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EDITORIAL

Tem o leitor em maos mais um nuimero dos Cadernos ISTA.
O conjunto dos textos refere-se, na primeira parte ao Ciclo de
Conferéncias “Tardes de Setembro’, realizadas em Lisboa e no
Porto. O segundo grupo de textos contempla vérias intervengdes que
tiveram lugar no ISTA, e em Lisboa, o primeiro de Abel Pena sobre
o sacerdécio na cultura antiga, o segundo, de Vanda Anastacio da-
nos um retrato magnifico de um outro dominicano, Frei Bartolomeu
Ferreira, o terceiro resulta de um conjunto de sessdes em torno dos
salmos, o quarto é a conferéncia de uma leitora atenta dos movimentos
sociais e da economia, Manuela Silva, o quinto de Matteo Raschietti,
é uma excelente abordagem de um dos tedlogos dominicanos mais
notéveis, Mestre Eckhart.

Tem o leitor uma cornucépia de textos onde colher alimento. Que
estes textos sejam a boa companhia para o pensamento e a acgao.

fr. José Augusto Mourdo, op
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LIBERDADE E RESPONSABILIDADE
HUMANAS NO ANTIGO TESTAMENTO

Francolino J. Gongalves
EBAF, Jerusalém [ ISTA, Lisboa

INTRODUCAO

Na linguagem actual, no contexto ocidental, as palavras liberdade
e aparentadas estio entre as mais usadas. Aplicam-se a todos os
dominios da vida dos seres humanos, tanto no foro privado como
na esfera ptblica. Os termos responsabilidade e aparentados, que
expressam conceitos em grande parte correlativos aos de liberdade,
usam-se menos, mas nem por isso deixam de ser frequentes. De
facto, fala-se sobretudo de liberdades e de responsabilidades, no
plural, mais das primeiras do que das segundas. Muito numerosas,
as liberdades, concretamente as liberdades individuais, fazem parte
dos direitos humanos tais como o Ocidente os formulou, sobretudo a
partir do séc. XVIII. A valorizagao da liberdade, como a valorizacao
dos direitos humanos em geral, é fruto do individualismo, o sistema
filoséfico e social em que se fundamentam as actuais sociedades
ocidentais ou ocidentalizadas. As ditas sociedades tém como niicleo
nao os grupos humanos ou as colectividades que as constituem — a
familia, o cla, a tribo ou a nagéo — mas o individuo, os seus direitos
e os seus deveres. A absolutizacdo do individuo e a consequente
supremacia dos seus direitos, nomeadamente das suas liberdades e
das responsabilidades que lhes estao indissoluvelmente ligadas, sao
caracteristicas da modernidade.

E verdade que as sementes da modernidade, concretamente
no que respeita a liberdade e & responsabilidade individuais, se
encontram na tradigao biblica, mas houve uma transformagao muito
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grande entre as ditas sementes e a arvore a que deram origem!.
Tendo sido escrita entre cerca do séc. VIl a.C. e o fim do séc. | d.C.,
no Préximo Oriente, a biblioteca biblica é produto e expressao de
mundos culturais muito diferentes do mundo ocidental moderno.
Por isso, seria muito surpreendente se ela expressasse as concepgdes
ocidentais modernas da liberdade e da responsabilidade. Isso vale
especialmente para o Antigo Testamento (AT), o campo da presente
indagagdo. Além disso, sendo o AT formado por mais de quatro
dezenas e meia de livros muito variados, escritos num periodo de
cerca de oito séculos — mais ou menos tantos como os da histéria de
Portugal - é de esperar que ele ndo documente uma concepgéo tinica
e uniforme da liberdade e da responsabilidade.

O propésito deste estudo é tentar discernir o que o AT diz sobre
a liberdade e a responsabilidade e, porventura mais ainda, o que
ele pressupde relativamente a estas matérias. E grande a tentacdo
de projectar os nossos préprios conceitos nos textos biblicos, que
sao em grande parte estranhos & nossa cultura e podem, por isso,
ter pouco ou nada a ver com o que pensamos poder ler neles. De
facto, a interpretagdo que se da dos textos biblicos, nomeadamente
no contexto da sua utilizagéo pastoral, é frequentemente a projeccao
dos conceitos do intérprete no texto, nao o sentido do préprio texto.

Com o intuito de minimizar as consequéncias do subjectivismo na
leitura dos textos do AT, vamos abordé-los do ponto de vista histérico-
critico. Qualquer estudo histérico-critico deste tipo deve partir
necessariamente das palavras que designam as realidades indagadas,
tendo em conta o contexto em que as ditas palavras ocorrem e os
outros termos com que estéo associadas. Procedendo assim, procura-
se perceber o mais objectivamente possivel o sentido original que as
palavras tinham quando foram pronunciadas ou escritas e ouvidas ou
lidas pela primeira vez. Ora a esmagadora maioria dos livros do AT
néo foi escrita de um félego nem por um sé autor. Pelo contrério, os
ditos livros s&o o resultado de sucessivas reelaboragées ou reedigées
— revistas, actualizadas, corrigidas e aumentadas - feitas ao longo de
séculos. Por isso, tratar-se-a4, com frequéncia, de perceber o sentido
que as palavras tinham nao sé na primeira edicdo do texto, mas
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também o sentido ou os sentidos que elas adquiriram numa edigéo
ulterior ou em edigdes ulteriores do mesmo texto.

A interpretagao crente da Biblia ndo acaba na determinacéo do
sentido literal ou histérico dos textos. Esse sentido deve ser actualizado,
isto é, transposto para as circunstancias do intérprete, de modo que
a sua comunidade possa apropriar-se dele numa perspectiva crente.
Dito isto, ndo pode haver interpretacdo plenamente vélida dos textos
biblicos ser ter em conta o seu sentido literal ou histérico. Negligencia-
lo seria abrir as portas ao subjectivismo total e ao puro arbitrario?.
Buscando o sentido literal ou histérico, vamos deixar-nos guiar pelas
palavras e pelos seus significados. Isso leva-nos a tratar primeiro das
liberdades civicas e, depois, da liberdade ou do livre arbitrio e da
responsabilidade.

Liberdades civicas

I. LIBERDADE CIVICA, CONTRAPOSTA A ESCRAVIDAO
E A QUALQUER FORMA DE CATIVEIRO

Relativamente a liberdade, existe um contraste flagrante enire
a cultura moderna ocidental e as culturas representadas pelo AT.
Contrariamente 2 linguagem moderna ocidental, que usa os termos
liberdade e aparentados com muita frequéncia, o AT serve-se muito
pouco dos equivalentes hebraicos desse vocabulario. De facto, o AT
s6 usa o vocabulario da liberdade, no sentido estrito, no contexto
do que hoje se chama a liberdade civica, nas suas manifestacoes
mais fundamentais. De facto, a tnica liberdade de que o AT trata,
de maneira explicita e com um vocabulario especifico, ¢ a liberdade
civica, contraposta & escraviddo, a encarceragdo e ao cativeiro,
diferentes formas de privagéo da dita liberdade.

Como os demais povos do Préximo Oriente antigo, os Israelitas,
os Judaitas e os Judeus praticaram a escravatura. No contexto biblico,
a escravidio era causada geralmente pela insolvéncia de uma divida
(2 R 4,1) ou por uma situagdo de extrema indigéncia, que levava
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um homem a vender os seus familiares ou a vender-se a si préprio
para salvar a vida — a sua e a da familia — assegurando os bens
indispensaveis para a sobrevivéncia, nomeadamente o alimento®.
Por razdes puramente econémicas, a escravatura afectou porventura
s6 uma percentagem muito pequena dos membros dos povos que
nos legaram o AT. Com efeito, esses povos tiveram essencialmente
uma economia de subsisténcia, baseada em exploragées agricolas e
em actividades artesanais de carécter familiar e de dimenses muito
modestas, que néo comportavam uma forca de trabalho escrava
importante. Apesar disso, a escravatura ocupa um lugar de relevo na
legislacdo vetero-testamentaria. Os principais cédigos legais biblicos
legislam sobre a matéria, tratando sobretudo da emancipacio dos
escravos®.

Jr 34,8-22 relata uma tentativa concreta de alforria geral, em
conformidade com a legislagdo do Dt 15,12-18. O relato reconhece
que a tentativa fracassou. Isso leva a suspeitar que, pelo menos
neste ponto, a legislagdo deuteronémica relativa aos escravos era a
expresséo de uma viséo utdpica da sociedade iaveista que nao foi
posta em prética.

E sobretudo nos cédigos legais e no relato de Jr 34,8-22 que o
AT usa os termos hebraicos correspondentes a livre/libertar/liberdade.
Serve-se de dois grupos lexicais para expressar esses conceitos. O mais
frequente é o radical 4fx, documentado dezassete vezes sob a forma
do adjectivo hofxi (“livre”, por oposicio a escravo)?, uma vez sob a
forma verbal hafaxe (“libertar da escravidao”)s, e outra sob a forma
do substantivo abstracto hufxah (“liberdade”, oposta a escravidao)’.
O outro termo que expressa a ideia da liberdade civica é d°rér,
palavra que designa tanto o perdao das dividas como a libertagdo
dos escravos — as duas realidades estavam ligadas — assim como o fim
de qualquer privagao da liberdade civica®.

A liberdade expressa pelos grupos lexicais hfx e derér situa-
se inteiramente na esfera humana, tendo sempre seres humanos
como autores e beneficidrios. A tnica excepcéo é Is 61,1, onde lavé
encarrega o seu mensageiro de anunciar aos cativos a liberdade
(drér) de que ele é o autor. Este texto p6e a liberdade dos cativos em
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paralelismo com a abertura (pth), subentendendo-se, a abertura das
portas da prisao para que 0s presos possam sair livres®.

II. As “INTERVENCOES LIBERTADORAS™ DE IAVE
A FAVOR DO “SEU POVO” OU DE UM FIEL

Abundam no AT as intervencdes de lavé em que os leitores
modernos véem verdadeiras libertagbes e, por conseguinte,
expressam com o vocabulario correspondente. Na grande maioria dos
textos vetero-testamentarios, essas libertagbes tém por beneficiario
o povo de lavé. Nas lamentagbes e nas preces individuais, que se
l8em sobretudo no Saltério, as libertagdes tém por beneficiario uma
pessoa singular: a pessoa que se lamenta ou ora. De maneira um
pouco surpreendente para o leitor moderno, o AT ndo usa nunca em
relacio com as acgdes de lavé em questéo o vocabulério hebraico
que expressa explicitamente as ideias de livre/liberdade/libertar/
libertagao. Para referir essas acgdes, os autores biblicos servem-se
de uma grande variedade de outros grupos lexicais hebraicos. Sem
qualquer pretensao de ser exaustivo, menciono os mais frequentes,
que sado porventura também os mais significativos. Sigo a ordem
alfabética hebraica: ga’al (“resgatar, redimir”), hayah (na conjugacéo
intensiva, curar), ya¢a’ (“sair” e, na conjugagao causativa activa, “fazer
sair”), yaxa‘ (“salvar, livrar, socorrer, defender, ajudar, vencer, dar
a vitéria”), naham (“consolar”), nagal (“arrebatar, subtrair, arrancar
de, livrar, salvar”), ‘azar (“ajudar, auxiliar, socorrer”); ‘alah (“subir”,
na conjugacdo causativa activa, “fazer subir’), padah (“resgatar,
recuperar, redimir, livrar”), palat/malat (“escapar, evadir-se, fugir”),
cadaq (na conjugagao intensiva, “justificar, declarar inocente”; na
conjugagao causativa activa: “fazer justi¢a, dar razéo”), xalah (“enviar,
mandar, mandatar, soltar, despedir”).

As tradugbes modernas do AT vertem as vezes 0s grupos lexicais
que referi e outros aparentados com o grupo lexical livre/liberdade/
libertar/libertacao. Existe, de facto, a tendéncia para expressar, em
termos de libertagao, todas as intervengdes de lavé a favor do seu povo
ou dos seus fiéis individuais. As acgdes de “salvar”, “livrar de qualquer
mal ou perigo”, “fazer escapar de um perigo’, “fazer sair da casa de
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escravos”, “curar”, “redimir”, “resgatar”, “socorrer”, “auxiliar’, “fazer
justica” sdo consideradas como libertacées. Segundo esta leitura do
AT, lavé é essencialmente o libertador do seu povo e dos seus fiéis.
Esta interpretagéo do AT baseia-se num nivelamento semantico do
variadissimo vocabulario hebraico relativo as intervengdes de lavé
a favor do seu povo e dos seus fiéis. Esse nivelamento tem como
resultado a perda de muitos dos matizes que o dito vocabulario
expressa ou conota e, por conseguinte, o esvaziamento de parte do
contetido das acgbes de lavé a favor do seu povo e dos seus fiéis.
Em dltima anélise, o nivelamento semantico empobrece a prépria
imagem de lavé, despojando-a de muitos dos tracos que o AT lhe
atribui.

Além disso, a leitura do AT em questdo parece-me ter outro
defeito porventura mais grave e que empobrece ainda mais e reduz
a imagem de lavé. Esse defeito consiste no facto de ter em conta
sobretudo, se néo exclusivamente, a accao de lavé a favor do “seu
povo’, o pequenissimo Israel, e dos seus fisis declarados. Ora, lavé
nao intervém sé a favor deles. F4-lo também a favor do universo, que
criou e pelo qual vela. Antes de ser o Deus de Israel, lavé é o criador
do cosmos e, por conseguinte, o rei universal, o garante da justica ou
da ordem do mundo e o autor da béngao dos seres vivos: homens
(Gn 1,27-28; 5,2; 9,1) e animais (Gn 1,20-22)°, Essas imagens de
lavé, que néo restringem a sua acgéo a Israel mas a estendem a tudo
0 que existe, sdo as mais fundamentais no AT.

lll. A “LIBERDADE/LIBERTACAO” NO CONTEXTO DA LENDA
DAS ORIGENS EGIPCIAS DE ISRAEL

1. INTRODUCAO

A lenda das origens egipcias de Israel é porventura o caso mais
flagrante da tendéncia para expressar as intervengdes de lavé a
favor de Israel em termos de libertacio. Essa tendéncia comecgou ja
no AT, tendo prosseguido tanto na tradigdo crista como na tradicao
judaica. A sua principal expressio contemporénea é porventura a
chamada “Teologia da Libertagao”, elaborada por te6logos catélicos
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latino-americanos, nas tltimas décadas do século passado. Tendo em
conta o lugar proeminente que a lenda das origens egipcias de Israel
ocupa na tradigéo biblica e pés-biblica, é particularmente interessante
estudar a terminologia de que o AT se serve para a expressar. O AT
usa varios grupos lexicais hebraicos nesse contexto. A cada um deles
corresponde a sua representacdo da lenda das origens de Israel e,
em ultima andlise, a sua imagem do préprio lavé, o protagonista
divino da dita lenda. Vamos deter-nos sé nos dois grupos lexicais mais
frequentes!?, comegando por aquele que, a meu ver, foi o primeiro a
ser usado.

2. PELA ACCAO DE IAVE, ISRAEL SOBE DO EciPTO PARA CANAA

A. SuBiDA DO EciPTO PARA CANAA

Os textos mais antigos do AT expressam a lenda da origem egipcia
de Israel com o verbo ‘alah, “subir”. E o segundo mais frequente
entre os verbos com que o AT refere esse episédio. Nesse contexto,
o verbo ocorre 11 vezes na conjugagéo simples. Tem Israel como
sujeito: Israel sobe ou subiu do Egipto’?. Mas é usado sobretudo na
conjugacao causativa activa, documentada 41 vezes. Israel é entao
o complemento directo do verbo, que pode ter vérios sujeitos. Na
grande maioria das ocorréncias o sujeito é o préprio lavé, que faz ou
fez subir Israel do Egipto?3. Nos restantes casos o sujeito é Moisés, que
age a mando de lavé. Moisés age s6' ou juntamente com Aarao?®.
Por conseguinte, os causadores da subida de Israel do Egipto sao
respectivamente lavé, Moisés e Aarao.

Embora os textos mencionem normalmente o Egipto, o ponto de
partida da viagem, o verbo subir aponta para Cana3, o seu termo.
No AT, as deslocagbes entre o Egipto e Canad/Palestina expressam-se
regularmente com o verbo subir (‘alah). Simetricamente, as viagens
em sentido inverso expressam-se com o verbo descer (yarad)®. Essa
maneira de falar é natural, pois o percurso entre o Egipto e as colinas
da Palestina é, de facto, uma subida e a viagem no sentido inverso
uma descida. Dito isto, o verbo subir ndo se usa sé para designar
as deslocacbes entre o Egipto e a Palestina. Usa-se também para
designar a viagem de outras partes do mundo para a Palestina. Assim,
o regresso do exilio na Babil6nia expressa-se com o verbo subir: os
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dJudeus sobem da Babilénia para a Judeia!”. O emprego do verbo subir
neste contexto destinava-se provavelmente a apresentar o regresso da
Babilénia, assim como de todos os paises onde “Israel” se dispersou,
como a réplica da migragéo original do Egipto e o recomec¢o da
histéria de “Israel”. Se néo era esse o objectivo, 0 uso do verbo subir
nos dois casos contribuiu certamente para a assimilagio dos dois
episédios (Jr 16,14-15; 23,7-8). Na dependéncia dos textos sobre o
regresso da Babil6nia, o sionismo retomou a mesma linguagem para
designar a emigragéo para a Palestina praticada pelos Judeus desde
a segunda metade do séc. XIX. Em neo-hebraico, essa emigracao
chama-se “liyah (“subida”) e os que a praticam sdo os ‘olim (“que
sobem”). Pelo contrério, os judeus israelenses que emigram para
qualquer outro pais s&o os yordim (“que descem”).

Estando Jerusalém situada num dos lugares mais altos da Palestina,
as deslocagbes para 14, a partir de qualquer ponto do territério
palestino, expressam-se, naturalmente, com o grupo lexical subir. No
AT, esse vocabulério esta documentado sobretudo no contexto da ida
ao Templo. Os fiéis sobem ao templo de lavé em Jerusalém®. Dai
deriva porventura o titulo de “Cantico das Subidas”, dado a cada um
dos Salmos entre 120 e 134. Segundo a opinido mais corrente, esses
salmos eram cantados pelos peregrinos que se encaminhavam para
o templo de Jerusalém. O verbo subir designa também a ida a outros
templos, nomeadamente ao de Migpa (Jz 20,3) e ao de Silo (1 S 1,3).

O uso do verbo subir tanto em relagdo com a Palestina, em geral,
como em relagdo com um templo, em particular, nomeadamente
com o templo de Jerusalém, nem sempre corresponde a realidade
topogréfica. De facto, a ideia da subida talvez se destine sobretudo
a valorizar esses lugares, pondo-os literalmente acima de todos os
outros (Is 2,1-3; Mq 4,1-2)%.

B. INTERPRETACOES OPOSTAS DA SUBIDA DO EGIPTO PARA CANAA

Amés e Oseias, duas pessoas que se apresentam como porta-
vozes de lavé no reino de Israel, na sequnda metade do séc. VIII a.C,
sao — na medida em que é possivel saber-se com alguma certeza —
as testemunhas mais antigas da lenda das origens egipcias de Israel
como povo. Ora ambos referem essas origens em termos de subida
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e afirmam que essa subida foi causada por lavé. No entanto, Amés
e Oseias expressam apreciagbes diametralmente opostas do alcance
religioso dessa subida. Para Oseias, ela é o acto fundador da relacéo
Ginica que ele cré existir entre lavé e Israel. Movido exclusivamente
pelo seu amor, lavé chamou Israel do Egipto, fez dele o seu filho (Os
11,1), o seu povo ou a sua esposa — segundo a metéfora usada - e
fo-lo subir do Egipto (Os 12,14). Pelo contrério, Amés nao atribui
3 subida de Israel do Egipto um alcance religioso especial. Embora
reconheca que essa migracao foi causada por lavé, o qual concedeu,
desse modo, a Israel o territério onde vive, o seu pais, Amés nega que
essa intervencéo de lavé a favor de Israel tenha criado uma relagao
especial entre ambos. E o que ressalta de Am 9,7, texto posto na boca
do préprio lavé:

«{Porventura) nao sois vés para mim como os Cuxitas,

6 Israelitas? — oraculo de lavé - .

(Acaso) néo fiz subir Israel do pais do Egipto,

os Filisteus de Céftor e Aram de Quir?»

