSABILIDADE DAS RELIGIOES
NO ANTI-TEISMO ACTUAL

(E MODOS DE O SUPERAR)

José Manuel Valente da Silva Nunes
Universidade Catélica Portuguesa
Instituto Sdo Tomds de Aquino

Terao as religides responsabilidades no (re)surgimento do atefsmo?
Continuarao as religides e os seus ‘deuses’ a dar mostras de rivalidade
com o Homem, impedindo-o do acesso ao estado adulto? Afinal, que
¢ a religido e quais os elementos fundamentais de qualquer fenémeno
religioso? Creio ser possivel encontrarmos aqui, nesta compreenséo
substantiva de ‘religiac’, os motivos pelos quais algum ateismo
reapareca, mas também os modos de serenamente o superar.

1. APROXIMACAO A NOGAO DE RELIGIAO

«A religiao néo é uma questdo meramente tedrica ou do passado
reservada a investigadores de documentos e fontes histéricas. E
vida vivida, inscrita no coragdo e no quotidiano de muitos milhdes
de homens. Pode ser praticada de forma superficial, passiva, ou
sentida de modo profundo, empenhado e dinamico. Com aspectos
conscientes ou inconscientes, a religido é sempre uma perspectiva,
uma postura, uma forma de existir dentro da fé. Pode ser designada
como um padrao bésico sécio-individual que abrange o ser humano
e o seu mundo, através do qual mulheres e homens — de um modo
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que s6 parcialmente lhes é consciente — tudo véem e experimentam,
pensam e sentem, agem e repousam, sofrem ou se alegram. E, por
isso, um sistema de coordenadas justificado de forma transcendente
e actuante de forma imanente, em relagéo ao qual o ser humano se
orienta do ponto de vista intelectual, emocional e existencial. A religiao
transmite um sentido concreto e abrangente a vida, garante valores e
padrées absolutos, gera a comunidade espiritual e um sentimento de
seguranga»',

Esta introdugéo que fizemos nao é propriamente uma definicdo
de religido, embora lembre a centralidade que ela ocupa na vida de
cada individuo, grupo ou cultura. Lembra também a abrangéncia
do fenémeno religioso, que tudo penetra, tudo ‘invade’. Mas que
defini¢do poderiamos dar de ‘religiao’? Ha, evidentemente, milhares
de definigées... Poderiamos agrupé-las em dois grandes campos: as
funcionais e as substantivas. As definigdes funcionais, como a que
a seguir apresentamos, néo nos interessam muito: «a religido é o
que confere sentido a vida do homemn... sao definicdes que nem
sequer servern para distinguir religido de marxismo ou futebol...
Aqui interessam-nos as definigdes mais substantivas, pois sao aquelas
que nos introduzem verdadeiramente nos contetidos, sao as que nos
permitem aprofundar mais a questéo, perceber melhor o que é ou
pode ser uma ‘eligiao’. E uma definicao classica, do socidlogo E.
Durkheim, diz: «religido é um sistema solidario de crencas e praticas
relativas a coisas sagradas, isto é, separadas, interditas, crencas
e praticas que unem numa mesma comunidade moral, chamada
‘igreja’, todos aqueles que a ela aderem».

Relativamente ao conceito de cultura das ciéncias sociais, ‘religiao’
seria uma parte da cultura... uma parte do todo... mas a verdade é
que aquela definicdo de Durkheim j& nos alerta para aquilo que tem
sido defendido por inimeros pensadores da cultura e da religido: esta
¢ que da o verdadeiro sentido aquela! Atentemos, por exemplo, na
afirmagao de P, Tillich: «a religido é o que garante o sentido dltimo a
cultura, a religido é a substancia da cultura»Z.