Para o autor deste texto, é evidente que as “subidas” do Egipto,
de Céftor e de Quir, respectivamente por parte de Israel, dos Filisteus
e de Aram, sdo da mesma ordem. O tom polémico da pergunta feita
por lavé pressupde que as pessoas visadas consideravam a subida de
Israel do Egipto como um acontecimento impar e um privilégio que
lavé s6 teria concedido a Israel. A subida do Egipto fundaria a relagéo
tinica que, segundo a primeira pergunta de lavé, os interpelados
pretendem ter com ele, e seria a prova dessa relagao. lavé rejeita em
absoluto essa interpretacao da subida de Israel do Egipto. Para ele,
a subida de Israel do Egipto nao tem nada de especial. E uma entre
outras. Como fez subir Israel do Egipto, lavé fez também subir os seus
vizinhos — e, com frequéncia, inimigos — cada um do seu respectivo
lugar de origem. Por conseguinte, a subida de Israel do Egipto néo
pode fundar ou provar a pretenséo que as pessoas visadas por Am
9,7 tém de gozar de uma relagéo especial com lavé.

Segundo uma corrente da exegese actual iniciada por Werner H.
Schmidt??, nenhum dos cinco textos do livro de Amés que se referem
as origens egipcias de Israel (2,10-12; 3,1-2; 4,10; 5,25-26 e 9,7)
remontaria ao seu titular. Esses textos seriam obra de um redactor
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deuteronomista da época babilénica?! ou posterior?2. Os argumentos
invocados a favor do carécter secundério de Am 2,9-12; 3,1-2a; 4.6-
11 e 5,25-26 parecem-me convincentes, mas nao valem em relacdo a
Am 9,7. Com efeito, é pouco plausivel que Am 9,72 seja da mesma
mé&o que Am 2,10 e 3,1-2, pois Am 9,7 expressa uma concepgao da
subida de Israel do Egipto incompativel com a que Am 2,10 e 3,1-2
confessam. Enquanto que, em Am 9,7, a subida de Israel do Egipto
€ uma entre as migracbes de povos que lavé causou, em Am 2,10 e,
sobretudo em Am 3,1-2, ela é um privilégio que lavé concedeu s6 a
Israel e que criou uma relagéo impar entre ambos. Para o autor ou os
autores de Am 2,10 e 3,1-2, o privilégio de Israel ¢, sem divida, uma
fonte de exigéncias maiores da parte de lavé e acarretara um castigo
mais severo, caso Israel seja infiel a lavé, mas isso ndo anula o facto de
que a subida de Israel do Egipto é um privilégio impar. Pelo contrério,
a insisténcia nas exigéncias e na severidade do castigo realcam
ainda mais a grandeza do privilégio de que Israel é o beneficiario.
A concepgao da subida do Egipto que Am 2,10 e 3,1-2 expressam,
semelhante se nao idéntica & que impregna os oréculos de Oseias, é
justamente aquela que o préprio lavé rejeita em Am 9,7. Dito isto,
o vocabulério de Am 2,10 e 3,1-2 opde-se a hipétese da atribuicio
desses textos a um redactor deuteronomista. Com efeito, no contexto
das origens egipcias de Israel, o Deuterondmio usa regularmente o
verbo hégi’ (“fazer sair”), ndo o verbo he“lah (“fazer subir”). Usa 20
vezes o primeiro e s6 uma o segundo?. Tanto no vocabulario como
no contetido, Am 2,10 e 3,1-2 assemelham-se a Oseias (12,14), nao
ao Deuterondmio. Jérg Jeremias tem provavelmente razio de ver em
Am 2,10 e 3,1-2 o fruto da assimilagido da mensagem de Amés a
mensagem de Oseias®, que é diametralmente oposta. Esses textos,
sobretudo Am 3,1-2, destinar-se-iam a fazer de Amés um expoente
do iaveismo de Oseias, rival do iaveismo que Amés professou.
Seguindo as pegadas de Hartmut Gese, vérios exegetas véem
afinidades teoldgicas entre Am 9,7 e duas séries de textos do
Deuteronémio?®. Uma declara que lavé néo deu s6 a Israel o seu pais,
mas fez 0 mesmo com os vizinhos de Israel, dando a cada um deles
o pais respectivo (Dt 1-3); a outra informa sobre a razao que levou
lavé a escolher Israel para seu povo (Dt 7,7-8; 9,5-6). Am 9,7 e Dt
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1-3 expressam sem dtvida a mesma concepgéo da origem da ligacao
entre os diferentes povos e os respectivos territérios. Ambos atribuem
essa ligacao a acgéo de lavé. Pelo contrério, Am 9,7 e o Deuterondmio
opdem-se a respeito das relagdes entre lavé e Israel. E verdade que
o Deuterondémio declara que nao foi por causa da importancia ou dos
méritos de Israel que lavé o escolheu para seu povo (Dt 7,7-8; 9,5-
6). Mas, contrariamente ao que pressupée Am 9,7, o Deuterondmio
afirma explicitamente que lavé escolheu Israel e estabeleceu com
ele uma relacido absolutamente fmpar (Dt 7,6; 14,2; 26,18-19).
Além disso, Am 9,7 e o Deuterondmio tém em comum a crenga na
origem egipcia de Israel, mas expressam-na de maneira diferente,
respectivamente em termos de subida e de saida. Mais importante:
Contrariamente a Am 9,7b, que néo reconhece nenhuma significagao
religiosa especial & subida do Egipto, no Deuterondmio, a saida do
Egipto estd indissoluvelmente ligada a relagao especial entre lavé e
Israel. Segundo o Deuterondmio, a saida do Egipto define Israel. Este
é o povo que lavé, o seu Deus, fez sair do Egipto, a casa de escravos
(Dt 5,6.15).

Decorre do que precede que nao héa no Antigo Testamento outra
voz que convenha melhor ao pronunciamento de Am 9,7do que a
do préprio Amés, para quem Israel ndo é sendao um povo entre os
outros?’.

c. DA SIMPLES MIGRAGAO A LIBERTAGAO

Embora estejam em desacordo total sobre o alcance religioso da
subida de Israel do Egipto, o autor de Am 9,7 e as pessoas visadas
estao de acordo para ver nela uma migragdo, que nao implica a
libertacio ou a salvagéo de qualquer mal. Pode dizer-se outro tanto
de Oseias. Tanto para os destinatéarios de Am 9,7 como para Oseias,
a subida do Egipto é um beneficio impar que lavé concedeu a Israel,
mas nada _sugere que a consideram como uma libertacdo ou uma
salvacao. E uma migragao que lavé causou para bem de Israel.

Dito isto, no AT, a subida de Israel do Egipto nem sempre é uma
simples migragéo. Uma série de textos, posteriores aos ja referidos,
apresenta-a como uma libertagao ou um resgate. A expressao “fazer
subir do Egipto” foi, assim, objecto de uma evolucio semaéntica.
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Adquiriu as conotagées de libertagdo, resgate. Essa evolucio esta
ligada a uma mudanga na apresentacdo do Egipto. Enquanto a
maioria dos textos que mencionam a subida do Egipto referem esse
pais simplesmente como o ponto de partida, sem fixarem nele a
atencéo, os restantes, que estdo entre os mais recentes, centram a
atengao no préprio Egipto, apresentando-o como o lugar da opressao
ou da escravidao, de que lavé livra, liberta ou resgata Israel. A locucao
“fazer subir do Egipto” toma entéo, indirecta ou directamente, o
sentido de livrar, libertar, resgatar. Numa série de ocorréncias, ela
expressa indirectamente essas ideias, gracas ao paralelismo com
termos pertencentes ao campo semantico da libertagdo no sentido
moderno da palavra. Assim, em Ex 3,7-8, apés ter insistido na aflicao
(“ni”) de que Israel sofria no Egipto (v. 7), lavé declara: «Por isso
desci para o livrar do dominio do Egipto (I‘hagilé miyad micrayim,
literalmente: para o tirar da mao do Egipto) e fazé-lo subir dessa terra
para uma terra boa e espagosa...» (v. 8). As expressdes “fazer subir
do Egipto” e “livrar do dominio do Egipto”, em paralelismo, léem-
se também em Jz 6,8-9 e 1 S 10,18. Jz 6,8-9 acrescenta-lhes “fazer
sair do Egipto”, que é, como veremos, a expressdo mais frequente no
contexto da lenda das origens egipcias de Israel. Jz 6,8-9 p6e na boca
de um profeta anénimo a seguinte declaracéo de lavé: «... Eu vos fiz
subir do Egipto e vos fiz sair da casa de escravos (wa’o¢i’ "tkem mibet
““badim). Eu vos livrei do dominio do Egipto e do dominio de todos
0s que vos oprimiam ...». Por fim, em Mq 6,4, a expressao “fazer subir
da terra do Egipto” est4 em paralelismo com “resgatar”. Dirigindo-
se ao povo para lhe recordar os beneficios que lhe concedeu, lavé
declara:
«... fiz-te subir da terra do Egipto,
e da casa de escravos te resgatei...».

Nas outras ocorréncias, a locugéo “fazer subir do Egipto” expressa
directamente a ideia de livrar ou libertar, mediante um qualificativo
dado ao Egipto. Assim, em Ex 3,17, lavé promete aos ancidos de
Israel: «... Far-vos-ei subir da aflicio do Egipto para a terra dos
Cananeus...». Respondendo ao desafio de escolher entre lavé e
outros deuses, o povo responde a Josué com a seguinte confissdo
de fé javeista: «... longe de nés abandonarmos a lavé para servirmos

18



Liberdade e responsabilidade humanas no Antigo Testamento
Francolino J. Gongalves

outros deuses! lavé, o nosso Deus, é aquele que nos fez subir, a nos
e a nossos pais, da terra do Egipto, da casa de escravos...» (Js 24,16-
17). 2 R 17,7 introduz as razdes da conquista assiria do reino de Israel
(722/1 a.C.) com a seguinte declaragao: «Isso aconteceu porque os
filhos de Israel pecaram contra lavé seu Deus, que os fizera subir da
terra do Egipto, de sob o dominio de Farad, rei do Egipto...»?

3. [AVE FEZ SAIR ISRAEL DO EGIPTO, A “CASA DE ESCRAVOS™ (O Exopo)

Como vimos, Jz 6,8-9 pée em paralelismo os dois grupos lexicais
de que o AT se serve mais amilide para expressar a ideia das origens
egipcias de Israel: “Eu vos fiz subir do Egipto e vos fiz sair da casa de
escravos”. A expressao “eu vos fiz sair” traduz a conjugagao causativa
activa do verbo yaga’ (“sair”). Este verbo é o mais frequente nos textos
relativos a origem egipcia de Israel. Lé-se 30 vezes na conjugacao
simples, tendo Israel como sujeito: Israel sai do Egipto®. Lé-se 83 na
conjugacdo causativa activa, isto é, mais de Y das 277 ocorréncias
dessa conjugacao do verbo no AT. No contexto da origem egipcia de
Israel, o verbo yaga’, na conjugagao causativa activa, tem geralmente
Javé como sujeito e Israel como complemento directo: lavé faz/fez
sair Israel do Egipto®. Em vérios textos, o verbo tem como sujeito
Moisés®!, Moisés e Aarao®?, um anjo®. No contexto das origens de
Israel, o verbo sair (yaca’) 1é-se sobretudo no Deuterondmio e nos
escritos afins, mas também é frequente nos escritos sacerdotais e em
vérios outros textos. A ideia da saida de Israel do Egipto tornou-se
predominante, como indica o préprio nome que se déa habitualmente
ao eplsodlo central da lenda das origens egipcias de Israel. Com
efeito, “Exodo” ¢ a transliteragio do grego eksodos (° ‘saida”)*.

Contrariamente ao verbo subir, que aponta normalmente para
Canaa, o termo da migracgdo, o verbo sair aponta para o Egipto, o
ponto de partida. Daf que os textos que falam da subida, pelo menos
os mais antigos, prestem pouca atengéo ao Egipto e se refiram a eleem
termos neutros. Pelo contréario, os textos que falam do Exodo prestam
muita atencio ao Egipto, que apresentam como sendo a terra onde
Israel foi escravo. A ideia da escravidao no Egipto deve ter sido uma
criagio dos autores deuteronomistas. Com efeito, o Deuterondmio
é o livro que mais insiste nela. Exorta Israel a recordar-se de que
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foi escravo no Egipto e invoca essa circunstancia para fundamentar
as leis relativas aos escravos® e as outras categorias sociais mais
desprotegidas: os estrangeiros, os 6rfaos e as vitivas®. O Deuterondmio
e os escritos aparentados qualificam amitde o Egipto de “casa de
escravos™¥, fornalha de ferro® e lugar de opressao®. A saida de Israel
do Egipto equivale, assim, & sua libertacao da escravidao, gracas a
intervengao de lavé. A ideia de libertagdo é amitide reforcada com o
uso de vérios outros termos, postos em paralelismo com yaga': ga’al
(resgatar)*, padah (redimir)¥, a conjugagéo causativa activa de nagal
(livrar)* e de alah (fazer subir)*, etc.

O verbo yag¢a’ prestava-se bem para apresentar a saida de Israel
do Egipto como sendo uma libertagéo, pois é usado no contexto da
libertagao dos escravos hebreus*, dos presos/prisioneiros, no sentido
préprio ou figurado do termo* e do dominio de um pais estrangeiro
(2R 13,5)%,

Embora insista muito na ideia da escravidao de Israel no Egipto e
se sirva, predominantemente, do verbo yaga’- um termo apropriado
— para expressar a libertacéo da dita escravidao, o AT néo usa nunca,
nesse contexto, o grupo lexical Afx, que é a terminologia técnica para
expressar a ideia de liberdade civica, contraposta & escravidao. O
facto é surpreendente. Parece pouco plausivel que a auséncia total
do vocabulério especifico para expressar a libertagdo dos escravos no
contexto do Exodo seja fruto do acaso. E mais provével que os autores
dos textos biblicos em questao se tenham abstido deliberadamente de
usar o grupo lexical 4fx. Por que razao o terdo feito? Varios textos
relativos ao Exodo e ao estatuto dos escravos hebraicos sugerem uma
resposta a esta pergunta®. Ressalta claramente dos textos relativos ao
Exodo que, quando lavé libertou ou resgatou Israel da escravidao do
Egipto, néo o deixou sem dono. Resgatando Israel do Egipto, lavé
tomou posse dele. Israel mudou de dono. Deixou de ser propriedade
do Egipto, passando a ser propriedade de lavé. Pelo Exodo, o préprio
lavé se tornou o dono de Israel, o qual, por conseguinte, se tornou o
escravo de lavé. Dt 6,12-13 é porventura o texto biblico que afirma
essa mudanga de dono da maneira mais clara: “... Nao te esquecas
de lavé que te fez sair da terra do Egipto, da casa de escravos! E a
lavé teu Deus que temeras. A ele serviras e pelo seu nome jurarés.”
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“Serviras” traduz o verbo ‘abad, do mesmo radical que o substantivo
‘ebed (escravo). lavé libertou Israel da escravidao do Egipto para o
por ao seu préprio servigo®.

A Lei de Santidade (Lv 17-26) declara que, tendo-se tornado
propriedade de lavé, os Israelitas ndo podem voltar a ser escravos
do Egipto (Lv 26,13) nem tornar-se escravos seja de quem for (Lv
25, 39-55). Lv 25,42 expressa isso de maneira particularmente
clara: “Na verdade, eles (isto é, os Israelitas) sao meus escravos, pois
os fiz sair da terra do Egipto, e ndo devem ser vendidos como se
vende um escravo’®. A pertenga dos Israelitas a lavé fundamenta a
discriminacéo entre eles e os membros dos outros povos. Enquanto
os membros dos outros povos podem ser escravos dos Israelitas, os
Israelitas ndo podem ser escravos de nenhum ser humano, nem dos
estrangeiros nem dos seus préprios concidadaos®.

4. CoNCLUSAO

A tradicao das origens egipcias de Israel comegou por falar de
uma simples migragéo, causada por lavé, sem qualquer conotagao
salvifica. E a versdo da lenda que se 1& nos textos mais antigos,
nomeadamente nos livros de Amoés e de Oseias. Repare-se que os
judaitas Isafas e Miqueias, pouco posteriores aos israelitas Amés e
Oseias, ndo mencionam a lenda das origens egipcias de Israel.
Tudo indica que ndo a conheciam. A dada altura, a subida do
Egipto transformou-se na libertagao da escravidao, em que Israel se
encontrava no Egipto. Representada nomeadamente pelos escritos
deuteronomistas e sacerdotais, esta versdo da lenda das origens
egfpcias de Israel tornou-se dominante e, por assim dizer, canénica.
E o chamado Exodo. A versdo mais recente da lenda das origens
egipcias de Israel ndo excluiu a mais antiga. Alguns textos recentes,
de caracter antolégico, justapdem as duas versdes. Noutros textos, a
versao mais recente absorveu a mais antiga.

Embora tenha acabado por apresentar a “emigragao’ do Egipto
como uma libertagao da escraviddo, o AT nunca usa o vocabulério
técnico da alforria neste contexto. Isso deve-se provavelmente ao facto
de que, segundo os autores do AT, Israel se limitou entdo a mudar de
dono. Deixou de ser escravo do Egipto para se tornar escravo de lavé.
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Liberdade e responsabilidade humanas

I. INTRODUCAO

Os textos do AT anteriores & época helenistica ndo mencionam
a liberdade espiritual ou o livre arbitrio; ndo tratam explicitamente
da capacidade que os seres humanos tém de escolher entre duas ou
mais possibilidades e de optar por uma delas. Tao pouco mencionam
a responsabilidade no sentido moral do termo, uma realidade
que estad indissoluvelmente ligada ao livre arbitrio. De facto, nem
sequer existe no hebraico biblico um termo préprio para expressar
a ideia de responsabilidade. E verdade que o AT legisla sobre a
responsabilidade juridica, mas designa essa realidade mediante véarias
expressdes que nao sdo propriamente termos técnicos. Relativamente
a responsabilidade, os dicionarios e enciclopédias biblicos sao
um bom reflexo da realidade linguistica do AT. Deixando-se guiar,
naturalmente, pelas palavras, essas obras ndo comportam um artigo
intitulado “responsabilidade”. O Supplément au Dictionnaire de la Bible
€ uma excepgao. Com efeito, tem um artigo sobre a responsabilidade,
mas que é inteiramente consagrado a responsabilidade juridica, a
Unica de que o AT trata explicitamente5!. A maioria dos dicionérios e
enciclopédias biblicos aborda a questao da responsabilidade no artigo
sobre a retribuigao, que é uma consequéncia da responsabilidade.

O siléncio do AT sobre o livre arbitrio e a responsabilidade moral
revela que os seus autores nao se interessavam por essas realidades
do ponto de vista teérico. O interesse tedrico por essas questoes sé
comega a manifestar-se na época helenistica, sobretudo nos escritos
sapienciais. Deve-se provavelmente a influéncia da filosofia grega.
Embora a esmagadora maioria dos livros do AT nio manifeste um
interesse tedrico pelas questdes do livre arbitrio e da responsabilidade
moral, essas realidades estao presentes em todos os ditos livros. A
liberdade e a responsabilidade humanas sdo os pressupostos e
os fundamentos da moral vetero-testamentaria, que rege tanto o
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comportamento divino como o comportamento humano. Dito isto,
existen também no AT testemunhos de uma concepgao amoral de
Deus, do homem e das relagbes entre ambos. Essa concepgéo é
minoritéria na forma final do AT. No entanto, ela deve ter sido uma
das caracteristicas da religido oficial do reino de Juda durante séculos.
Como veremos, varios textos proféticos mostram que houve uma
concorréncia renhida entre a concepgao moral e a concepgéo amoral,
que se traduziu num conflito agudo entre os exponentes dessas duas
teologias. Esse conflito deve ter durado séculos. Do ponto de vista
moderno, a concepgao amoral pode parecer-nos primitiva, mas isso
nao é uma razao para a negligenciar e, ainda menos, para a ocultar.
A sua observacéo pode contribuir, por contraste, para melhor situar e
apreciar a concepgao moral de Deus, do homem e das relagdes entre
ambos. Comecamos pela concepgao amoral.