Mais do que definigbes, vejamos para aquilo que elas apontam, isto
€, quais os elementos verdadeiramente importantes e imprescindiveis
de um fenémeno para que possa ser apelidado de ‘religiac’.
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Em primeiro lugar, digamos que qualquer religido se move num
determinado dmbito, o ambito do ‘sagrado’. Esse ambito estabelece
um umbral diferencial/separativo entre o sagrado e o humano (néo-
sagrado). «O sagrado ¢é, especificamente, a presenca da auséncia (...),
a manifestacao sensivel e tangivel do que normalmente esté fora dos
sentidos e da captagdo humana»?® Por isso mesmo, deve haver uma
iniciagao a qualquer vida religiosa, uma iniciagao para entrar na vida
do sagrado. Esse sagrado tem valor em si mesmo, isto é, merece a
nossa maior estima, é o que ha de mais valioso. Por isso se diz que é
um Absoluto que relativiza tudo o resto. E esse Absoluto é gratuidade
total, nao é fruto de possivel conquista por parte de quem nele cré;
esta para além do sujeito, ndao depende do sujeito. Além de tudo isto,
deve dizer-se ainda que o sagrado envolve uma seriedade/gravidade
muito grande, é algo com que nao se ‘brinca’, onde o sujeito religioso
tem consciéncia de ai se jogar o seu fracasso ou éxito pessoal, a
salvagao ou a perdigao.

Em segundo lugar, na religiao estamos sempre diante do Mistério
_ realidade superior a que se refere tudo o que se move dentro do
sagrado. O Mistério sempre apresenta conotagdes de franscendéncia
e imanéncia. O Transcendente pode ser o totalmente outro, o
omnipotente, o vazio ou o nada... Mas apresenta-se também como
imanente: proximidade permanente do homem, origem permanente
do homem, etc. E dentro deste quadro, cada religido terd depois
caracteristicas e crencas proprias (politeismo ou monoteismo,
incarnagéo ou pantefsmo...).

Em terceiro lugar, devemos destacar a atitude religiosa, isto é, ndo
existe religiao sem resposta do Homem a esse Mistério ou Absoluto. E
a resposta do ser humano, no mais profundo da experiéncia religiosa,
nao é a satisfacido de desejos ou necessidades, pedidos & divindade!
E verdade que, na religidgo, o Homem busca a salvagéo, mas ela sera
sempre um dom, ndo uma conquista. A verdadeira atitude religiosa
¢ adoragao, devogao, fé (e seus equivalentes). E ir mais além de si
mesmo, é aceitar uma realidade superior em tudo e entregar-se a esse
valor supremo. De facto, em relagao as coisas, 0 Homem sente-se o
centro de tudo; face a Deus, nao! Deus nao estd como objecto em
funcao do sujeito. O Supremo néao é o Homem, é Deus. Estaremos
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assim a dar razdo aos ateismos modernos que recusam Deus por
Ele ser rival do Homem? Sera que para afirmar a deus é necessério
aniquilar o Homem? Certamente que n&o... Em nenhuma religido
Deus ¢ rival do Homem. Mas ha algo de muito claro em qualquer
religido: o Homem nao é o Absoluto, ndo ¢ ele a medida de todas
as coisas. O que nos traz & lembranga umas palavras de J. P Sartre:
«somos livres para tudo, menos para ser livres». .. De facto, ha Alguém
antes de nés, ha alguém para além de nés, e nao fomos nés a decidir
originariamente da nossa liberdade.

Em quarto e dltimo lugar, mas n&o em ordem de importancia,
diremos que uma religido sempre envolve mediagdes, isto é, sempre se
requerem mediagdes ou canais que possibilitem e facilitem o encontro
do Homem com o Absoluto. Podemos falar de mediagbes objectivas e
subjectivas. As primeiras seriam as ‘hierofanias’ de que falava Mircea
Eliade, as manifestagbes do Mistério, do sagrado: sol, lua, montanhas,
vegetacao, agua, etc; quanto as subjectivas, seriam as que variam de
religido para religiao, de cultura para cultura, agrupaveis do seguinte
modo: espacio-temporais (templo, catedral, festas...), racionais
(ideia de Deus, teologias, dogmas, simbolos, mitos — tudo isto sao
;mediagdes, néo sao objectos de fé em si mesmos), activas (culto,
oragao, sacrificio, ética...), emotivas (maravilhamento, entusiasmo),
comunitérias (seita, discipulado, igreja, vida religiosa...).