1. CoONCEPCAO AMORAL (SACRAL) DE DEus,

DO HOMEM E DAS RELACOES ENTRE AMBOS
No AT, a concepgao amoral de Deus, do homem e da relagéo
entre ambos esta associada aos simbolos e aos lugares da presenga
divina, nomeadamente ao Templo de Jerusalém e a Arca de Deus.
Lé-se nas principais partes do AT.

1. CARACTER SACRAL DA ARCA DE DEus

O AT insiste no carécter sacro da Arca de Deus, simbolo da presenga
divina. No contexto do AT, a sacralidade consiste essencialmente na
consagracao a Deus. Um objecto ou um lugar sagrado pertence a
Deus. No caso da Arca, uma das consequéncias da pertenga a Deus é
o facto de que ela ¢ intocavel no sentido literal da palavra. Segundo
Nm 4,5.15.20, nem os levitas, que tinham o encargo de a transportar,
podiam aproximar-se dela antes de os sacerdotes a terem coberto
com um véu. Ex 25,15 informa que, para ndo tocarem na Arca, 0s
levitas carregavam-na sobre varais. Tocé-la tinha como consequéncia
a morte. E o que ilustra o episédio da sua trasladagéo para Jerusalém
(2 S 6,1-19). Ameagando a Arca cair do carro de bois em que era
transportada, Uza deitou-lhe a méo para a segurar. «Entao a ira de
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lavé se acendeu contra Uz, e Deus o feriu ali mesmo por esta falta?;
e morreu ali junto & Arca de Deus» (2 S 6,7). Sem ter em conta a
intencéo de Uza, que nos parece inteiramente louvavel e digna de
recompensa, o préprio lavé, que a Arca tornava presente, o feriu de
morte, pelo simples facto de ter tocado nela. Foi como se Uza tivesse
tocado num cabo de alta tensao. Noutros relatos, a Arca de Deus é,
por assim dizer, um talisméa benéfico para uns e maléfico para outros,
sem qualquer relagéo com a liberdade humana (15 5,1-7,1; 2 S 6,1-
19).

2. JERUSALEM, CIDADE INVIOLAVEL, POR SER A CAPITAL DE IAVE, O REI UNIVERSAL

A imagem de lavé que predomina no AT é a do rei. [avé é o rei
do cosmos, por ser o seu autor. lavé tornou-se o rei universal gragas
a sua vitéria contra o Caos primordial. Para os Judaitas e para os
Judeus, o templo de Jerusalém é o palécio real de lavé e Jerusalém é
a sua cidade e a sede do seu reino universal. E o que pode chamar-
se o mito de Jerusalém, que é o artigo fundamental do seu “credo
javeista”.

O mito de Jerusalém foi objecto de duas interpretacées rivais,
uma sacral, para nao dizer magica, e a outra moral. Tudo indica que
a primeira foi a interpretagéo oficial, pelo menos durante a época
monarquica. Os tedlogos oficiais conclufam que a presenca de lavé
tornava o templo e a cidade invulneraveis. Qualquer ameaca contra
dJerusalém era tida por um regresso do Caos. lavé voltara a derrota-
lo, em cada nova investida, como o derrotou aquando da criagao™.
Esta crenga ocupa um lugar importante no AT, Estd documentada
em duas séries de textos. Uma delas consta de textos que contém
confissbes explicitas da dita crenga, apresentada como um dos artigos
fundamentais do “credo iaveista ortodoxo”. E o caso de vérios salmos
- nomeadamente 46; 48 e 76 — e de vérias passagens do livro de
[saias: 8,8b-10; 17,12-14; 29,5-8; 30,27-33; 31,5.8-9. A outra série
¢ constituida por textos proféticos, que sdo, de facto, expressdes
da interpretagdo oposta do mito de Jerusalém. Num contexto de
polémica, esses textos pdem a crenga na inviolabilidade de Jerusalém
na boca dos dirigentes da cidade, para a rejeitar como uma ilusao
funesta (Is 28,14-18; Mq 3,9-12 e Jr 7,1-15). A interpretagao sacral
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(amoral) do mito de Jerusalém caracteriza-se pela auséncia da
liberdade. lavé reage, aparentemente, de maneira automatica — como
se nao gozasse de liberdade. Por seu lado, a populagéo de Jerusalém
nao desempenha qualquer papel activo. O destino da cidade
nao depende em nada do comportamento dos seus habitantes.
Voltaremos a abordar estas questdes ao estudar os textos proféticos
que contrapdem as duas interpretagées rivais do mito de Jerusalém.

I1l. CoNcePCAO MORAL DE DEUS,
DO HOMEM E DAS RELACOES ENTRE AMBOS

1. INTRODUGAO

A concepcao moral de Deus predomina largamente no AT, lendo-
se em todas as suas partes. Nao tendo qualquer pretensao de seguir a
ordem cronolégica — o que alias nao seria facil de fazer — comegamos
pelos livros sapienciais, passando depois aos mitos das origens, para
terminar com os oraculos proféticos mais antigos (séc. Vil e Vil a.C.).

2. LIVROS SAPIENCIAIS

Os livros sapienciais (Provérbios, Job, Eclesiastes, Eclesidstico e
Sabedoria) documentam unicamente a concepgao moral de Deus,
do ser humano e da relacéo entre ambos. Esta concepgao pressupde
a liberdade tanto de Deus como dos seres humanos. Os livros
sapienciais estdo entre os escritos biblicos que mais insistem nas
consequéncias — boas ou méas — das acgbes ou dos comportamentos
humanos. Deles ressalta de maneira particularmente clara que esta
ideia é fruto da experiéncia e da reflexdo, acumuladas ao longo das
geragdes e transmitidas de pais a filhos ou de mestres a discipulos.
Com efeito, a experiéncia mostra que determinados comportamentos
ou ac¢des engendram naturalmente determinados resultados — felizes
ou infelizes — para os seus autores. Os livros sapienciais estao repletos
de observagdes nesse dominio. Vejamos alguns exemplos.

« A méo preguicosa empobrece,
o braco diligente enriquece » (Pr 10,4).
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«25 Aquele que atira uma pedra para o ar atira-a sobre a sua cabeca,
quem fere traigoeiramente recebe o contragolpe.

26 Aquele que cava um buraco nele caira,
quem arma um lago nele caira.

27 Aquele que faz o mal, sobre ele 0 mal recaira,
sem mesmo saber donde lhe vem» (Eclo 27,25-27)5.

Esta espécie de autonomia das acgdes humanas nao implica de
modo algum que se prescinde de Deus. Este esta sempre presente, pelo
menos, como autor e garante da ordem pela qual o mundo deve reger-
se, ordem que é subvertida pelas acgdes ou pelos comportamentos
maus. Uma diferenca significativa entre os sabios e os titulares dos
livros proféticos tem a ver com os seus destinatarios. Enquanto os
sabios, pelo menos os mais antigos, se dirigem a pessoas singulares,
os titulares dos livros proféticos dirigem-se ao povo no seu conjunto
ou mais frequentemente as suas classes dirigentes. Seja como for, é
todo o povo que sofre as consequéncias das decisdes dos dirigentes.

No contexto do AT, os autores dos livros sapienciais foram,
naturalmente, os iniciadores da reflexao teérica sobre as questées da
liberdade e da responsabilidade. Essa reflexio comegou na época
helenistica e deve-se provavelmente, pelo menos em parte, & influéncia
da filosofia grega. Um dos seus principais representantes é o livro do
Eclesiastico (cerca de 180 a.C.). O lugar classico é Eclo 15,11-20.

«11Né&o digas: “Foi por causa de Deus que me desviei”,
porque ele n&o faz aquilo que odeia.
12 Nao digas; “E ele que me faz errar”,
porque ele ndo tem necessidade de um homem pecador.
13 O Senhor odeia toda a espécie de abominagao
e nenhuma ¢é amével para os que o temem.
14 Ele préprio, desde o principio, criou o homem
e deixou-o entregue s maos do seu conselho®.
15 Se quiseres, observaras os mandamentos:
A fidelidade estd em fazer a vontade de Deus®’.
16 Ele colocou diante de ti o fogo e a agua;
para o que quiseres estenderas a tua mao.

26



Liberdade e responsabilidade humanas no Antigo Testamento
Francolino J. Gongalves

17 Diante dos homens esté a vida e a morte,
a cada um seréa dado o que prefere.
18 E grande, pois, a sabedoria do Senhor,
ele ¢ forte e poderoso e vé todas as coisas.
19 Seus olhos estao voltados para os que o temem,
ele conhece todas as acgdes do homem.
20 Nao ordenou a ninguém ser impio,
nao deu a ninguém licenga de pecar.»

3. MITOS DAS ORIGENS

A. RELATO sacerpoTAL (GN 1,1-2,47)

O relato sacerdotal das origens, em Gn 1-11, evoca a degradagao
da humanidade, que Deus criara muito boa (Gn 1,31). Esta
degradacao é obra da prépria humanidade, que ¢ assim responsavel
pelos infortiinios que a afligem. Gn 6,5-7 justifica o diltvio pela
maldade do coragéo do homem. Sé escapa & destruicao Nog, o tinico
justo aos olhos de Deus (Gn 6,8 e 7,1). Situado ap6s o dilavio, Gn
8,20-21 corresponde a Gn 6,5-7. Em Gn 6,5, os maus designios do
coraciao do homem provocam o arrependimento de Deus perante
o relativo “fracasso” da criagao. Apés o dildvio, em Gn 8,21, Deus
renuncia a voltar a amaldicoar a terra por ter constatado que o mal
habita o coracio do homem desde a sua juventude. O facto de que
a maldade esta arraigada no coragéo do homem torna-se assim, em
Gn 8,21, uma circunstancia atenuante.

B. GN 2,48-3,24 (O CHAMADO RELATO ] DA CRIAGAO).

O relato da criacdo de Gn 2,4b-3,24 declara que a humanidade
é responsével pelos males de que sofre, especificando os infortinios
que sao proprios respectivamente a mulher e a0 homem {sobretudo
Gn 3, 14-19)%8. Os ditos infortinios devem-se a sua desobediéncia
ao mandato divino. Repare-se que, de um modo geral, todas as leis
biblicas pressupdem a concepgao moral de Deus, da humanidade e
das relagdes entre ambos. Por conseguinte, pressupoem a liberdade
humana.
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4. LivROS PROFETICOS

A. O ANUNCIO DO INFORTUNIO MOTIVADO

H. W. Wolff mostrou que a forma literdria caracteristica dos
discursos feitos pelos titulares dos livros proféticos dos séculos VIII e
VIl'a.C. comporta dois elementos: 1) a evocagao de comportamentos
ou de acgdes, presentes ou passados, que sido maus, do ponto de
vista moral ou religioso; 2) o antncio de um infortinio que, como
consequéncia dos ditos comportamentos ou acgbes, vai abater-se
sobre o seu autor.®®

Apesar da frequéncia e da importancia desta forma literéria, os
exegetas ndo estdo de acordo sobre a sua origem, o seu alcance e a
sua designagéo. Seguindo as pegadas de C. Westermann®®, a maioria
pensa que ela tem por modelo o processo judicial. Por isso chama-lhe
«discurso de julgamento» ou «oraculo de condenag&o» e designa as
suas partes por «acusagao» e «sentenga» ou «condenagao». O préprio
lavé seria o acusador e o juiz. As pessoas visadas pelo oraculo seriam
Os réus.

Duvido que a forma literdria em questao seja uma imitacéo do
processo judicial e implique uma concepgao judicidria das relacées
entre lavé e o seu povo. E verdade que os oraculos atribuem com
frequéncia o infortinio a uma intervengéo pessoal do préprio lavé,
o qual tanto pode servir-se dos fenémenos naturais como dos outros
povos, pois é o senhor de ambos. Essas intervengées de lavé podem
ser encaradas como castigos, mas os textos usam raramente um
vocabulério judiciario. De facto, muitos oraculos parecem pressupor
que as acgbes ou os comportamentos perversos estdo j& prenhes
das consequéncias funestas que terao para os seus proprios autores,
limitando-se os porta-vozes de lavé a manifestar ou revelar as ditas
consequéncias. Por isso, de maneira puramente descritiva chamo &
forma literaria em questao “antincio do infortinio motivado”. As vezes
os oréculos anunciam o inforttinio sem indicar explicitamente quem é
0 seu agente. Assim, por exemplo, lé-se o seguinte em Is 5,8-10:

«v. 8 - Ai! Os que juntam casa a casa,

0s que acrescentam campo a campo,
até acabar a pequena propriedade
e serdes os linicos proprietarios no meio do pais.
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v. 9 - lavé dos Exércitos (jurou-o) aos meus ouvidos:
Muitas casas tornar-se-ao uma ruina,
grandes e boas, mas sem moradores.

v. 10 - Dez jeiras de vinha darao sé um batr,
um homer de semente dard um efd %2.»

O agcambarcamento das casas e dos campos tem como
consequéncias imediatas e evidentes privar as familias pobres da
habitacdo e dos meios de subsisténcia. Isaias revela solenemente,
em nome de lavé, que o agambarcamento de casas e campos néo
tem s6 essas consequéncias. Terd outras que afectardo os préprios
acambarcadores. Essas consequéncias serdo opostas ao que os
acambarcadores pretendiam. Assemelhar-se-d0 &s consequéncias
que o acambarcamento teve para as suas vitimas. Os agambarcadores
néao terdo familia para habitar as casas de que privaram as familias
pobres. Os campos e as vinhas, os meios de subsisténcia de que os
acambarcadores privaram os pobres, longe de enriquecé-los, arruina-
los-80, pois os campos s6 produzirdo um décimo do que neles
semearem® e as vinhas néao produzirdo praticamente nada®*.

Outros oraculos afirmam explicitamente que o préprio lavé fara
recair as consequéncias das més acgdes ou dos maus comportamentos
sobre a cabeca dos seus autores. Assim, por exemplo, Jr 6,19 pde na
boca de lavé a seguinte declaragéo:

« Escuta, pais!
Eis que farei vir um inforttinio sobre este povo,
fruto de suas cogitagGes®®,
porque nao atenderam as minhas palavras
e desprezaram a minha lei ».

Um pouco mais adiante, em Jr 14, 15-16, 1é-se algo de semelhante:

« Por isso, assim disse lavé contra os profetas que profetizam em
meu nome, sem que eu os tenha enviado, e que afirmam que nao
havera nesta terra espada nem fome. Pois bem, pela espada e a fome
perecerdo esses profetas! Quanto ao povo, ao qual eles profetizaram,
seré langado nas ruas de Jerusalém, vitima da fome e da espada; nao
havera ninguém para enterra-los, nem a eles nem as suas mulheres,
nem aos seus filhos nem as suas filhas. Derramarei sobre eles a sua
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maldade ». lavé devolve, de algum modo, &s pessoas denunciadas a
sua maldade, sob a forma de um infortiinio%®.

Seja qual for a realidade que lhe serviu de modelo ou de fonte
de inspiracdo — pode ter sido mais do que uma — a forma literéria
do antincio do infortinio motivado liga o infortinio ao mal moral ou
religioso. Pressupde que o mal moral ou religioso acarreta o inforttinio
do seu autor. Inversamente, justifica o infortinio de uma pessoa ou
de um grupo pelo mal que essa pessoa ou esse grupo fizeram. A
estrutura deste tipo de oraculo tem um enorme alcance teoldgico.
Pressupde uma concepgao moral de Deus, dos seres humanos e das
relagbes entre ambos. Os seres humanos s&o responséveis pelas suas
accoes e pelas consequéncias destas. Por outras palavras, os seres
humanos séo autores, ou pelo menos co-autores, do seu destino.

B. A INTERPRETAGAO MORAL DO MITO DE JERUSALEM

O alcance teolégico da concepgao moral de Deus, do homem
e da relacdo entre ambos é particularmente flagrante no caso dos
oraculos que tém Jerusalém por alvo: Is 28,14-18; 29,1-4; 31,4; Mq
3,9-12 e Jr 7,1-15. Remontando provavelmente aos séc. VIII-VIl a.C.,
estes oraculos estdo entre os mais antigos que foram pronunciados
em Jerusalém ou, pelo menos, no reino de Juda. Como os tedlogos
oficiais, os autores destes textos créem que a presenga de lavé no seu
templo é a fonte do bem-estar de Jerusalém. No entanto, separam-
se radicalmente dos tedlogos oficiais na maneira de conceber o agir
divino e no papel que atribuem aos seres humanos. Enquanto os
tedlogos oficiais afirmam que lavé age “automaticamente” a favor
de Jerusalém e nao reconhecem qualquer papel aos seus habitantes,
os autores dos textos proféticos mencionados declaram que lavé
intervém a favor ou contra Jerusalém, conforme o comportamento
dos seus habitantes. Se puserem o seu destino inteiramente nas méos
de lavé e fizerem reinar a justiga, lavé intervird a seu favor. Caso
contrario, o préprio lavé destruird o seu templo e a sua cidade.
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IV. OPOSICAO ENTRE AS CONCEPGCOES MORAL E AMORAL (SACRAL)
DAS RELACOES ENTRE IAVE E JERUSALEM

1. INTRODUGAO

Vérios textos proféticos expressam a oposigao entre a concepgéo
moral e a concepgdo sacral (amoral) das relagcbes entre lavé e
Jerusalém ou, particularmente, entre lavé e o seu templo (Is 28,14-
18; 29,1-8; 31,4-5; Mq 3,9-12; Jr 7,1-15%). Vamos deter-nos em
Is 29,1-8, texto que me parece particularmente interessante, pois
contrapde claramente a negagéo (vv. 1-4) e a afirmacgao (vv. 5-8) da
inviolabilidade de Jerusalém.

2. Texto pbE Is 29,1-8

((1-

Ai! Ariel, Ariel,

cidade onde acampou David.

Ajuntaif’ ano a ano,

que as festas completem o ciclo.

Porei em aperto Ariel.

Tornar-se-a queixas e gemidos,

tornar-se-a para mim como o ariel.

Acamparei confra ti, como David®®,

cercar-te-ei de postos,

erigirei contra ti obras de cerco.

Serés abaixada. Da terra falarés

e do p6 saira abafada a tua palavra.

Como a de um espectro, a tua voz (subira) da terra

e do pé, a tua palavra sussurrara.

Mas a multidao dos teus estrangeiros® serd como poeira fina,
como moinha que voa, a multidéo dos tiranos.

E acontecera que num instante, de repente,

seras visitada por lavé dos Exércitos,

com trovdes, tremores de terra, grande ruido,

tufdes e tempestades e uma chama de fogo devorador.
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7 - Sera como um sonho, uma visdo nocturna
a multidéo de todas as nagbes que guerreiam contra Ariel,
todos os que a guerreiam, a sitiam e a pdem em aperto.
8 - Serad como sonha o faminto que esta a comer
e acorda com o estébmago vazio,
ou como sonha o sedento que esta a beber
e acorda cansado e com a garganta seca.
Assim serd com a multidao de todas as nacdes
que guerreiam contra o monte Sido.»

A. O PROPRIO [AVE SIMIARA JERUSALEM (v, 1-4)

Osvv. 1-4 formam uma unidade literaria elégica. O v. 1 denunciaum
comportamento considerado mau e os vv. 2-4 anunciam o infortinio
que ele acarretara. Esses dois elementos constituem a estrutura do
anuncio de inforttiinio motivado, o género literério caracteristico dos
porta-vozes de lavé dos séculos VIII-VI a.C. que deram o nome &
maioria dos livros proféticos. Is 29,1-4 pertence ao subgrupo desse
género de oraculos que tem como principal caracteristica o facto
de comegar por “ail” (hdy, em hebraico). Na vida corrente, essa
interjeicdo acompanhava a ceriménia do enterro™. Os porta-vozes
de lavé serviram-se dela para introduzir um género particular de
anuncios de infortinio motivados. Ao fazé-lo, eles representam de
antemao o enterro das pessoas visadas.

Embora n&o nomeie lavé, o texto pde-lhe o discurso na boca. lavé
dirige-se a Ariel, que é um cognome de Jerusalém. Em Ez 43,15-16,
a palavra “ariel” designa a fornalha do altar, onde se queimava a
carne das vitimas. E provavelmente a essa realidade que se refere Is
29,1-4. O texto designa assim Jerusalém com o nome da fornalha do
altar, que é um dos elementos essenciais do templo de lavé. Insistindo
no carécter cultual de Jerusalém, Is 29,1-4 aponta para o culto, que
€ o objecto da dentncia, no v. 1b, assim como para o massacre da
populagdo que tornard a cidade semelhante & fornalha do altar (v.
2b).

Segundo a estrutura da forma literdria, o v. 1 expbe as razdes
do infortinio anunciado nos vv. 2-4. Por isso, as ordens dadas por
lavé «ajuntai ano a ano, que as festas completem o ciclo» devem ser
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irénicas e expressar uma censura. lavé denuncia a boa consciéncia e
a autoconfianca que Jerusalém pensa poder fundar no culto. A cidade
julga que, gracas a celebragéo regular do culto, pode contar com a
intervencao de lavé a seu favor. Para o autor de Is 29,1-4, isso é
uma ilusdo fatal. Nem a presenga de lavé nem a celebragao regular
do culto garantem a intervencao de lavé a favor de Jerusalém ou a
pdem ao abrigo do infortinio. Is 29,1-4 nao diz explicitamente de
que depende a seguranga de Jerusalém. Outros textos informam que
a condicao sine qua non da seguranga de Jerusalém ¢ a sua justica e
a sua entrega total nas maos de lavé (Is 28,14-18; Mq 3,9-12; Jr 7,1-
15). Caso nao reine nela a justica e/ou nao confie inteiramente em
Javé, o préprio lavé se tornaré o inimigo de Jerusalém, a sua cidade, e
a sitiara, como fez outrora David (Is 29,2-4; cf. 31,4). Contrariamente
ao cerco de David, que desencadeou o processo da glorificacio de
Jerusalém, o cerco de lavé vai humilhéd-la em extremo. Gragas a
interjeicdo “ai!’, o autor de Is 29,1-4 imita, de anteméo, o enterro de
Jerusalém. Desenvolvendo a ideia da morte de Jerusalém, o autor
anuncia-lhe que lavé a vai reduzir a uma sombra, cuja voz sairé da
terra, como a de um espectro’™.

B. |AVE INTERVIRA INCONDICIONALMENTE A FAVOR DE JERUSALEM PARA A LIVRAR

DE QUALQUER PERIGO

No v. 5, da-se, bruscamente, uma reviravolta completa na situagéo.
Jerusalém continua a ser atacada, mas o inimigo ja néo é o mesmo.
Nos vv. 5-8, a cidade é alvo nao do préprio lavé, como nos vv. 1-4,
mas de inimigos humanos: estrangeiros e tiranos anénimos (v. 5) e
a multidao de todas as nagdes (vv. 7-8). A entrada em cena destes
inimigos humanos é inesperada, pois nada no texto a anuncia ou
faz prever. Por seu lado, lavé desempenha, nos wv. 5-8, um papel
oposto ao que lhe atribuem os vv. 1-4. Em vez de sitiar Jerusalém,
como nos w. 1-4, lavé defende a cidade, intervindo a seu favor, com
um poderoso arsenal césmico (v. 6), para a livrar dos seus inimigos.
O texto ndo da, pelo menos de maneira explicita, as razdes desta
reviravolta de lavé.
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. OUTROS TEXTOS DO LIVRO DE ISAIAS COM A MESMA ESTRUTURA

Is 29,1-8 néo é o tnico texto do livro de Isafas que justapoe, sem
razao aparente, duas intervengdes opostas de lavé, a primeira contra e
asegunda a favor de Jerusalém ou de Juda. Assinalo s6 trés textos que
me parecem particularmente representativos. Comego por Is 31,4-9*.
Este texto, como Is 29,1-8, anuncia, primeiro, um ataque de lavé dos
Exércitos a Sido (Is 31,4)72, seguindo-se, sem qualquer transicéo, a
promessa que o mesmo lavé faz a Jerusalém de a proteger e de a salvar
(Is 31,5), destruindo a Assiria (Is 31,8-9), que entra inesperadamente
em cena, no lugar dos “estrangeiros e da multiddo das nagdes
anénimas” de Is 29,6-8)". Existe uma justaposigao semelhante em Is
8,5-10 e Is 30,1-17.27-33, textos que tém como horizonte o conjunto
de Judd, mas que atribuem um lugar especial a Jerusalém/Siao.
Is 8,5-8a denuncia a rejeigdo da confianga em lavé por parte dos
dirigentes de Jerusalém e anuncia que, em consequéncia disso, lavé
vai fazer submergir o territério de Juda pelo exército assirio, figurado
pelo rio Eufrates. Sem qualquer transigéo, Is 8,8b-10 anuncia a povos
anénimos o fracasso dos seus projectos contra Jerusalém/Juda. O
texto n&o diz por que razéo o inimigo de Jerusalém/Jud4 muda, mas
dé as razdes da intervengéo de lavé tanto contra como a favor de
dJerusalém/Juda. A razéo da acgéo a favor de Jerusalém/Judéa lé-se
na concluséo do texto (Is 8,10): «Deus esta connosco» (‘immanit ’el),
o nome simbdlico da personagem cujo nascimento Is 7,14 anuncia™.
Por fim, Is 30,1-17 contém quatro anincios do fracasso da politica de
Juda, nomeadamente da derrota total perante os inimigos, por nao
se ter posto inteiramente nas méaos de lavé (Is 30,1-5.6-8.9-14.15-
17). Pelo contrério, os vv. 27-33 anunciam a acgéo de lavé contra a
Assiria, que é precisamente o agente de que lavé se serve nas suas
intervengdes contra Juda, nomeadamente naquelas que Is 30,1-17
anuncia (cf. também Is 10,5).

D. O ANUNCIO DA INTERVENCAO DE IAVE A FAVOR DE JERUSALEM ANULA O
ANUNCIO CONTRARIO

Tendo em conta tanto a forma como o conteiddo dos textos a
que passamos revista, parece pouco plausivel que eles constituam
unidades literérias e légicas originais, isto é, que os andncios das
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intervencdes de lavé a favor de Jerusalém/Judé sejam a continuagao
original dos antincios das intervengdes de lavé contra Jerusalém/
Juda. O mais provavel é que os antincios favoréveis a Jerusalém/Juda
tenham sido justapostos aos antincios que lhe s&o desfavoraveis. Com
uma boa parte da critica, penso que os antincios das intervengoes de
lavé favoraveis a Jerusalém/Juda nao remontam a Isafas, porta-voz
de lavé da segunda metade do séc. VIII a.C., mas séo obra de um
ou mais “editores” do livro. A sua fungao é anular os antincios das
intervengdes de lavé contra Jerusalém/Juda, que sao provavelmente
da autoria do préprio Isafas, e reafirmar a crenga na inviolabilidade de
Jerusalém. Julgo ter demonstrado que os antincios das intervengGes
de lavé a favor de Jerusalém/Judé sao uma das interpretagbes que os
autores biblicos deram do desfecho da campanha que Senaqueribe,
rei da Assiria, fez contra o reino de Juda em 701 a.C.”®

Os documentos mais antigos, tanto os assirios’”’, que sao
contemporaneos dos acontecimentos, como os biblicos, alguns
dos quais também s&o porventura contemporaneos, sao unanimes
a respeito do desfecho da campanha de Senaqueribe contra Juda.
Esta saldou-se por uma derrota catastréfica de Juda (Is 1,4-8; 22,1-
14; Mq 1,10-15; 2 R 18,13-16). No entanto, contrariamente ao que
acontecera cerca de 20 anos antes a Samaria, a capital do reino
de Israel, Jerusalém nao foi tomada de assalto nem destruida. Isso
deveu-se sem duvida a rendicao de Ezequias, o rei de Juda. O facto
de que Jerusalém escapou & conquista militar e & destruiciao deu
origem a vérias versdes lendarias do desfecho dos acontecimentos.
Essas versdes concentram, naturalmente, a atencdo no destino de
Jerusalém, vendo nele a salvagao que lavé concedeu entao a cidade.
A principio relativamente modesta (2 R 18,17-19,9a.36-37 / Is 36,2-
37,92.37-38), a salvagdo acabou por adquirir tragos maravilhosos
(2 R 19,9b-20.32*.34-35 / Is 37,9b-21.33*.35-36 e 2 Cr 32,2-23)%.
A maioria dessas lendas vé na salvacdo de Jerusalém a resposta de
lavé ao comportamento dos hierosolimitanos, em particular do rei
Ezequias. lavé salvou Jerusalém porque Ezequias, seguido por todo
o povo, respondendo aos apelos de Isafas, pds inteiramente a sua
confianca em Deus (2 R 18,17-19,9a.36-37 / Is 36,2-37,9°.37-38).
lavé decidira destruir Jerusalém e anunciou a deciséo pela boca de
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Miqueias (Mq 3,12). Em resposta a esse antncio, Ezequias e todo
o povo aplacaram lavé, o qual renunciou, por isso, & sua decisao
{dr 26,17-19). lavé salvou maravilhosamente Jerusalém por causa
da confissdo do monoteismo iaveista feita por Ezequias (2 R 19,9b-
20.32*.34-35 / Is 37,9b-21.33*.35-36) ou por causa da reforma
religiosa promovida pelo mesmo rei (2 Cr 32,2-23).

Todas estas versdes da lenda relativa & salvagio de Jerusalém
em 701 atribuem a Ezequias e & populacéo de Jerusalém um papel
na salvagéo da sua cidade. Por conseguinte, elas pressupbem uma
concepgao moral de lavé, dos seres humanos e das relagdes entre
lavé e e os seres humanos, concretamente os hierosolimitanos. Essas
versoes da lenda situam-se na linha dos grandes porta-vozes de lavé:
[saias, Miqueias e Jeremias.

Pelo contrario, Is 8,8b-10; 29,5-8; 30,27-33 e 31,5-9* pressupéem
que [avé salvou Jerusalém unicamente por ser a sua cidade, sem ter
em conta o comportamento dos hierosolimitanos. Fundamentando-se
nessa interpretacéao dos acontecimentos de 701 a.C., os autores desses
textos garantem que lavé salvard, incondicionalmente, Jerusalém
sempre que a cidade for ameagada. Estes textos pressupdem, como
Sl 46; 48 e 76, uma concepgao amoral (sacral) de lavé e das suas
relagdes com Jerusalém. Sao expressdes da teologia oficial do reino
de Judé, denunciada por Isaias, Miqueias e Jeremias. Os autores de Is
8,8b-10; 29,5-8; 30,27-33 e 31,5-9* deviam fazer parte dos “profetas
de paz”, que Jeremias denunciou como falsos profetas aquando da
ameaca babilénica. De facto, os acontecimentos ndo tardaram a
desmentir os antincios desses profetas. Jerusalém foi conquistada e
destruida em 587/6 a.C.

E. CoNcLusAo

Is 29,1-8 documenta duas etapas na concorréncia entre a
concepgao moral e a concepgao sacral da relagdo entre lavé e
dJerusalém. O ponto de partida é a concepgao sacral. Is 29,1-4, texto
que remonta provavelmente ao préprio Isafas (fins do séc. VIIl a.C.),
rejeita essa concepgdo e contrapde-lhe a concepcao moral. Mais
tarde, provavelmente no tempo de Jeremias (fins do séc. VIl a.C.), os
autores anénimos de Is 29,5-8 voltam a afirmar a concepcéo sacral,
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contrapondo-a & concepgdo moral defendida por Isaias (Is 29,1-4),
cerca de um século antes.

V. LIMITES DA LIBERDADE HUMANA

A experiéncia humana da liberdade é um paradoxo fundamental.
Temos consciéncia de ser livres, mas ao mesmo tempo temos
consciéncia de que a nossa liberdade nao é ilimitada. Embora nao
usem os conceitos de liberdade, os homens biblicos fizeram desde
sempre esta mesma experiéncia, que expressam de diferentes
maneiras. Falam de limites ou de entraves a liberdade que tém origem
no interior do préprio homem e de limites cuja origem situam no
exterior do homem.

1. ENTRAVES A LIBERDADE INTERIORES AO PROPRIO SER HUMANO

(GN 6,5-8; 8,21)

Como vimos, Gn 6,5 e 8,21 declaram que o coragao humano esta
marcado pela inclinagio para o mal. No AT, esta ideia aparece vérias
vezes no livro do Eclesidstico. E um tema importante no judaismo
rabinico.

2. ENTRAVES A LIBERDADE CAUSADOS POR REALIDADES EXTERIORES AO SER
HUMANO

A. ATRIBUIDOS A REALIDADES DIFERENTES DE DEuS

O relato de Gn 2,4b-3,24 atribui & serpente, “o mais astuto dos
animais do campo que lavé Deus fez”, um papel significativo na
desobediéncia da humanidade & ordem divina (Gn 3,1-7). Com
efeito, é a serpente que desperta na mulher o desejo de comer o fruto
proibido. Sob a forma de um didlogo fabuloso entre a serpente e a
mulher, o relato expressa, de facto, o processo humano da sedugéo,
que interfere com o exercicio da liberdade.

Escrito directamente em grego pouco tempo antes da era cristd,
o livro da Sabedoria identifica a serpente de Gn 3,1-7 com o diabo.
Referindo-se ao papel da serpente no relato de Gn 3, Sb 2,24 declara:
«... é por inveja do diabo que a morte entrou no mundo...». Diabo
traduz didbolos, um dos termos que os tradutores gregos usaram para
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verter saran®®. No AT, satan tem o sentido de “adversério”, “inimigo”.
Segundo o contexto em que se encontra, adquire matizes diferentes.
Dai que a LXX o traduza de mais do que uma maneira. Em contexto
politico ou militar, verte-o por epiboulos, “conspirador, embusteiro,
insidioso”®, ou limita-se a translitera-lo (satan)®?. Em contexto forense,
o satan é o acusador. E neste contexto que a LXX traduz o termo satan
por didbolos. O satd/diabo pode ser um homem, situando-se a sua
acg¢do num tribunal humano®. Em dois textos do AT, trata-se de um
ser celeste. A sua acg@o tem por quadro a corte divina, mas visa um
ser humano: Job (Jb 1-2) ou o sacerdote Josué (Za 3,1-2). Em 1 Cr
21,1 lé-se: «satan levantou-se contra Israel e incitou David a contar
Israel». A maioria dos exegetas pensa que satin é a personagem
celeste, como em Jb 1-2 e Za 3,1-2. Esta interpretacdo depende do
facto de que 2 S 24,1, texto que corresponde a 1 Cr 21,1, atribui
ao proéprio lavé a acgéo de incitar David contra os Israelitas. Tendo
em conta a formulagéo de 1 Cr 21,1, o mais natural é ver em satan/
didbolos um inimigo humano de Israel, como é o caso nos textos dos
livros de Samuel e dos Reis®.

B. ENTRAVES ATRIBUIDOS AG PROPRIO DEUs

Como vimos, 2 S 24,1 atribui ao préprio lavé o que 1 Cr 21,1
atribui a saran/didbolos, referindo-se provavelmente a um inimigo
humano de Israel que o texto ndo nomeia.

“A surdez, a cegueira e o endurecimento do coragdo” no livro de
Isaias

Atravessando o livro de Isafas de uma ponta & outra, os temas da
surdez, da cegueira e do endurecimento do cora¢ao contribuem para
o estruturar. Estrategicamente situada, a sua primeira mencéo 1é-se
no relato do envio de Isaias {Is 6,9-10). As dificuldades teoldgicas
que Is 6,9-10 levanta repercutem-se ja nos mais antigos testemunhos
do texto que se conhecem, onde deram origem a variantes muito
significativas, nomeadamente entre o texto hebraico corrente (o
texto massorético), a antiga versao grega (dita dos LXX) e 1Qlsa (o
manuscrito de Isaias achado em Qumran mais completo). Limito-me
a dar, em sinopse, uma tradugao bastante literal do texto massorético e
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dos LXX, pois essas duas formas do texto parecem-me representativas
das divergéncias que existem entre os vérios testemunhos textuais.

Texto hebraico Texto grego (LXX)

(texto massorético) «9 E disse: “Vai dizer a esse

«9 E disse: “vai dizer a esse povo: ‘escutareis bem, mas
povo: ‘Escutai bem, mas ndo sem que compreendais;
compreendais; olhai bem, olhareis bem, mas sem que
mas nao saibais (nada).’ nada saibais’,

10 Engorda o coracdo desse 10 pois o coragdo desse povo

povo, torna-o duro de ouvi- tornou-se gordo, com os ou-
do e pega-lhe os olhos, néo vidos ouviram pesadamen-
venha ele a ver com os olhos, te e fecharam os olhos, de
a escutar com os ouvidos e a modo que ndo podem ver
compreender com o coracao, com os olhos, ouvir com os
de modo a converter-se'”. ouvidos, compreender com o
Mas ele (lavé) o curard®.» corag@o e converter-se. Mas

eu os curarei.»

A diferenca mais significativa entre os dois textos reside nos
modos dos verbos. O texto hebraico usa modos volitivos: dois
imperativos e dois jussivos dirigidos ao povo, no v. 9, e frés
imperativos dirigidos a Isafas, no v. 10. O texto grego usa, no seu
lugar, indicativos: dois futuros (v. 9) e trés aoristos (v. 10), tendo o
povo como sujeito. No texto hebraico, lavé quer a incompreenséao
do povo (v. 9) e ordena a Isafas que a cause (v. 10). Pelo contrério,
no texto grego, lavé anuncia, primeiro, a incompreensédo do povo
(v. 9) e, depois, constata que ela é uma realidade e que ela se
deve a acgado do préprio povo (v. 10). Tanto no texto hebraico
como no texto grego, Is 29,9-10 e 63,17 atribuem ao préprio lavé
as acgdes de cegar o povo, de o embrutecer e de lhe endurecer o
coragao. Is 43,8 e 44,18 confirmam que o povo é cego, surdo e sem
compreensao. Pelo contrério, uma série de textos do mesmo livro de
[safas anunciam a abertura dos olhos, dos ouvidos e do coragéao do
povo. Gragas a uma nova intervengéo de Deus, o povo vera, ouvird
e compreendera (Is 29,18; 32,3-4; 35,5; 42,7.16).
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Como vimos, o relato do envio de Isafas (Is 6,9-10) é o ponto
de partida dos temas da surdez, da cegueira e do endurecimento
do coragao. Como todos os relatos do envio dos titulares dos livros
proféticos, Is 6,1-9 destina-se a legitimar a actividade de Isafas. Este
nao fala por sua prépria iniciativa nem pronuncia uma palavra
humana. Foi o préprio lavé que o mandou falar em seu nome.
Com um bom niimero de exegetas, vejo em Is 6,9-10 uma profecia
ex eventu. Os autores desses versiculos sabiam que os dirigentes de
dJerusalém contemporéneos de Isafas nao fizeram caso da mensagem
que ele lhes comunicou da parte de lavé. Pelo menos, a médio
prazo, Isafas fracassou. Os autores de Is 6,9-10 propdem-se mostrar
que Isaias n&o foi responséavel pelo seu fracasso. Segundo o texto
hebraico, a responsabilidade é do préprio lavé. A cegueira, a surdez
e o embotamento do coragdo do povo foram programados por
lavé, que os mandou executar por Isafas (Is 6,9-10), ou ele préprio
os executou (Is 29,9-10 e 63,17)¥. Esta explicacdo do fracasso de
Isafas é, claramente, problemaética, do ponto de vista teolégico. Foi
provavelmente esse facto que levou o tradutor grego a dar outro
sentido ao texto, atribuindo a responsabilidade do fracasso de Isafas
ao povo, que se obstinou a fechar os olhos, os ouvidos e o coragéo a
palavra de lavé que ele lhe comunicou. De facto, esta justificagio do
fracasso de Isafas levanta menos problemas teolégicos®®. A maioria
das citagoes deste texto no Novo Testamento refere-se ao texto grego.
Repare-se que um escriba retocou 1Qlsa no mesmo sentido que o
tradutor grego, embora nédo tenha sido exactamente da mesma
maneira®,

O endurecimento do coragdo do Faraé

Existe, no AT, outra série de textos que expressa, embora com
termos diferentes, a ideia do endurecimento do coracéo por obra
de lavé. Excepto um?, esses textos situam-se em Ex 4-14 e referem-
se ao endurecimento do coragéo do Faraé. A maioria das mengées
desse tema lé-se no contexto das chamadas “pragas do Egipto”®. Os
exegetas reconhecem geralmente que essa designacéo dos episédios
relatados em Ex 7-11 é imprépria. Com efeito, o texto s6 chama
“praga” (nega‘)®* ao ultimo dos dez episédios (Ex 11,1-10). Todas
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as traducdes correntes de Ex 11,1 pressupdem, de maneira mais ou
menos explicita, que a morte dos primogénitos dos egipcios é a tltima
de uma série de dez pragas. Ora a formulagéo hebraica do texto
desaconselha essa compreensao de Ex 11,1. Seguindo as pegadas de
Samuel Cahen, proponho uma tradugéo que me parece corresponder
melhor ao texto hebraico. Traduzo s6 a primeira parte do versiculo, a
{inica que é pertinente para o nosso propésito. «lavé disse a Moisés:
“Vou ainda fazer vir uma tinica praga sobre o Faraé e sobre o Egipto.
Entao ele vos deixara partir daqui...”»%. Este versiculo contém a
Ginica ocorréncia do substantivo nega* no livro do Exodo®. O uso de
uma palavra diferente para designar a morte dos primogénitos dos
egipcios, supde que esse episédio é visto como (inico no seu género
e de uma ordem diferente de todos os que o precedem. Aliés, o texto
afirma explicitamente o caracter tnico do episédio: nega‘ ehad (“uma
s6 praga”). Pelo contrério, os episédios anteriores séo “sinais” (’ot6t)®
e “prodigios” (moftim)®. E também com esses termos que Sl 135,9 os
designa”’.