2. DEsvIOs AO FENOMENO RELIGIOSO: MAGIA E FUNDAMENTALISMOS

Duas realidades maiores podem deturpar as religides — a magia e
os fundamentalismos que, aliés, podem ter algum ponto de contacto
entre si.

A magia, tal como qualquer fenémeno religioso, busca a relacdo
com o Supremo, com o invisivel transcendente. Contudo, podem
distinguir-se (nem sempre facilmente) ao nivel da intencdo e das
mediagées. Pela intengao, porque a magia e a supersticao realiza e
produz actos provocados pelo medo ou pelo interesse em ganhar os
‘deuses’ para o seu lado; hé assim uma fé nao-racional e pouco livre.
Pelas mediagbes, porque na religiao os gestos contam pouco, muito
menos que a atitude (de devogao), por isso a religido é mais sébria;
na supersticdo ou magia hé grande preocupagao com os gestos/ritos e
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qualquer desvio ou imperfeicao na acgao poe em causa a sua eficacia.
Dai que S. Tomas de Aquino afirmasse que a supersticdo é uma
religido que peca por excesso: rende um culto indevido a Deus (na
inteng@o) ou rende um culto a quem nao deve render (as mediagdes,
o que é idolatria).

Quanto aos fundamentalismos religiosos, eles aparecem e
desenvolvem-se, essencialmente, quando se absolutizam as mediages
do fenémeno religioso que, por natureza, sao relativas. Por mais
importantes que sejam, por mais fundamentais que se revelem como
espaco de presenga e comunicagéo com o Absoluto, as mediagdes ndo
deixam de ser relativas e, por isso, nao deveriam ser sacralizadas.

Assim, se determinado personagem histérico é absolutizado e
indevidamente divinizado, se determinado texto ou credo é lido
de modo determinista e ndo interpretativo, se determinado lugar
ou objectos sao sacralizados em si mesmos, entéo é normal que se
déem fenémenos de grande sectarismo, intolerancia, guerra religiosa,
ruptura com outros grupos e a cultura, o fundamentalismo em geral.
As religides passam aqui a definir-se em funcao do que excluem, da
diferenciagéo face a todo o outro que, tomado como ‘estrangeiro’, s6
pode constituir ameaca®.

3. As RELIGIOES (O CRISTIANISMO EM PARTICULAR) E CONDICOES DE CREDIBILI-

DADE

Por desvios ao que de mais nuclear e auténtico postulam, as religices
deram azo (sobretudo no passado mas ainda e também no presente)
3 critica ateia e também & ‘descrenca’ e ‘indiferenca religiosa’. Elas
elaboraram, frequentes vezes, discursos conservadores na politica e na
moral, desenvolveram um espirito exclusivista e excluente, praticaram
a intolerancia pelas cruzadas, inquisicao ou terrorismos...

Mas as religides nao estédo condenadas a estas préticas e podem
afirmar-se como altamente crediveis. Vou deter-me, em particular,
no cristianismo, e verificar como hoje, pelo menos na sua postura
‘oficial’ (perspectiva do concilio Vaticano Il e magistério posterior),
esta religido é proposta profundamente humanista. E isso verifica-se
facilmente, pelo menos, em irés niveis®:
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Respeito pela cultura e culturas

Nem todas as religides passaram pelo crivo da secularizacao.
Contudo, ele constitui um dos factores maiores de credibilidade das
religides. O cristianismo, fruto de quatrocentos anos de modernidade,
com a progressiva autonomia da razao face a fé, tem hoje condigbes
de serenamente conviver na ‘polis’, dialogando com a cultura, no
respeito pelos avangos e descobertas das ciéncias e das técnicas ou
no reconhecimento da liberdade na criacéo artistica e na investigacao
dos vérios ramos do saber (GS 57-62). O cristianismo postula, além
disso, uma libertagéo face a concepgdes obscurantistas da criagao,
j& que declara todas as realidades existentes como criaturas, logo
realidades que podem ser observadas, dissecadas, estudadas (nao
séo divinizadas).