Ex 7-11 encena uma competigdo entre lavé e o Farad/Egipto.
Em dltima andlise, o que estd em jogo é saber qual deles é Deus.
Nesse contexto, os “sinais” e “prodigios” realizados por lavé sdo uma
demonstracdo do seu poder inigualével e, por conseguinte, a prova
de que ele é que é Deus, nao o Fara6®. Um dos objectivos ébvios
da demonstracao de forga feita por lavé é levar o Farad a permitir
a partida de Israel do Egipto. No entanto, os sinais e os prodigios
realizados por lavé tém outro objectivo mais importante. E levar tanto
o Fara6/Egipto como Israel a reconhecer lavé como Deus. Assim, lavé
diz o seguinte a respeito dos Egipcios: «Saberao os Egipcios que eu
sou [avé, quando estender a minha méo sobre o Egipto e fizer sair do
meio deles os filhos de Israel.» (Ex 7,5). Paralelamente, lavé diz aos
préprios Israelitas: «E vés sabereis que eu sou lavé, o vosso Deus, que
vos fez sair de sob as cargas do Egipto». No caso do Egipto, o antincio
de lavé contrapde-se a declaragao posta na boca do Faraé em Ex 5,2.
Em resposta & ordem que lavé lhe dé de deixar partir Israel, o Fara6
diz: «Quem é lavé para que eu lhe obedeca e deixe partir Israel? Nao
conheco lavé, e tampouco deixarei partir Israel.» As palavras postas
na boca do Faraé nédo sao uma confissdo de ignorancia legitima e
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desculpavel, mas sim a recusa de reconhecer lavé como Deus, cujo
poder se estende ao préprio pais do Egipto e ao seu rei.

E neste contexto que deve compreender-se o endurecimento do
coragao do Faraé. A acgéo de lavé faz parte da demonstragio do
seu poder. Privando o Faraé do livre arbitrio, lavé prova que ele é
que é Deus, e o Faraé sua criatura. lavé pode dar-lhe a liberdade e
priva-lo dela. Os autores de Ex 7-11 néo pretendem, de modo algum,
apresentar o0 modelo da resposta divina a quem lhe desobedece,
nem dar uma li¢o de moral. Seja como for, aos olhos dos leitores
modernos, o comportamento que Ex 7-11 atribui a lavé, no que
diz respeito ao Egipto, é escandaloso®. No entanto, esse texto nio
contém a unica palavra, nem a tltima, que tem a ver com a relagao
entre lavé e os seres humanos, que ele criou para a liberdade.

VI. RESPONSABILIDADE INDIVIDUAL E COLECTIVA

Segundo uma opinido corrente, Jeremias (31,29-30) e Ezequiel
(18,1-31; 33,10-20) teriam sido os “inventores” da responsabilidade
individual. Antes de Jeremias e de Ezequiel, os mundos biblicos sé
teriam conhecido a responsabilidade colectiva. Esta opinido nao
corresponde nem ao contetido do AT nem & realidade histérica das
sociedades que o escreveram. No AT, coexistemn de uma ponta & outra
a responsabilidade individual e a responsabilidade colectiva, familiar
ou nacional. A responsabilidade colectiva pode ser horizontal, isto
é, relativa ao conjunto do grupo em determinado momento. Pode
também ser vertical, isto é, transgeracional, relativa as geragbes
que precederam ou que se seguirdo. Segundo os contextos, o AT
insiste ora na responsabilidade individual ora numa das formas
da responsabilidade colectiva, a que também poderiamos chamar
solidariedade.

Os escritos sapienciais mais antigos tém como horizonte o individuo,
ao qual se dirigem. Nem sequer mencionam o povo. No entanto, eles
afirmam, baseando-se na experiéncia, que a responsabilidade do
individuo, ou melhor dito, as consequéncias das suas decisdes e dos
seus actos se estendem a sua familia, no presente e/ou no futuro. A
titulo de exemplo, vejamos alguns provérbios:
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«Quem ¢ avido de rapinas perturba a sua casa,
quem odeia subornos vivera.» (Pr 15,27)

«A quem refribui 0 bem com o mal,

a desgraca nao se afastara de sua casa.» (Pr 17,13).
«O justo que se comporta honestamente:

felizes seus filhos depois dele.» (Pr 20,7)

Contrariamente aos livros sapienciais, o Pentateuco, os livros
histéricos e os livros proféticos tém o povo como horizonte. O povo é
uma comunidade de individuos, mas é também uma pessoa moral. Os
discursos proféticos dirigem-se ora ao povo considerado como uma
pessoa moral, ora aos seus membros: os governantes em geral, uma
classe entre eles ou um governante em particular. Os autores desses
discursos sabiam, por experiéncia, que era todo o povo que sofreria as
consequéncias das decisbes dos governantes. Estes séo os principais
responséaveis pelo destino do povo, mas nao os tnicos. As leis do
Pentateuco dirigem-se ora ao povo considerado como pessoa moral
ora a cada um dos seus membros. Embora de maneiras diferentes,
um e outros sdo responsaveis. Os seus destinos estéo ligados.

CONCLUSAO

1. Contrariamente 2 modernidade ocidental, que pée as liberdades
individuais no topo da escala dos valores, os textos mais antigos do
AT s6 tratam explicitamente das liberdades civicas, contrapostas &
escraviddo no sentido préprio da palavra.

2. Relativamente & liberdade espiritual e & responsabilidade,
alids como em relacdo aos demais aspectos da condigdo humana,
o AT é uma espécie de mosaico de crengas e opinides diferentes.
Exclusivamente voltadas para a santidade e a soberania de Deus,
algumas mundividéncias documentadas pelo AT nao reservam um
lugar para a liberdade humana. Por conseguinte, nao fazem depender
dela o destino dos seres humanos. Estes sao beneficiérios ou vitimas
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de forgas que os ultrapassam e que néo podem influenciar de nenhum
modo. No entanto, embora nao falem explicitamente da liberdade e
da responsabilidade humanas, a esmagadora maioria dos textos do
AT pressup&e-as. Apesar de reconhecer os limites da liberdade e da
responsabilidade humanas, faz depender delas, em tltima anélise, o
destino de cada uma das pessoas humanas, dos povos, de toda a
humanidade e do préprio cosmos.

3. De uma maneira geral, os textos do AT mantém o equilibrio
entre a responsabilidade individual e a responsabilidade colectiva — a
solidariedade - das diferentes comunidades humanas. Esta posicao é,
porventura, mais realista e justa do que o individualismo exacerbado
que domina a modernidade.

4. Os autores biblicos s6 comecaram a tratar teoricamente das
questbes da liberdade e da responsabilidade na época helenistica,
provavelmente sob a influéncia da filosofia grega. Essa reflexao
foi obra dos autores dos livros sapienciais. Um dos seus principais
representantes é o livro do Eclesiastico.

5. Ressalta da obra de Flavio Josefo que a questdo da liberdade
era muito importante no tempo de Jesus e da escrita do Novo
Testamento'®. Com efeito, o historiador judaico caracteriza cada
uma das trés “seitas” ou “partidos” que distingue no judaismo do seu
tempo pela crenga em relagéo a liberdade e ao destino. Segundo ele,
os Essénios declaram que o destino é o senhor de todas as coisas, e
nada acontece que nao esteja em conformidade com os seus decretos.
E o determinismo ou negagéo da liberdade humana absolutos. Os
Saduceus negam o destino. Os Fariseus tém uma posigao intermédia,
admitindo que uns acontecimentos sao obra do destino e os outros da
liberdade humana. E o chamado “compatibilismo”.

(NOTAS)

1 Francolino J. Gongaives, «Rafzes Judeo-cristds da Civilizagio Ocidental,
Cadernos ISTA 19 (2006) 31-40 (5-45).

2 Francolino J. GoNgaLVES, «Enjeux et possibilités de la quéte du sens historique
originaire. Est-ce la méme chose que le sens littéral ?», in Olivier-Thomas
VENARD (ed.), Le sens littéral des Ecritures (Lectio Divina. Hors Série), Paris,
Editions du Cerf, 2009, pp. 47-74.
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15,12-18 (“Cédigo Deuteronémico”).

Ex 21,2.5.26.27; Dt 15,12.13.18; Is 58,6; Jr 34,9.10.11.14.16; Sl 88,6; Jb
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Lv 19,20.
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e poder (1 R 21,8; Is 34,12; Jr 27,20, 39,6; Ne 2,16; 4,8.13; 5,7; 6,17; 7,5;
13,17).

O Sl 105,20 expressa a libertagio de José da prisdo com o verbo “abrir”
(patah), em paralelismo com “soltar, desligar” (a conjugagéo causativa activa
do verbo natar).

Francolino J. GoNcaLvEs, «lavé, Deus de Justica e de Béngao, Deus de Amor
e de Salvacéo», Cadernos ISTA 22 (2009) 107-152. Gn 1 refere s6 a béngéo
dos animais que tém como habitat o mar e o céu (vv. 20-22), espacos sobre os
quais os antigos hebreus n&o exerciam qualquer dominio. O siléncio sobre a
béngao dos animais terrestres destina-se provavelmente a evitar a concorréncia
entre eles e o ser humano, o rei do mundo terrestre, pelo dominio do mesmo
espaco. Isso ndo implica que os animais terrestres fiquem excluidos da béncéo.
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humanos. Cf. P BeauctaMp, Création et fondation de la loi en Gn 1,1-24a, in
Louis Derousseaux (dir.), La Création dans I'Orient ancien (Lectio Divina 127),
Paris, Editions du Cerf, 1987, pp. 151-152 (139-182).

J. WuNGAARDS, «Hwsy’ and h‘lh a Twofold Approach to the Exodus», VT 15
(1965) 91-102.

Ex 12,38; 13,18, Nm 32,11; Jz 11,13.16; 19,30; 1 §$ 15,2.6; Is 11,16; Os 2,17,
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Gn 46,4; 50,24; Ex 3,8.17; 32,4.8; Lv 11,45; Nm 14,13; Dt 20,1; Js 24,17,
Jz 2,1; 6,8.13; 1 S 8,8; 10,18; 12,6; 2 S 7,6; 1 R 12,28; 2 R 17,7.36; Jr
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Ex 17,3; 32,1.7.23; 33,1.12; Nm 16,13.

Nm 20,5.
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1 R 12,27-28; Is 2,3; Mq 4,2; Za 14,16; Ps 1224; f. 2 S 6,2. Ex 34,24 e Dt
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da Biblia nem do sionismo. Assim, os franceses — mesmo os que vivem nas
regiGes mais altas do pais - “sobem” a Paris, embora a capital da Franga esteja
situada numa regido bastante baixa do ponto de vista geografico.

Werner H. ScumipT, «Die deuteronomistische Redaktion des Amosbuches. Zu
den theologischen Unterschieden zwischen dem Prophetenwort und seinem
Sammler», ZAW 77 (1965) 168-193.

Aaron Scharr, «The Fifth Vision of Amos in Context», in Paul L. Repprt and
Aaron ScHART (eds), Thematic Threads in the Book of the Tivelve (BZAW 325),
Berlin / New York, Walter de Gruyter, 2003, pp. 46-71; Rainer ALBERTZ, «Exile
and Purification: Reconstructing the “Book of the Four”», in Paul L. Repprrt and
Aaron ScHART (eds), Thematic Threads in the Book of the Twelve, pp. 232-251.
Dirk U. RotrzoLL, Studien zur Redaktion und Komposition des Amosbuchs
(BZAW 243), Berlin / New York, Walter de Gruyter, 1996, pp. 270-272.

O inventor da redacgéo deuteronomista do livro de Amés, Werner H. ScHMiDT,
«Die deuteronomistische Redaktion des Amosbuches» (supra, n. 20), p. 180,
reconhecia a autenticidade de Am 9,7.

Na chamada Histéria Deuteronomista (Josué-2 Reis), no mesmo contexto, 1é-se
helah 11 vezes (sobretudo nas fontes pré-deuteronomistas) e hd¢i’ 10 vezes
(sobretudo nos textos escritos pelos deuteronomistas). Em Jeremias, outro
livro conotado com o deuteronomismo, ocorrem 4 vezes he*lah e cinco hég’.
Vejam-se os pormenores em J. WLINGAARDS, «hwgy and h'lh a Twofold Approach
to the Exodus», VT 15 (1965) 91-102.

Jorg JEreMas, Der Prophet Amos (ATD 24/2), Géttingen, Vandenhoeck &
Ruprecht, 1995, pp. 24-25 e 32-34.

Hartmut GEsE, «Das Problem von Am 9,7», in A.H.J. GuNNEWEG und Otto Kaiser
(eds), Textgemdfs. Aufsiitze und Beitrige zur Hermeneutik des Alten Testaments.
Festschrift fiir Ernst Wiirthwein, Géttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1979, pp.
33-338; Dirk U. RotrzoLL, Studien zur Redaktion und Komposition des Amosbuchs
(supra n. 22), pp. 270-272.

Francolino J. GongaLves, «Fundamentos da mensagem moral dos profetas
biblicos», Cadmo 18 (2008) 9-29. Entre os estudos recentes que afirmam a
origem amoseana de Am 9,7, assinalo K. ScHuLLERus, «Uberlegungen zur
Redaktionsgeschichte des Amosbuches anhand von Am 9, 7-10», BN 85
(1996) 56-69; J. L. BarriocaNaL GOMEz, La relectura de la tradicién del éxodo
en el libro de Amés (Tesi Gregoriana. Serie Teologia 580), Roma, Editrice
Pontificia Universita Gregoriana, 2000, pp. 229-243; Tchavdar S. HabJiev, The
Composition and Redaction of the Book of Amos (BZAW 393), Berlin / New York,
Walter de Gruyter, 2009, pp. 111-118.

A Biblia de Jerusalém expressa a accéo de lavé a favor de Israel com dois
verbos: “... que os fizera subir da terra do Egipto, libertando-os da opressao de
Farad...”. A expressdo “libertando-os” nao tem correspondéncia no hebraico
nem no grego. Sem ter em conta a fungio sintactica “de sob o dominio do
Farad”, que qualifica o complemento de lugar de fazer subir, a Biblia de
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Jerusalém cria uma nova proposigio, em paralelismo com a que se 1é nos
textos grego e hebraico. Neste ponto, o tradutor brasileiro seguiu os passos do
tradutor francés, mas acentuou a ideia de libertagéo, traduzindo “libertando-os
da opresséo de Faraé...”, em vez do francés “les soustrayant a I'emprise de
Pharaon...”).

Gn 15,14; Fx 11,8; 12,31.41; 13,3.8; 14,8; 23,15; 34,18; Nm 1,1; 9,1; 11,20;
22,5.11; 26,4, 33,1.3.38; Dt 4,45.46; 9,7; 11,10; 23,5; Js 2,10; 1R 6,1, 8,9; 2
R 21,15; Jr 7,25; Mq 7,15; S1 114,1.

Ex 3,10.11.12; 6,6.7.13.26.27; 7,4.5; 12,17.42.51; 13,3.9.14.16; 14,11;
16,6.32; 18,1; 20,2; 29,46; 32,11.12; Lv 19,36, 22,33; 23,43; 25,38.42.55;
26,13.45; Nm 15,41; 20,16; 23,22; 24,8, Dt 1,27; 4,20.37; 5,6.15; 6,12.21.23;
7.8.19; 8,14; 9,12.26.28.29; 13,6.11; 16,1; 26,8; 29,24; Js 24,5.6; Jz 2,12;
6,8;15128;1R8,16.21.51.53; 9,9; Jr 7,22; 11,4; 31,32; 32,21, 34,13; Ez
20,6.9.10.14.22; Si 105,37.43; 136,11; Dn 9,15; 2 Cr 6,5; 7,22.

Ex 3,10.11.12; 14,11; Dt 9,12

Ex 6,13.26.27;15128.

Nm 20,16.

A palavra eksodos é formada pelo substantivo hodos (caminho) e pela
preposicao ek/eks, que indica a origem ou o ponto de partida.
Dt5,15;15,15.

Dt 16,12 ; 24,18.22.

Ex 13,3.14;20,2; Dt 5,6; 6,12; 7,8; 8,14; 13,6.11; Jz 6,8; Jr 34,13; cf. Ex 6,6;
Lv 16,23; Js 24,17 ; Mq 6,4.

Dt4,20; 1 R8,51; Jr11,4.

Ex 6,6.7; Jz 6,8-9.

Ex 6,6.

Dt 7,8; 9,26:13,6; 15,15; Mq 6,4.

Ex 6,6.

Js 24,16-17; Jz 6,8, Mq 6,4.

Ex 21,2-7 (“sair livre”, yaca’hof'xi, w. 2 e 5) e Dt 15,16; cf. Lv 25,28.30.31.33.
Gn 40,14; Is 42,7; 49,9; Jr 20,3; 51,44; 52,31; S| 107,14; 142,8.

A Biblia de Jerusalém traduz: «lahweh deu a Israel um libertador que o libertou
do poder de Aram, e os filhos de lsrael puderam de novo morar em suas tendas
como antes.» Esta versao nao permite suspeitar quais s&o os termos hebraicos
traduzidos, cada qual com as suas respectivas conotagdes. Traduzido literalmente,
o texto hebraico diz o seguinte: «lavé deu a Israel um salvador (mdxia’) e sairam
de sob o dominio de Aram e os filhos de Israel habitaram nas suas tendas como
antes». Em vez de “salvador”, na LXX lé-se sotéria, “salvagao”.

Norbert LOHFINK, «hopi etc.», in G. Johannes BoTTeErwEecK and Helmer RINGGREN
{eds), Theological Dictionary of the Old Testament (iranslated by David E. Green),
V, Grand Rapids, Michigan, William B. Eerdmans, 1986, pp. 114-118; Birger
GERHARDSSON, «Eleutheria (‘freedom’) in the Bible», in Barry P. THoMPsON (ed.),
Scripture: Meaning and Method. Essays presented to Anthony Tyrrell Hanson, Hull,
Hull University Press, 1987, p. 6 (3-23).

Cf. Ex 4,22-23. Da serviddo ao servigo, o titulo dado por Georges Auzou a um
estudo sobre o livro do Exodo, expressa esta ideia de maneira bastante feliz;
De la servitude au service : Etude du livre de I'Exode (Connaissance de la Bible,
3), Paris, Editions de I'Orante, Paris, 1961.

Cf. Lv 25,55 e 26,13.
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Nos textos deuteronomistas e aparentados, a escravidao é uma das maldi¢ées
que pesa sobre Israel, caso desobedega a lavé, prestando culto a deuses
estrangeiros (Dt 28,25.47; Jz 3,7-8; 10,6-8; 13,1; S| 106,40-42).

Pierre Maon, «Responsabilité», in DBS X (1985), cc. 357-365.

“Falta” verte o hebraico xal, mas esse sentido nac é certo. O Targum e os
comentadores rabinicos pensam que o termo é aparentado ao aramaico xiw
(“negligéncia, erro”). Seja qual for o sentido da palavra que a qualifica, a acgéo
de Uz4, pelo menos segundo os critérios modernos, nao constitui uma falta
moral. Antes pelo contrério.

Francolino J. GoNgaLves, «lavé, Deus de Justiga e de Béngao, Deus de Amor e
de Salvagaon, Cadernos ISTA 22 (2009) 121-126 (107-152).

Pr 15,19; 19,15.

Pr 26,27-28; Ecl 10,8-9; Sl 7,16-17; 9,16-17; 35,7-8; 57,7.

Tradugdo do grego diaboiilion. No texto hebraico documentado pelo
manuscrito B 18-se y¢r, que pode traduzir-se por “livre escolha”; cf. Patrick W.
SkeHAN, The Wisdom of Bem Sira. A New Translation With Notes (AB 39), New
York, Doubleday, 1987, p. 267; Alexander Di LeLLa, «Free Will in the Wisdom
of Ben Sira 15:11-20. An Exegetical and Theological Study», in Irmtraud
FiscHER et alii (eds), Auf den Spuren der Schrifigelehrten. Festschrift fiir Johannes
Marbick (BZAW 331), Berlin / New York, Walter de Gruyter, 2003, pp. 257 e
261 (253-264).

Tradugéo do hebraico, manuscrito B.

Francolino J. Gongalves, «As mulheres na Biblia: Realidades e metaforas»,
Cadernos ISTA 21 (2008) 131-136 (109-159).

H. W. Worrr, « Die Begriindungen der prophetischen Heils- und
Unbheilsspriiche », ZAW 52 (1934) 1-22.

C. WESTERMANN, Grundformen prophetischer Rede (Beitrdge zur Evangelische
Theologie. Theologische Abhandlungen, 31), Miinchen, Chr. Kaiser Verlag,
1960.

Interpretagéo contestada também por K. KocH, «Is There a Doctrine of
Refribution in the Old Testament?», James L. CrRensHaw (ed.), Theodicy in the
Old Testament (Issues in Religion and Theology, 4), Philadelphia, Fortress Press
/ London, SPCK, 1983, pp. 57-87; G. M. TUCKER, «Sin and ‘Judgment” in the
Prophets», in H. T. C. SuN et alii (eds), Problems in Biblical Theology. Essays in
Honor of Rolf Knierim, Grand Rapids, Michigan — Cambridge, U. K., William
B. Eerdmans, 1997, pp. 373-388.

F. Gongawves, « Os profetas hebraicos e a politica do seu tempo: o caso de
Isafas », Cadmo 2, 1992, pp. 25-27.

Um homer (450 litros) de semente dara um efd (45 litros).

Dez jeiras de vinha darao un bat (45 litros) de vinho.

Leitura do Texto Massorético. Na Lxx 1é-se “fruto das suas apostasias”.
Maldade e infortinio traduzem o mesmo termo hebraico ra‘ah. O mal moral ou
religioso e as consequéncias que dele decorrem para o seu autor expressam-se,
assim, com a mesma palavra.

No mais completo dos manuscritos de Isafas encontrados em Qumran (1Qisa)
lé-se o singular feminino spy (“junta”), tendo “Ariel” (a cidade de Jerusalém)
como sujeito.

Seguindo a antiga versao grega (LXX). Em vez de k‘dawid (“como David”), no
texto hebraico, 18-se kadiir (“como um circulo”).
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Francolino J. Gongalves

Em vez de zdrayik (“os teus estrangeiros”), 1Qlsa 1& zedayik (“os teus
orgulhosos”) e a LXX asebén (“impios”).

1R 13,30; Jr 22,18.

Francolino J. GONGALVES, L'expédition de Sennachérib en Palestine dans la
littérature hébraique ancienne (EB, NS 7), Paris, J. Gabalda, 1986, pp. 224-229.
Uma parte dos exegetas 1é uma promessa de protecgao em Is 31,4, interpretagéo
que se expressa ou ecoa nalgumas tradugées. A imagem do ledo exclui essa
compreensao de Is 31,4, que depende inteiramente da sua vizinhanga com
Is 31,5. Este versiculo nao prolonga o precedente, mas contrapde-se-lhe:
Francolino J. GONGALVES, L’expédition de Sennachérib en Palestine (supra n. 71),
pp. 230-233.

No estado actual do texto, Is 31,6-7 explica a mudanga de lavé em relagéo a
Jerusalém, mas esses versiculos sdo mais recentes que os wv. 8-9.

Sl 46,812 e Mg 3,11 expressam de maneira semelhante a crenga na
inviolabilidade de Jerusalém, confessada no primeiro caso, rejeitada no
segundo.

Isso exclufa tanto as aliangas com as poténcias estrangeiras como o recurso a
qualquer meio militar préprio, ofensivo ou defensivo

Francolino J. GONGALVES, L'expédition de Sennachérib en Palestine (supra n. 71),
pp. 291-327 ; IpeM, «Senaquerib na Palestina e a tradigéo biblica. Da grande
derrota de Juda & maravilhosa salvagao de Jerusalémn, Didaskalia 20 (1990)
26-28 (5-32).

D.D. LuckengiLL, The Annals of Sennacherib (Oriental Institute Publications, 2},
Chicago, The University of Chicago Press, 1924.

Francolino J. GONGALVES, «Senaquerib na Palestina e a tradigéo biblica» (supra,
n. 76) 5-32.

Gérard-Henry Baupry, « La théorie du “penchant mauvais” et la Doctrine du
“péché originel” », Bulletin de Littérature Ecclésiastique 95 (1994) 271-301.
No grego classico, didbolos significa “aquele que desune, inspira 6dio ou inveja,
maldiz, calunia”. As palavras “sata e diabo” referem-se a mesma realidade,
sendo uma de origem hebraica e a outra de origem grega. “Satands” é a
transliteragio da palavra correspondente em aramaico (satana’).
15294;2S519,23; 1R 5,18.

1R 11,14.23.25.

S1109,6; cf. St 38,21; 109,20.29.

Sara JaPHET, I & II Chronicles. A Commentary (OTL), Louisville , Kentucky,
Westminster, John Knox, 1993, pp. 373-375; Gary N. Knoppers, I Chronicles
10-29. A New Translation with Introduction and Commentary (AB 12A), New
York, Doubleday, 2004, pp. 751-752.

A final do v. 10, no texto hebraico é, gramaticalmente, muito obscura. Esta
compreensdo inspira-se do versiculo correspondente do texto grego, que
contém certamente uma promessa de cura. Repare-se que, enquanto o texto
hebraico fala de lavé na 32 pessoa, no texto grego, lavé fala na 1% pessoa.
Penso que a tltima frase (“mas ele o curard”) néo fazia parte da forma original
do v. 10. E um acrescento destinado a neutralizar o caracter negativo do que
precede. Constando nos dois textos, esse acrescento deve ter sido feito antes da
tradugao do livro em grego. Cf. Shizuka UeMuRa, «Isaiah 6:9-10: A Hardening
Prophecy?», Annual of the Japanese Biblical Institute 27 (2001) 24-28 (23-56).

49



CADERNOS (§73

86

87

88
89

90

91
92

93

94

95
96
97

98

99

Por razdes que tém a ver com a forma literdria do relato de envio “profético”,
penso que o v. 10 nao se lia no texto primitivo. Este devia terminar com a
mensagem transmitida ao povo no v. 9. O v. 10 é um acrescento destinado
a prolongar e a radicalizar as ideias expressas no v. 9. Cf. J. SCHREINER, «Zur
Textgestalt von des 6 und 7, 1-17», BZ NF 22 (1978) 93 (92-97).

Por exemplo, John L. McLauGHLIN, «Their Hearts Were Hardened: The Use
of Isaiah 6,9-10 in the Book of lsaiah», Biblica 75 (1994) 1-25; Joseph
BLENKINSOPP, Isaiah 1-39. A New Translation with Introduction and Commentary
(AB 19), New York, Doubleday, 2000, p. 224.

Hans WILDBERGER, Jesaja. I. Teilband . Jesaja 1-12 (BKAT X/1), Neukirchen-
Vluyn, Neukirchener Verlag, 1972, p. 233.

William H. BROWNLEE, The Meaning of the Qumran Scrolls With Special Attention
1o the Book of Isaiah, New York / Oxford, Oxford University Press, 1964, p. 186;
Patricia K. TuLL, Isaiah 1-39 (Smyth & Helwys Bible Commentary), Macon,
GA, Smyth & Helwys, 2010, pp. 144-149.

Dt 2,30 declara que lavé tornou obstinado o espirito de Seon, rei de Hesebon,
e endureceu-the o coragéo.

Ex 4,21; 7,3; 9,12; 10,1.20.27; 11,10; 14,4.8.

Uso a palavra “praga”, por comodidade. O substantivo nega” pode ter varios
matizes: “golpe, leséo, ferida, infecgio, mal, doenca, castigo, praga”.

La Bible. Traduite par Samuel Cahen, Paris, Les Belles Lettres, 1994, p. 90;
cf. também Philippe Mercier, «“Il envoya signes et prodiges, au milieu de toi,
Egypte”. Plaies ou signes et prodiges ?», in Philippe Asapie (dir.), Mémoires
d’Ecriture. Hommage & Pierre Gibert (Le livre et le rouleau, 25), Bruxelles,
Editions Lessius, 2006, pp. 69-70 (68-78).

A forma verbal do mesmo grupo lexical é usada em Ex 4,25; 12,22; 19,12.13;
29,37 e 30,29, mas nunca em relagdo com os episédios relatados em Ex 7-11.
Alids, excepto em Ex 19,13, o verbo nao tem o sentido de “golpear”, mas
simplesmente de “tocar”.

Ex 4,8.9.17.28.30; 7,3; 8,19 ; 10,1.2.

Ex4,2;73.9;11,10. |
Philippe MERCIER, « “Il envoya signes et prodiges, au milieu de toi, Eqypte” »
(supra, n. 93), pp. 68-78.

E uma opini&o corrente. Veja-se, por exemplo, Brian P IRWIN, «Yahweh's
Suspension of Free Will in the Old Testament: Divine Immorality or Sign-Act?»,
Tyndale Bulletin 54.2 (2003) 55-59 (55-62); Bénédicte LEMMELIJN, «Not
Fact, Yet True. Historicity versus Theology in the ‘Plague Narrative’ (Ex 7-11)»,
OTE 20/2 (2007) 407-417 (395-417).

Cf. Jacques TRUBLET, « Les effets pervers de 'Exode », Lumiére et Vie 226
(1996) 19-41.

100Jonathan Kiawans, «Josephus on fate, free will, and ancient Jewish types of

compatibilism», Numen 56 (2009) 44-90.
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PAULO DE TARSO:
ITINERANCIA E LIBERDADE

José Tolentino Mendonga
Universidade Catdélica Portuguesa

A VIAGEM COMO DESPERTAR DE UMA NOVA CONSCIENCIA

O escritor de viagens Bruce Chatwin, que escreveu muito sobre
o espirito da viagem, e veio a ser um dos autores contemporaneos
de referéncia nesta érea literaria, confessa na sua obra Anatomia da
Errancia que a pergunta-chave de que devemos partir é a seguinte:
«Por que é que os homens se deslocam em vez de ficarem quietos?»'.
Esta pergunta, que nao é indiferente & temética destas Jornadas,
reconduz-nos ao centro do mistério do préprio homem.

«Por que é que os homens se deslocam em vez de ficarem quietos?»
As viagens nunca s&o apenas exteriores. Nao é simplesmente na
cartografia do mundo que o homem viaja. Deslocar-se implica
uma mudanca de posigio, uma maturagéo do olhar, uma abertura
ao novo, uma adaptacio a realidades e linguagens, um confronto,
um didlogo tenso ou deslumbrado, que deixa necessariamente
impressdes muito fundas. A experiéncia da viagem é a experiéncia de
fronteira e do aberto, de que o homem precisa para ser ele préprio.
Nesse sentido, a viagem é uma etapa fundamental da descoberta e da
construcao de nés préprios e do mundo. E a nossa consciéncia que
deambula, descobre cada detalhe do mundo e olha tudo de novo
como da primeira vez. A viagem é uma espécie de propulsor deste
olhar novo. Por isso, é capaz de introduzir na nossa vida e nos seus
quadros, na sua organizacdo, elementos sempre inéditos que podem
operar aquela recontextualizagéo radical que, em vocabulario cristéo,
chamamos “conversao’. Muitas mudancas de paradigmas epocais
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(e também eclesiais) tiveram a ver precisamente com a chegada do
viajante. Chatwin utiliza para isto a expressao “alternativa némada”,
expressao secular, mas que pode bem ser transportada para o
dominio teoldgico e biblico. Abrado é um viajante. Moisés descobre
a sua vocagao e missdo como mandato de itinerancia. Muitos dos
profetas de Israel, de Elias a Jonas, viveram como exilados e banidos.
dJesus néo tinha onde reclinar a cabeca (Lc 9,58), habitando e dando
sentido a um transito permanente. Os seus discipulos serem enviados
pelas quatro partidas da terra (Mt 28,19).

O termo latino peregrinatio formou-se de Per ager, que significa
“através dos campos”, ou de Per eger, “para l das fronteiras” . Define-
se, assim, por uma extraterritorialidade geogréfica e simbélica, sem
cidade e sem morada, que permite a brecha, a abertura a revelacio
de um sentido maior. A peregrinagéo é, por exceléncia, o lugar de
uma recondugédo até ao centro, como acontecia nos labirintos que
encontramos ainda no interior de algumas igrejas. O peregrino é
chamado a trilhar o caminho que é fora de si como analogia e meio
para percorrer o seu itinerario interior, em direccdo a um centro que é
Jerusalém do alto, mas também o seu préprio coragao.

A MNERANCIA DE PAuLO

Nao sabemos o seu nome completo, nem a data de nascimento,
nem as circunstancias precisas da sua morte. Qualquer biografia de
Paulo de Tarso permanece lacunar, embora saibamos mais dele do
que da grande parte dos personagens do seu tempo?. A sua, mesmo
com todos os siléncios, é uma das biografias mais bem atestadas e
sustentadas da Antiguidade.

Ora, um dos tracos que distinguem consensualmente a sua
personalidade é esta dimensao da viagem. Paulo é um homem de
encruzilhadas: viveu e operou em mundos diferentes, falando linguas
e culturas diversas, em espagos humanos e politicos heterogéneos,
para néo dizer contrastados. Desenvolveu uma presenca, que podia
ser mais continuada ou mais esporadica, em centros urbanos distantes,
como Antioquia, na Siria, Efeso, na Asia Menor, Filipos, Corinto,
Atenas, na Grécia, culminando a sua trajectéria em Roma. Olhando
para a irrequietude do seu enredo biogréfico, podemos classifica-
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“Foi para a Liberdade que fostes chamados” (Gl 5, 13)
José Tolentino Mendonga

lo como um verdadeiro “corre-mundos” da Epoca Antiga. E esta
marca “némada” prolonga-se visivelmente pela sua personalidade:
viva, emotiva, transumante, inesperada, costurada em alteracGes,
altercacbes e aventuras. Numa aproximagao psicolégica a figura de
Paulo, G. Cirignano e E Montuschi escrevem: «A visao complexiva e
unitaria da vida afectiva de Paulo oferece um panorama completo
dos sentimentos humanos. Ha uma prevaléncia de sentimentos fortes,
marcados, até punitivos; mas a esses fazem contraponto sentimentos
intensissimos de ternura, afectuosidade e reciprocidade»®

Paulo peregrina muito dentro de si. L4 iremos. Por agora parece-
nos importante adiantar apenas que o Apéstolo soube, no meio
de tanta mobilidade, encontrar e partir de um ponto de unidade
fundamental.

Mais po QUE VIAJANTE, PEREGRINO

A formagéo do jovem chamado Saulo», como Lucas pela primeira
vez o descreve (Act 7,58), mostra, de forma muito clara, como nele,
progressivamente, se foram reunindo as condigbes necessérias para
que se tornasse um peculiar viajante no seu mundo. Recebeu uma
educacao poliglota, longa e diversificada, com estadias em centros
de cultura diferentes, o que lhe proporcionou uma visdo do mundo
estruturada a partir da sua matriz judaica, mas ao mesmo tempo
aberta a esse Mediterraneo Oriental e Ocidental, onde vira a circular
intensamente®. Jerusalém, desde cedo para Paulo, constituiu o seu
ponto de ancoramento. Ali detém-se em anos de estudo (Act22,3) e
cresce na descoberta religiosa, inscrevendo-se no movimento farisaico
(Act 26,5). Ali amadurece o que primeiro lhe parece ser o sentido
radical da sua vocagéo (1 Cor 15,9). Mas, mesmo mergulhado na
intransigéncia farisaica, que o coloca desde logo em linha de coliséo
com o movimento cristdo, tem as condigbes de base para se tornar
o que depois sera: um pensador de matriz mista, cuja proveniéncia
abraca também o mundo grego, do qual ele escrevia e falava a lingua,
e por onde era capaz de viajar numa espécie de livre-trénsito, isto é,
com naturalidade.

Todos sabemos como Paulo realizou miltiplas viagens. Mas
talvez seja importante nao ficarmos demasiado impressionados pelo
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ntmero de quilémetros que ele tera percorrido. Nao esquegamos que
Paulo é fundamentalmente um viajante funcional®. Contrariamente
aquilo que vemos nas crénicas de Alexandre ou doutras figuras
do seu tempo, Paulo néo tem a paixado da distdncia, nem aquela
curiosidade infatigével do viajante que, como escreveu Baudelaire,
«parte por partir». Primeiro, ele “parte” porque se sente mandado do
Alto: «recebemos a graca de sermos Apéstolos, a fim de, em honra
do seu nome, levarmos & obediéncia da fé a todos os gentios» (Rom
1,5). Depois, como o testemunho das suas cartas bem o atestam,
Paulo prefere desenvolver uma acgdo que, radicada num centro,
possa irradiar; faz continuos planos para regressar aos sitios donde
partiu; e muitas vezes troca a estrada por uma situagao local, que lhe
serve durante um periodo para o seu trabalho de evangelizagéo, ou
simplesmente para fugir aos rigores de uma estagéo. Veja-se o passo
da 1 Cor 16,5-9: dIrei ter convosco depois de passar pela Macedénia,
pois a Macedénia s6 a pretendo atravessar. E possivel que me demore
entre vés ou até passe por ai o Inverno, para que me acompanheis
aonde eu tenho de ir. Nao vos quero ver s6 de passagem, mas
espero permanecer algum tempo convosco, se o Senhor o permitir.
Entretanto, ficarei em Efeso até ao Pentecostes, pois abriu-se ali uma
porta larga e propicia, embora os adversarios sejam muitos».

As viagens de Paulo s&o funcionais, na medida em que os seus
trajectos derivam de um objectivo preciso. Fosse a Antioquia, a
Efeso, a Macedédnia, Paulo era sempre conduzido pelo mesmo
apelo, cartografava as suas etapas a partir do projecto muito nitido
da evangelizagéo, utilizando as condi¢des que o mundo romano de
entdo lhe oferecia: os seus itinerérios, a rede de relagées familiares,
as estradas romanas, os portos de navegagéo, a facilidade da prépria
lingua — uma lingua franca, global e de proximidade. Utilizando
sabiamente estes meios®, Paulo viajava a partir de um sentido, de
uma intencionalidade eclesial. Isso distingue a sua deambulagéo
missiondria, a sua peregrinacdo, de uma simples viagem.

P EREGRINAGCAO E AUTOBIOGRAFIA
Como sempre acontece, mesmo hoje nos caminhos de Santiago,
a verdadeira peregrinagdo confunde-se com a autobiografia. Também
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no caso de Paulo. A sua histéria tem claramente um segredo, um
acontecimento que ocorre curiosamente enquanto ele «estava a
caminho» (Act 9,3), enquanto cumpria um itinerério de viagem que
viria a ser transtornado e redimensionado: o encontro com Jesus.