Assim, aceitando a autonomia das realidades terrestres, aceitando
tudo o que de bom e positivo existe no mundo (com o qual dialoga e j&
nao se confunde ou entra em luta), a Igreja — configuracao histérica do
cristianismo — descobre verdadeiros ‘sinais dos tempos’ na afirmagéo
da dignidade humana e no primado da consciéncia pessoal (GS 12-
32), no dinamismo social hodierno e na sa socializacéo (GS 42), na
politica que busque o bem comum (GS 73-76) e a paz (GS 79-90).
De facto, trata-se de uma religido que n&o sé nao rivaliza com as mais
profundas aspiragées humanas como é mesmo solidaria com elas: as
alegrias e esperancas, as tristezas e angustias dos homens do nosso
tempo, séo também as alegrias e esperancas, tristezas e angustias dos
cristaos (GS 1).

Quanto ao conceito de cultura das ciéncias sociais, isto é, o modo
de viver de cada povo, os textos do Vat. Il sao verdadeiramente
precursores daquilo a que hoje chamamos ‘inculturagéo’. O vocéabulo,
em si, ainda quase néo fora criado, mas o espirito das afirmacdes
conciliares vai nesse sentido. Rompe-se claramente com concepgoes
do passado, onde ‘missac’ significou muitas vezes pretensao a ‘civilizar’
povos e culturas atrasados ou ignorantes. Agora respeitam-se as
culturas dos povos e recupera-se a muito antiga intuicdo de vérios
Padres da Igreja para quem as culturas eram portadoras de ‘sementes
do Verbo'. A este respeito, vejam-se as seguintes passagens de AG: os
cristdos em geral e os missionarios em particular «participem na vida
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social e cultural através dos vérios intercambios e problemas da vida
humana; familiarizem-se com as suas tradigbes nacionais e religiosas;
facam assomar a luz, com alegria e respeito, as sementes do Verbo
neles (agrupamentos humanos) adormecidas» (. 11); as jovens Igrejas
«tomam emprestado dos costumes e tradigées, do saber e da doutrina,
das artes e sistemas dos seus povos tudo o que pode contribuir para
glorificar o Criador e ordenar, como convém, a vida crista» (n.22).
Na mesma linha, alias, se pode ler, na GS 44, a proposta de: «um
intercambio vivo entre a Igreja e as diversas culturas dos povos». O
contexto da GS 57-63, por outro lado, ao falar das relagdes fé-cultura,
refere-se claramente a situacao das Igrejas locais em todo o mundo e
nao apenas nas tradicionais terras de missao e, nesse &mbito, chama
a atengdo para uma outra dimenséao fundamental da missao: ela nao
é apenas apreciadora ou legitimadora de culturas, mas transmite uma
Boa Nova — o Evangelho de Jesus —, o qual introduz muitas vezes
rupturas em usos, crencas e mentalidades dessas mesmas culturas
sempre a evangelizar. Por isso afirma GS 59: «o Evangelho de Cristo
renova continuamente a cultura do homem decaido, e combate e
elimina os males nascidos da permanente sedugao do pecado. Purifica
sem cessar e eleva os costumes dos povos. Fecunda, como que por
dentro, com os tesouros do alto, as qualidades de espirito e os dotes
de todos os povos e tempos; fortifica-os, aperfeicoa-os e restaura-os
em Cristo».