Na Carta aos Gélatas, Paulo d4-nos, em primeira pessoa, o relato
desse encontro, e fa-lo de forma extraordinariamente despojada, mas
n&o menos intensa, descrevendo-o como um apelo, uma eleigdo que
ocorreu ja no seio materno, & maneira daquilo que acontece com os
profetas. Trata-se evidentemente de uma experiéncia mistica, contada
com as categorias que um judeu piedoso poderia percepcionar. «Mas,
quando aprouve a Deus — que me reservou desde o seio de minha
mae e me chamou pela sua graga —revelar em mim o seu Filho, para
que O anunciasse entre os gentios...» (Gal 1,15-16). Paulo pensa
de modo particular no livro de Isafas (49,1) e no livro de Jeremias
(1,5), e sonda o seu préprio destino como um chamamento desde
o principio. Para explicar este acontecimento transformante, Paulo
usa o verbo apokaliipto que quer dizer “Deus descobre o que estava
escondido e o revela”. Evidentemente esta revelagao geraréa rupturas
de paradigma tanto na acgdo de Paulo, como na sua existéncia e
identidade.

COMECAR UMA VIAGEM CAIDO POR TERRA

Uma viagem inusitada a meio daquele caminho de Damasco se
abriu para Paulo. E verdade que ela ficou a marcar uma certa tipologia
da conversao: imediata, total, fulgurante, na forma absoluta como
acontece. Fala-se muito, por exemplo, da queda do cavalo, mas em
nenhum passo da Cartas ou dos Actos se diz que Paulo ia a cavalo.
Nao se sabe, embora a tradigdo iconogréfica tenha representado
amplamente o Apéstolo dessa maneira, e numa intensidade tao
impressiva, que estdvamos prontos a jurar ter lido em qualquer passo
acerca dele. Ha, de facto, um inesquecivel cavalo, mas nas imagens de
Diirer, Miguel Angelo, Tintoretto, Rubens, Parmigianino... - uma lista
interminavel! Frequentemente referido é o da pintura de Caravaggio,
intitulada “Conversao de Sao Paulo’: Paulo surge caido por terra, com
os bragos abertos e levantados, como quem acolhe o invisivel; os olhos
completamente cerrados, ligados agora a um outro entendimento. E,
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no centro, um cavalo imenso, a deslocar-se suavemente para fora de
cena, como se ndo fosse ja necessario, ou adivinhasse que comecava,
precisamente aqui, outro tipo de peregrinagio para o seu cavaleiro
derrubado.

Se o texto biblico nao alude a presenca de um cavalo, como se
chegou a essa representagdo? Ha um motivo que joga com aquilo
que o relato nao diz, mas que é previsivel (de facto, o cavalo seria um
meio de transporte utilizado). E ha uma importante razéo simbélica.
O retrato inicial de Paulo é 0 de um homem investido de forca,
acorrentado a uma convicgao implacavel. Ora o que a narrativa da
sua conversao vai mostrar é a prostracéo e a fragilidade perante a
revelagéo de Jesus («Saulo, Saulo, porque me persegues?»).

Os textos biblicos ndo dizem que Paulo tombou de um cavalo,
apenas que «caiu por terra». Mas interpretando a reviravolta que este
encontro provocou, artistas e comentadores espirituais ndo hesitaram
em enfatizar esta queda. A globalidade da histéria de Paulo mostra
que estao certos.

COMO NASCE UM PEREGRINO

O livro dos Actos dos Apéstolos hé-de voltar por trés vezes a
contar aquilo que Paulo descreveu de forma econémica na sua Carta
aos Gélatas. Lucas faz uma grande meditagéo teoldgica sobre este
encontro imperscrutavel, verdadeira bussola que para sempre ficaré a
indicar o norte da trajectéria de Paulo. O facto de contar este episédio
por trés vezes, em Actos 9, 1-18, Actos 22, 1-21, Actos 26,1-23,
com microscépicas, mas insinuantes alteragdes de relato para relato,
mostra a importancia decisiva que lhe da, que nédo é nao apenas
factual.

A metéfora do caminho esta presente por toda a parte na literatura
grega: Hesfodo fala dos caminhos cruzados, Homero descreve a
viagem que o homem faz de regresso a si, Pindaro refere a inspiracao
que s6 os longos trilhos oferecem, e Tedcrito nomeia a estrada
como parte do processo de entrada no sagrado. «Sera que os Actos
trabalham também com uma concepgéo inicidtica do caminho?»’. A
pergunta de Daniel Marguerat é relevante para nos aproximarmos
do mundo de Lucas, o primeiro historiador de Paulo, que recorre
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frequentemente a tipologias da literatura grega para a elaboragéo da
sua hermenéutica teolégica®.

Em 9,1-18, salienta o choque entre a luz e a cegueira de Paulo.
Ele é cercado de luz e fica cego, e por trés dias permanece sem ver,
sem comer nem beber. Todas as representagdes de Deus que Paulo
tinha, como que se desfazem. E é no meio do siléncio das imagens
que Paulo se abre ao caminho de Deus, a nova revelagao de Deus.

No segundo relato — Actos 22,1-21 — o mébil essencial néo é tanto
a luz, mas é a prépria voz, voz que os companheiros néo ouvem,
mas que s6 Paulo escuta. Nés sabemos a importancia do escutar na
tradigdo biblica, como a escuta formou o Povo de Deus da Antiga
Alianca e ha-de formar o Povo de Deus da Nova.

O terceiro relato, de Actos 26,1-23, tem como auditores gente de
cultura grega. E af Paulo sublinha a importancia do ver. De facto,
nao se trata de uma doutrina, mas de um acontecimento pessoal,
experimentado e visto pelo préprio apéstolo. Este ver nao é apenas
um observar com os olhos da carne; é o ser visto, é o passar a ver com
os olhos da fé, é aquele movimento interior & prépria revelagao. Aqui
nasce o Paulo peregrino.

O OLHAR NOVO DO PEREGRINO PAULO

Enquanto peregrino Paulo é capaz de olhar de forma nova e
profética e emprestar uma nova pléstica a caligrafia do mundo®.
Enumeremos apenas alguns dos seus contributos:

1) O mundo greco-romano que Paulo conhecia, era dominado
pelas oligarquias. Os cidadaos dotados de direitos politicos
representavam uma pequena minoria — calcula-se a volta de dez por
cento do total da populagao. Esta nomenclatura constitufa sociedades
predominantemente homogéneas, defendidas por fronteiras de
convivio muito rigidas. A mobilidade das pessoas e a cooperagao
entre classes ou os relacionamentos mistos eram olhados com grande
reserva, se nao mesmo com repudio.

Paulo enquanto peregrino alcancado por Jesus, vai ter a capacidade
de pensar numa configuracao diferente, inclusiva e universal. Ele
arrisca, por exemplo, olhar para a cidade, para a polis — e ndo nos
podemos esquecer que, com Paulo, o cristianismo é urbano pela
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primeira vez!® - com a liberdade de aproximar o distante, de reunir
no mesmo corpo social aquilo que ¢é diferente: «ndo ha judeu nem
grego; nao hé escravo nem livre; ndo hd homem e mulher, porque
todos sois um s6 em Jesus Cristo» (Gal 3,28). Este perspectivar da
convivéncia social, nao ja em dialéctica, mas numa corajosa dinamica
integradora, é de facto algo novo, que s6 uma grande peregrinagédo
podia permiti. Um exemplo fortemente esclarecedor é a prépria
palavra ecclesia/lgreja. Ela provém néao do ambito religioso, mas tem
uma imediata conotag&o politica, porque a ecclesia originariamente
era o conselho dos homens bons que conduzia a cidade. Paulo vai
utilizar essas categorias societérias e politicas, mas emprestando-lhes
um contetido novo. A Igreja emerge como uma inédita comunidade
sem fronteiras.

2) Igual novidade repercute-se na luta em que Paulo se envolve
para que a mesa seja um reflexo da convivialidade fraterna e
igualitaria, e néo j& das assimetrias e das exclusdes. A ruptura que
Paulo ensaia com Pedro a esse propésito, na Carta aos Gélatas, vale
mais do que mil palavras (Gal 2,11-14: «Mas, quando Cefas veio para
Antioquia, opus-me frontalmente a ele, porque estava a comportar-
se de modo condendvel. Com efeito, antes de terem chegado umas
pessoas da parte de Tiago, ele comia juntamente com os gentios. Mas,
quando elas chegaram, Pedro retirava-se e separava-se, com medo
dos partiddrios da circuncisdo. E com ele também os outros judeus
agiram hipocritamente, de tal modo que até Barnabé foi arrastado pela
hipocrisia deles. Mas, quando vi que ndo procediam correctamente,
de acordo com a verdade do Evangelho, disse a Cefas diante de
todos: «Se tu, sendo judeu, vives segundo os costumes gentios e ndo
judaicos, como te atreves a forgar os gentios a viver como judeus?»).

Sabemos como a mesa é, por exceléncia, um espago das
identidades e da sua salvaguarda. A mesa é um lugar exclusivo. E a
grande revolugao crista é transformar a mesa num lugar abrangente’,
num espago de abertura, onde as nossas identidades se reinventam a
partir da universalidade do encontro.
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3) Paulo é talvez aquele que, pela primeira vez, separa no Mundo
Antigo a religidao da cultura. A religido tinha um ligame fundamental
com a cultura, Pertencia-se a uma determinada religiéo, por ter nascido
numa familia precisa, sequndo um determinado extracto humano,
numa classe, numa nagao. De certa forma, eram as fronteiras sociais
e culturais a definir uma pertenga religiosa. Quando, por exemplo, a
meio do segundo século antes de Cristo, se da a revolta dos Macabeus,
isso, em grande parte, era um acto de resisténcia & invasao cultural
que o helenismo pretendia, porque o judaismo néo se imaginava sem
estar assente num quadro cultural muito estrito.

Paulo actua de forma muito diferente. Quando, na primeira Carta
aos Corintios 8, Paulo se detém longamente a falar da alimentagao,
da regulacéo alimentar e da possibilidade ou nao de comer as carnes
sacrificadas aos idolos, a questao de Paulo j& néo é de descriminagao,
mas de distingao'2. Para ele a religido estd dependente da adesdo
pessoal a uma pessoa e a um destino, o de Jesus.

O filésofo Alain Badiou publicou, no inicio dos anos 90, uma
reflexdo entusiasta sobre a figura de Paulo a que intitulou “Séo
Paulo. A fundacao do universalismo”®®. A universalidade que Paulo
prega nao vem do que é inerente e consubstancial ao individuo (a
sua pertenca a uma familia, a una nagdo, a uma lingua... tragos
que sao necessariamente particularistas), mas de um Evento. O que
produz a verdade sobre o homem e sobre todos os homens é agora
um Evento e uma Proclamagéao que contrastam com a multiplicidade
dos particularismos: a Morte e a Ressurreigao de Jesus. A verdadeira
universalidade constréi-se no compromisso com esse acontecimento
que para Paulo é a chave de toda a histéria.

4) Paulo adopta em grande medida os modelos de convivéncia
social do mundo romano, mas sempre adaptando-os, purificando-os
a partir da antropologia cristd e da novidade de Jesus Cristo™. Por
exemplo, Paulo é por vezes criticado por nao ter sido mais explicito
em relagdo a escravatura. Mas na Carta a Filémon, Paulo é muito
claro: por um lado, parece manter um certo conformismo social,
mas, por outro, incendeia de novidade o seu discurso e a realidade
da Histéria, dizendo que o dono e o escravo se devem reconhecer

59



CADERNOS (§T3

como irmaos. Paulo dissemina elementos fundamentais de novidade
cristd, ousando uma configuragédo nova do mundo e das relagdes,
mostrando a possibilidade de ser cristio para |4 das fronteiras estritas
do judaismo ou do helenismo. Com Paulo, nés percebemos que é a
prépria experiéncia crista que peregrina, é a prépria experiéncia crista
que viaja.

O seGrepo bE PauLo € Cristo

O acontecimento de Cristo inaugura na vida de Paulo um estadio
radicalmente novo. Quando Paulo pensa o que é a sua prépria
existéncia e a existéncia do homem no mundo, ja nédo a dissocia da
revelagéo pascal de Cristo. Ele descobre que nés somos por Ele. E por
Cristo que nés somos, no Pai e no Espirito. Cristo, pela sua morte e
ressurreicéo, introduz-nos numa relagdo nova e dindmica com Deus.
Temos acesso a Sua intimidade. E interessante a palavra prosagogé —
acesso — que nos é citada tanto em Romanos 5,2, como em Efésios
3,12. A etimologia desta palavra liga-se ao ritual que, nas cortes,
levava os intimos do rei a ter com ele uma proximidade directa, que,
claramente, a maioria dos stibditos néo teria. Cristo é aquele que nos
dé esse acesso a intimidade do Pai. E ¢é a esta luz que a existéncia
humana pode verdadeiramente ser qualificada de nova.

Evidentemente, isto ndo nos dispensa do caminho da provacéo e
da dificuldade das miiltiplas provas. A vida de Paulo, como a de todo
O peregrino e viajante, é uma vida recheada de durezas, de factos
inesperados, de contrariedades. Mas a fé reveste a forma de esperanca
e de uma perseveranga na duragao.

Podemos ter confianga, como nos diz a Carta aos Efésios, 3,20.
E a razdo dessa confianga que nés podemos ter, Paulo explica-a
claramente em Romanos 5,12-17: «Por isso, tal como por um sé
homem entrou o pecado no mundo e, pelo pecado, a morte, assim
a morte atingiu todos os homens, uma vez que todos pecaram... De
facto, antes da Lei jd existia o pecado no mundo; mas o pecado ndo é
tido em conta quando ndo hd lei. Apesar disso, desde Addo até Moisés
reinou a morte, mesmo sobre aqueles que ndo tinham pecado por
uma transgressdo idéntica @ de Addo, que é figura daquele que havia
de vir. Com efeito, o que se passa com o dom gratuito ndo é o mesmo
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que se passa com a falta. Se pela falta de um s6 todos morreram, com
muito mais razdo, a graca de Deus, aquela graca oferecida por meio
de um sé homem, Jesus Cristo, foi a todos concedida em abundéncia.
E também com o dom néo acontece o mesmo que acontece com as
consequéncias do pecado de um s6. Com efeito, o julgamento, que
partiu de um sé, teve como resultado a condenagdo; enquanto o dom
gratuito, que partiu de muitas faltas, teve como resultado a justificacdo.
De facto, se pela falta de um sé e por meio de um sé reinou a morte,
com muito mais razdo, por meio de um sé, Jesus Cristo, hdo-de reinar
na vida aqueles que recebem em abundéncia a graca e o dom da
justiga.». A razao desta confianca é a superabundéncia, a plenitude, o
pleroma inultrapassével da graca de Cristo. Nés somos associados a
Cristo e a nossa existéncia torna-se uma existéncia cristica.

Toda a teologia de Paulo é fundada sobre uma descri¢do das
transformagdes que acontecem ao homem no seu itinerario, na sua
peregrinacéo para Deus, em Cristo. A percepgéo da ressurreicao, essa
passagem por exceléncia, é um marco fundamental na teologia de
Paulo. Paulo adere a Jesus Cristo porque imediatamente O apreende
como Salvador. O individuo Jesus nao interessa jamais a Paulo. Nem
nas suas cartas encontramos uma cristologia em torno ao Filho do
Homem, tal como encontramos nos Evangelhos Sindpticos. Enquanto
S. Lucas, por exemplo, se esfor¢ca por relevar a continuidade entre o
Jesus histérico e a Igreja das origens, Paulo estd muito mais interessado
na revelagao de Jesus como Filho de Deus, e na redencgéo e salvagéao
que nos chega pela sua cruz. Ele faz a experiéncia mistica de um
Jesus que esta vivo. Ele morreu na cruz mas Paulo descobre-O como
bem-aventurado de Deus. E Paulo faz da diccao do Mistério Pascal o
centro da sua teologia.

Todos sabemos a vastidao extraordinaria do edificio teolégico
paulino. Paulo constréi, no entanto, um pensamento mével, que se
estende por declinagbes muito diversas, a partir de um centro fixo: o
encontro com Cristo.

PEREGRINACAO E RETORICA DO SILENCIO
Quando se faz uma peregrinagdo muitas vezes nos interrogamos
onde é que ela termina, porque uma das coisas que se aprofunda é
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que, a medida que caminhamos, a realidade torna-se sempre mais
aberta. Quando o peregrino chega percebe no seu coracéo que agora é
gue comega verdadeiramente. A peregrinagao nao tem propriamente
um fim; tem uma extraordinaria finalidade. O poeta tenha razéo:
«Caminhante, ndo ha caminho, o caminho faz-se andando».

No livro dos Actos dos Apéstolos ha um enigma: Paulo proclama
que é cidadao romano e, sendo preso, reclama-se dessa condigao,
pretendendo ser ouvido por César. Nesse contexto, é levado de
Jerusalém para Cesareia, e de Cesareia embarca para Roma, numa
atribuladissima viagem. E curioso que Paulo refira tio insistentemente
o motivo da sua ida para Roma, e depois quando l& chega nao fala
mais do assunto. Os Actos dos Ap6stolos terminam numa espécie de
anti-climax. Paulo estd em Roma, em prisdo domiciliaria, e é com
essa imagemn que a narrativa enigmaticamente se conclui.

Podemos pensar que a viagem de Paulo tera ficado incompleta,
0 que é corroborado, por exemplo, por algumas teses que dizem que
Lucas teria acabado mais cedo do que pensava ou pretendia o seu
livro dos Actos dos Apdstolos ou simplesmente preferiu calar o final
da vida de Paulo. Mas, na verdade, h4 uma espécie de «retérica do
siléncio»'> altamente significativa.

E necessario ligar o final de Actos & narrativa imediatamente
anterior, Antes de Paulo chegar a Roma, temos 59 versiculos que
funcionam como uma espécie de retardamento, uma diminuicio
extrema do ritmo narrativo. O narrador lucano demora-se numa
abundéncia excessiva de detalhes, descrevendo a viagem de Paulo
até Roma, focando em particular o naufrdgio. Este excesso de
pormenores que nada tem a ver com o objectivo principal da viagem,
€, porém, a chave para o remate do livro: antecipadamente, e por
uma concentragdo narrativa que é também metaférica, ele estd a
criar a solugdo para toda a obra. Assim é importante notar como
em 27, 20, 31, 34, 43, 44; 28, 1, 4 o vocabulério de salvamento
é polissémico, pois é também um léxico de salvacdo. E em 27, 44,
no apaziguamento da tormenta, diz-se que “todos” os tripulantes se
salvaram, uma salvagao/salvamento universal, que acontece depois
de Paulo presidir a um ritual muito préximo da Eucaristia. O que
é que salva? Nao é mudanga climatica, mas é Deus que salva; é
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pela protecgao divina que eles sdo poupados. Paulo jé foi salvo por
Deus, ja foi julgado por Deus, logo nao ¢ julgado por César. Se Deus
ja o salvou e tomou o seu partido, o que César disser ja ndo terd
importancia nenhuma.

O final do livro dos Actos é, assim, um final aberto e que acaba no

presente: nao se fala de morte, mas do momento actual e diz-se isto
para ligar & vida da comunidade eclesial. Ao falar-se do presente da
vida de Paulo, liga-se aquilo que seréa a histéria futura do cristianismo,
a sua peregrinacéo na histdria.
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UM ENTRE OS OUTROS:
A ESCUTA DO OUTRO

O OUTRO SOMOS NOS

José Augusto Mourdo
UNL/ISTA

“Per la riservatezza, rispettare la distanzia di cortesia”
(estagdo de Correios)

As viagens, os viajantes — tantas espécies deles!

Tanta nacionalidade sobre o mundo! Tanta profissao!
Tanta gente!

Tanto destino diverso que se pode dar a vida,

A vida, afinal, no fundo sempre, sempre a mesma!
Tantas caras curiosas! Todas as caras séo curiosas

E nada traz tanta religiosidade como olhar

muito para gente.

A fraternidade afinal n&o é uma ideia revolucionéria.