A promocao humana nas questoes sécio-politico-econdmicas

Esta questao foi muito sublinhada pelos padres conciliares, embora
o seu desenvolvimento teérico seja posterior ao Vat. II, quando se
comecou a usar vocabulario como solidariedade, ajudas aos paises
subdesenvolvidos, justica e paz, libertagéo... Digamos que o Concilio
reconhece o que de melhor fizeram neste campo os milharese milhares
de missionarios que, no seguimento do mandato de Jesus de pregar
e baptizar mas também curar enfermos e expulsar deménios (cfr
Mt.10; 28,20), se preocuparam quase sempre com a alfabetizacdo e a
escola, a assisténcia e a satide, a promogéo da mulher, a melhoria das
condices de vida de todos aqueles a quem se anunciava o Evangelho.
Ja aGS 1 nos lembra que a Igreja comunga «das alegrias e esperangas,
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tristezas e angtistias» dos homens de todo 0 mundo e AG 5 concebe a
missao como «restauracéo de todas as coisas», pois a missao salvifica
da Igreja néo é apenas escatolégica, de salvacdo das almas, mas
implica a libertagéo de todo o maligno (cf., por exemplo, AG 9, 41).
A este respeito lembre-se todo 0 n.12 de AG, intitulado ‘presenca de
caridade’, onde claramente se pede aos cristaos que «trabalhem e
colaborem na recta ordenagéo dos problemas econémicos e sociais,
num sentido de «instauragéo de melhores condigées de vida e com
a estabilizagdo da paz no mundo debelando a fome, a ignorancia e
as doengas». Afinal, «a Igreja tem de escutar as vozes de milhées de
filhos empenhados com todas as suas forgas na luta para superar tudo
aquilo que os condena a ficar & margem da vida: fomes, doencas
cronicas e endémicas, analfabetismo, pobreza, injustica nas relagées
internacionais e especialmente nos intercambios comerciais, situacdes
de neo-colonialismo econémico e cultural, por vezes tao cruel como
o politico... tudo isso ndo é estranho a evangelizagio» (Papa Paulo
VI, EN 30)

ia m tras religide,

Conscientes de que o mundo néao-cristao é habitado por milenares
tradigdes religiosas, os padres conciliares romperam com todo um
passado de interpretacao rigorista e exclusivista do axioma ‘fora da
Igreja n&o hé salvagao'. De facto, ainda que a Igreja seja necesséria a
salvacéo (cf. esta afirmagéo em AG 7) - na medida em que é o meio
normal de que Deus se serve para efectivar a salvacéo de todos os
homens na histéria —, AG 3 considera as religiées nao cristas como
meios por onde também se realiza a salvagdo. Se é verdade que,
também sobre este tema, ha desenvolvimentos teoldgicos muito
importantes no post-concilio, ndo é menos verdade que o Vat. II
compreendeu a missao diante de todas essas tradicées religiosas como
um didlogo muito respeitador dessas crengas, o qual ndo dispensa,
evidentemente, o antincio explicito de Jesus Cristo e do seu Evangelho.
E néo se pense que é apenas no Decreto Nostra Aetate, sobre as
grandes religides, que nos aparece esta tematica e esta apreciacao
positiva das outras crengas: nelas existem «coisas verdadeiras e boas»
(OT 16), «coisas preciosas, religiosas e humanas» (GS 92), «gérmenes
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de contemplacao» (AG 18), «elementos de verdade e de graga» (AG
9), «sementes do Verbo» (AG 11:15), «raios da verdade que ilumina a
todos os homens» (NA 2).

Relativamente a estas trés grandes perspectivas paraa compreensao
credivel do cristianismo na actualidade, também a Evangelii Nuntiandi
(1975) e a Redemptoris Missio (1990) dao uma fecunda continuidade.
A EN 20, por exemplo, fala do didlogo necessario e profundo que
deve existir entre a fé crista e as distintas culturas dos povos, nos seus
ntimeros 30-31 é muito clara na afirmacéo de que a evangelizacao
implica a ‘libertagad’, no n°83 olha com respeito para as religides
néo-cristds e entende-as como ‘vias extraordinarias de salvagao'.
Quanto a RM, o seu capitulo V conclui-se justamente com os seguintes
apartados: «incarnar o Evangelho nas culturas dos povos» (nn.52-54),
«o dialogo com os irmaos de outras religices» {nn.55-57) e «promover
o desenvolvimento educando as consciéncias» (nn.58-59) bem como
«a caridade, fonte e critério da missao» (n°60).

Poderfamos entdo concluir, sem grande inteng&o apologética,
que o cristianismo é religiao «perita em humanidade»’ e que «o seu
caminho é o caminho do Homems®. Por isso, «tudo quanto existe
sobre a terra deve ser ordenado em fungdo do homem, como seu
centro e seu termo; neste ponto existe um acordo quase geral entre
crentes e nao crentes» (GS 12)°
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