E uma coisa que a gente aprende pela vida fora,

onde tem que tolerar tudo

E passa a achar graga ao que tem de tolerar,

E acaba quase a chorar de ternura sobre o que tolerou!

Ah, tudo isto é belo, tudo isto é humano e anda ligado
Aos sentimentos humanos, tao conviventes e burgueses,
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Tao complicadamente simples,
tdo metafisicamente tristes!
A vida flutuante, diversa,
acaba por nos educar no humano.
Pobre gente! Pobre gente toda a gente!
(Alvaro de Campos, Ode Maritima)

“Etranger: rage étranglée au fond de ma gorge, ange
noir troublant la transparence, trace opaque, insondable.
Figure de la haine et de 'autre, I'étranger n'est ni la
victime romantique de notre paresse familiale, ni I'intrus
responsable de tous les maux de la cité. Ni la révélation
en marche, ni I'adversaire immédiat & éliminer pour
pacifier le groupe. Etrangement, I'étranger nous habite:
il est la face cachée de notre identité, 1'espace qui ruine
notre demeure, le temps ot s’abiment I'entente et la
sympathie”.

(Julia Kristeva)

“We start from the vinculum (chain) itself, from
passages and relations, not accepting as starting point
any being that does emerge from this relation that is at
once collective, real, and discursive. We do not start from
human being, those latecomers, nor from language, a
more recent arrival still”

(Bruno Latour)

E “impossivel, e contudo real” que povos notoriamente
orgulhosos da liberdade individual, da privacidade, dos direitos
do cidaddo e do homem, da singularidade e dos particularismos,
se tenham transformado em pouquissimo tempo numa massa de
ovelhas, controlados, vigiados, espiados, monitorizados em toda a
sua actividade através duma tecnologia invasiva e lesiva da descrigao
e da delicadeza, tratados como malfeitores e terroristas potenciais,
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enlatados em meios de transporte semelhantes a carne de animal,
frustrados, presos e misturados com a méa educagéo generalizada,
vexados pelo software que néo prevé excepgdes, obrigados a uma
vida programada nos minimos detalhes e que elimina qualquer
experiéncia do poético, que n&o deixa espago para a meditagéo e
para a elaboragio da experiéncia, submersos por um ciimulo de
idiotice e por uma publicidade asfixiante”.’

Vivemos no cenério desencantado que Mario Perniola, de forma
crua, descreve neste texto. E uma visao que poderia ser igualmente
partilhada por Baudrillard (O crime perfeito), Virilio (o pénico frio),
Beckett, Saramago (Ensaio sobre a cegueira) ou o Alvaro de Campos
da “Ode marftima” que Badiou considera um dos maiores poemas
do século XX.

As questdes da identidade, da relagéo, da comunicagao e do dom
s&o questdes que teremos de constantemente repor. E sobre elas que
nos devemos deter. Comecemos por esbogar a questao da identidade,
que mais & frente aprofundaremos. Numa entrevista a Jean-Clet,
respondendo & questdo: “alma, eu, ménada, modo, individuo, sujeito,
pessoa moral, Espirito, subjectivago, etc... nomes para dizer uma
certa unidade, tens um nome para dizer o que faz «um» povo: «uma»
linha? «um» rasto, Jean-Luc Nancy? responde: “Oui, je crois que
nous ne sommes pas encore allés assez loin pour nous débarrasser
d’une facon de penser qui toujours commence et finit & I'individu - au
“sujet” (quoi qu’on veuille dire avec ce mot, il reste individuel). Mais
l'individuation est un processus infini, qui ne finit pas et retourne a la
mélée du monde. Existe toujours d’abord et pour finir cette mélée.”
Le sujet est-il nécessaire ?” j'ai pris récemment cette question pour
titre d’une petite intervention - “sujet”, comme mot, c’est trés lourd -
“subjectivation”, encore pire - et tout cela nous remet toujours dans
cette sorte de bowling ol1 chacun est derriére sa glissiere, paralléle aux
autres - mais la réalité est tout autre : c’est plutét le champ de foire que
le bowling. Certes il y a des “un”, quelque un qui fait son sillage d’un,
C’est certain - mais un sillage, et donc d’abord I'ouverture dans I'eau
d’une étrave, puis le sillage, long, trés long mais qui pour finir se perd a
nouveau dans la mer (pas le champ de foire, donc, la mer, ses vagues,
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poissons, méduses, coquilles...). D’ot I'importance du nom: il est la
lame de I'étrave et I'écume du sillage.” A transformagéo do “eu” pelo
“nés” e do “nés” pelos “eu” é desde logo a transformagéo do meio
simbélico no interior do qual s6 os “eu” se podem encontrar como
um “nés”, como os peixes s6 se podem encontrar com a condigio
de haver &gua. Néo temos ¢ o “instinto do rebanho” (Nietzsche) que
temos de seguir. Nao o rebanho, mas nds - sujeito insituavel e que
surge de cada vez num eu, mas um eu tal como pode, sabe falar
por nés (em nosso nome e “dirigindo-se a nés)”. J. L. Nancy dira
que “A igualdade dos “sujeitos” néo é a dos individuos. Esta pode
relevar de uma equivaléncia juridica e de uma equidade econémica,
mas a outra expde-se desde logo aquilo que nao é desigualdade,
mas heterogeneidade fundamental de todas as relagées singulares
ao incomensuravel. Porque deste tltimo nunca se retirard nenhuma
espécie de regra de igualizagio, nem de resto de nao igualizagac™
A capacidade de ver as diferengas entre uns e outros em funcao de
um “nés” mais extenso é a capacidade de perceber as diferencas - de
tribo, religido, raga, costume - e de diminuir a sua forca ao comparé-
las com “as similitudes referentes & dor e & humilhacéo’. Podemos
com L. Althusser ligar o nascimento da nogéo de sujeito a chegada da
ideologia burguesa e juridica (“O homem ¢é por natureza um sujeito”
impde-se a nés como a proposigao ideolégica por exceléncia)®. A
diferenca, escreve B. Stiegler, é que os peixes ndo transformam a
agua, enquanto nés estamos sempre a mudar de meios simbélicos
(o que também s&o os meios técnicos): é assim que o mundo esta
sempre a mudar®. H4 uma anterioridade do transindividual {um
processo de seleccdo psicossocial) relativamente ao individual: “o
transindividual é aquilo que esta no exterior do individuo como esta
dentro dele”, escreve Simondon®. O meio desta individuac&o é tanto
a memoéria como a significagéo, cabendo as retengdes secundarias
formar a trama do transindividual como tecido de significagbes —a
significacéo é relacional, colectiva, transindividual: “A tinica maneira
para um individuo, ou antes para o sujeito, de sobreviver é de se
tornar significagéo, de fazer que algo dele se torne significacao’.
Somos uma identidade construida por socializagéo ou significagéo,
efeito da linguagem e da comunicagdo. Para Habermas, a pessoa
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“constitui um centro” enquanto “se abre as relagbes interpessoais,
construidas comunicativamente”. As pomposas questdes: “Quem
somos”? “Que podemos conhecer”? “Que podemos esperar”? Bruno
Latour responde: “I don't know how things stand. I know neither who
I am nor what  want, but others say they know on my behalf, others,
who define me, link me up, make me speak, interpret what [ say, and
enroll me. Whether I am a storm, a rat, a rock, a lake, a lion, a child,
a worker, a gene, a slave, the unconscious, or a virus, they whisper
to me, they suggest, they impose an interpretation of what I am and
what I could be”. E do vinculum que é preciso partir, ndo do Eu a
que o humanismo burgués tem rendido culto. O capitalismo, que é
uma méquina de produzir motivos, “deuses” (Bergson) aparece como
o primeiro facto de destruicao do nous. “Esgotar a libido é esgotar
o que constitui a ligacdo social”’’®. Campos convida a distinguir a
fraternidade propriamente dita, como abandono a poténcia do que
acontece ao “nés”; e uma fraternidade derivada e corrompida, o
humanismo piedoso cuja férmula é a tolerancia com tudo, a aceitacao
das diferengas, os “sentimentos humanos”, “metafisicamente tristes”
porque levam a rentincia a qualquer paixéo do real'’. A passividade
torna-se tolerancia, é a base do humanismo burgués e da educagéo
tolerante as diferencas.

Do outro

“Nunca se falou tdo bonacheiramente do Outro (ou seja, a
sua Imagem) como um mero alter ego, sendo o respeito do ego
obviamente mais forte do que o do alter. Toda a gente gosta do Outro,
tal como se imagina que é o deveria ser, até que, inopidadamente,
o “outro” regressa (como o revenant), mas nao como é em verdade,
senao revestido da sua imagem”2. A esséncia do terrorismo ( e de
todo o fanatismo) consiste na sua capacidade para homogeneizar,
para aplanar toda a diferenga. O rosto é “une terre que I’on est jamais
las d’explorer”, afirma Carl Dreyer; uma terra em que se inscreve uma
paisagem mutante, uma terra que é também uma matéria animada
do interior. Uma “cena” em que a vida interior da pessoa se da a
ver, com as suas ambiguidades e as suas manhas. Darwin no seu
estudo Expression des émotions chez ’homme et I'animal prefigura
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o trabalho dos etnélogos; a gestualidade torna-se especifica e o rosto
aparece como o “espelho da espécie”. O Outro nédo faz nimero
comigo, nao é um plural do Eu, o visivel do Invisivel. O rosto sé
adquire a sua capacidade expressiva na relacdo com o outro, com
gquem se trocam significagdes, com quem se recorre ao simbdlico
e ao imaginério. A crianga selvagem, privada de meio ambiente
humano, n&o sorri, nem ri, nem chora. A crianga autista tem um rosto
socialmente inacabado, o seu idioma corporal s6 para ela tem sentido.
“O rosto nao é uma natureza, mas uma composicao”. A maquilhagem
transforma-o numa cena, o véu subtrai-o & cobica excitando o desejo,
a mascara metamorfoseia-o no ritual ou livra da servidao o eu na
festa. A desfiguracéo acidental é um drama equivalente a uma morte
social. A fealdade pode ser um estigma, podendo levar (Lombroso)
a assimilagao do feio ao delinquente potencial. O édio do outro leva
a desfiguragao; a negagéo do homem “passa pela do seu rosto” — as
sevicias, as humilhag6es (Iraque) a servidao fatal. Os campos de morte
comegam por retirar aos humanos toda a figura humana, apagando
dos seus tragos qualquer marca identitaria O carrasco quer impor a
sua dominagao a um povo “sem rosto”. Ao contrério, o amor leva ao
deslumbramento através do rosto do outro, a uma relagdo em que o
corpo de desejo e o rosto se confundem. A reflexao de H. G. Gadamer
sobre a vulnerabilidade ou a exposigdo humana & dor mediante a
figura da finitude é fundamental para nos situarmos diante da dor
e da humilhagéo. Lévinas usa o termo vulnerabilidade alternando-o
com a expresséo “passsividade mais passiva que toda a passividade”.
Deste modo o enraiza na sensibilidade como “exposicéo ao outro”, e
o abre a interaccéo significativa, conjurando qualquer regresso a um
fluxo inergético natural ou puro como os sentimentos morais naturais
em que encontramos, por exemplo, a compaixao. A abertura ao outro
é mais exposi¢cdo do que comunicagio. Na tropologia de Lévinas a
abertura ao outro é, “o descarnado da pele exposta a ferida e ao
ulirage (...) para l& de quanto se possa mostrar”. A metéfora da pele
nua significa aqui a nudez moral, que se vé afectada, até a ferida ética,
apenas com a presenga do outro, o estrangeiro, o érfao, a vitiva e cuja
dor se identifica com “o sofrimento pelo sofrimento do outro”’3. Nao é
a mesma coisa a solidariedade com a dor fisiolgica dos perseguidos,
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refugiados ou exilados — com a sua fome, frio, fatiga, incomodidades
e enfermidades, etc. -, de que se encarregam as agéncias de ajuda
humanitéria ou organizagdes nao-governamentais, e a solidariedade
com a humilhacdo dessas mesmas pessoas” .

FicGOES

Vivemos com ficgdes, o “como se” de Kant do ponto de vista
juridico, cultural é indispensavel viver provisoriamente “como se”
ndo houvesse diferenca sexual. Vivemos amarrados a distinges
paleonimicas que os tempos antigos deixaram na linguagem: é o
nosso cadéaver, é preciso negociar com isso fazer como se nada se
tivesse passado para refabricar o ser humano. Heidegger fez mutar o
ser humano para o Dasein. Derrida questiona o sexo do dasein. Pela
intervencéo crucial da ciéncia, tudo o que era tido por natural conheceu
uma mutagéo crucial. Somos eticamente chamados a ser kantianos,
é preciso viver “como se”. Cada dasein esta sujeito a finitude — sua
e dos outros. “Homem” e “mulher” sdo nomes, figuras que fazem
parte duma metaforologia. Material, literal, nada hé af de substancial:
trata-se apenas de fantasmas que se partilham, se ficcionam, se
negam. As criangas brincam aos cow boys e aos “Indios”, os adultos
a homem e mulher. Um dia, fu és homem, outro dia, mulher. Desde
que compreendido como um jogo, mesmo essencial, saimos do
essencialismo”®. Em Lexistentialisme est-il un humanisme, Sartre
(1905-1980) nota que hé duas coisas fundamentais: - a consciéncia,
porque ninguém pode pensar pelo outro; o outro, porque é em face
dele quando este é um «Tu» que nos olha e nos fala, que o nosso eu
sai da sua solidao e do seu siléncio a fim de dizer “Eu”. Por isso, o
mais curto caminho para ndés mesmos passando por outrem, impde-
se uma conclusao: ser, é ser com outrem e, portanto, ser com. Donde
a importancia da politica, como o mostra Spinoza (1632-1677);
porque quanto mais o «[u» toma forma, mais o «Eu» toma forma
consigo. Claro que a politica ndo se impde por si mesma. Nao ha
nela uma paixdo do poder que pode levar a loucura, como o mostra
Platao (428-348 av. J.-C.)? Para além disso, como sublinhou Pascal
(1623-1662), podemos negar que o poder seja por vezes objecto de
um desvio da parte de interesses egoistas provocando assim a divisao
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da sociedade entre dominantes e dominados? Nao é a violéncia que
se apropria das coisas que esta na origem de um mundo as avessas
em que, legalizada a violéncia, j& n&o é o justo o mais forte mas o
forte que se torna justo? Nao é em nome da razdo de Estado que os
piores crimes foram cometidos?

DA LINGUAGEM

A esséncia da linguagem, afirma Lévinas, reside na interpelagéo,
no vocativo. O pressuposto da comunicacdo é o acolhimento do
interlocutor. Falar é dizer alguma coisa a alguém. A presenca do outro
que ¢ essencial na linguagem né&o é representacdo, nem imagem, mas
contacto, incorporeidade. No fundamento do falar encontramos a
relacdo com o outro como alteridade, como pessoa, como fim em
si, fora das posi¢oes sociais, das diferencas étnicas etc. e das suas
relativas identidades: uma relago frontal que se opée radicalmente
a todas as formas de enclausuramento da alteridade e de violéncia
que o discurso (propaganda, demagogia, diplomacia) possibilita. A
linguagem funda-se na interpelagdo e néo dever de responder, sobre
0 vocativo e o acusativo. A presenca do outro vale por si mesma,
néo se define em funcéo de outra coisa. O Qutro é o préximo. O
conhecimento do outro esta para l& do conhecimento e da moral, da
politica e da economia. Designa a dimenséo em que pensa Bakhtine
quando fala da meta-semiética, isto é, da dimenséo dialégica sobre
a qual se funda o didlogo formal, o sistema de signos, o texto, a
convengao fixada num género qualquer de discurso. Transcendéncia,
excesso, inadequagdo: o rosto do outro é icénico no sentido que
lhe d& Peirce: “Primeiridade (Firstness) o modo de ser do que é tal
como é, positivamente e sem referéncia a outra coisa”'é. Enquanto
icone, o signo aparece de modo auténomo, apresenta-se a si préprio
e nao é, diferentemente dos signos que relevam do simbolo sujeito
a uma convengao, nem releva duma necessidade causal, como os
signos indiciais (os sintomas, os tracos). A reflexdo de Peirce sobre a
autonomia do signo icénico corrobora a tese da alteridade do outro
e confirma o processo de des-objectivagéo e de des-subjectivacao de
que ela é portadora. A escuta do outro situa-se fora do mundo, fora de
qualquer totalizante, de qualquer organizacao funcional, da economia
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do perdurar, do persistir... O mundo prevé a guerra porque se funda
constitucionalmente na identidade e funcionaliza — pela manutengéo,
pelo reforgo, pela reprodugéo e o crescimento do mesmo — o que é o
outro'’. Bakhtine e Volochinov comparam a enunciagdo quotidiana
ao “entimema”, que é o silogismo em que uma das premissas néo é
expressa, mas subentendida. “Sécrates é um homem, logo é mortal”,
subentende-se: “todos os homens sdo mortais”. A enunciagdo
quotidiana é uma comunidade de avaliagdes. Diz Benveniste: “E na
linguagem e mediante a linguagem que o homem se constitui como
sujeito; porque s6 a linguagem funda na realidade, na sua realidade o
conceito de “ego’. [...] A consciéncia de si s6 é possivel por contraste.
Eu néo uso eu se néo referindo-me a alguém, que na minha alocugao
serd um tu.”®

DA IDENTIDADE

Circula por aif a ideia que a identidade cultural europeia se devia
fundar a partir dos valores universais (direitos do homem, democracia
liberal). Ha dificuldades evidentes nesta ideia: o principio, apresentado
como universal, deve servir de fundamento a uma identidade
particular (europeia) — pretensdo de se apropriar do universal, ou
dissolucao do universal. Por outro lado, a tendéncia universalista ndao
consegue fazer frente 4 diversidade cultural - o que leva a uma tese
de compromisso, a da identidade multicultural. A identidade cultural
europeia nao pode desintegrar-se numa quantidade de idiolectos
locais, nem deve revestir a forma de uma norma totalizante. Para
Eco (A la rechercehe de la langue parfaite) a identidade cultural
europeia ndo assenta apenas no patriménio comum ou valores em
partilha. Funda-se também sobre o modo de representar o0 mundo
bem como sobre a criagdo de ficgdes de natureza heuristica (o
romance europeu, por exemplo). O acento deve incidir sobre os
processos de constituicio do sentido, o dominio da ruptura entre a
palavra, a imagem e o referente, os processos da interpretagdo. Os
tragos culturais europeus encontram-se fora da Europa; as invenges
néo europeias penetraram o espaco europeu também (a bussola, a
pélvora, o papel, a imprensa). Frangois Jullien, que prefere o écart a
diferenca, escreve que “estamos errados se consideramos as diversas
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culturas sob o &ngulo da diferenga. Porque a diferenca remete para
a identidade como para o seu contrério, e por conseguinte, para a
reivindicagéo identitéria”!®. Considerar a diversidade a partir das
diferengas leva a atribuir tragos especificos e a fechar cada cultura
numa unidade de principio. Porque toda a cultura é plural e singular
ao mesmo tempo e ndo hé cultura que nado mude. Ha uma cultura
oficial e uma cultura underground. A diversidade das culturas ou dos
pensamentos sao recursos disponiveis de que a inteligéncia pode tirar
partido para crescer e se re-inquietar, sem o risco da uniformizagfo
que a mundializacao arrasta consigo. Deviamos pensar nisto: néo se
entra numa identidade, nao nos revestimos dela e nao nos poderiamos
identificar com ela sem, ao mesmo tempo, a modificar, a modalizar,
a transformar. “As identidades nao s&o nunca tao puramente fixas,
nem simplesmente plasticas. Sao sempre metastaveis’?®. “Nao ha
divida que a questdao da identidade se tornou um dos pontos de
fixacdo da (md) consciéncia ocidental. Para os filésofos herdeiros dos
valores das Luzes, por intermédio do idealismo roméantico aleméo, a
questdo da identidade apenas parece poder colocar-se no singular,
nos termos de uma subjectividade individual, fundada na nogao de
pessoa. Aos perigos egocéntricos de uma existéncia puramente auto-
refrencial, as derivas de uma subjectivagéo inteiramente centrada no
si, as tentagbes filoséficas de uma auto-reflexividade muito egoista
o desenvolvimento das ciéncias da linguagem parece poder trazer
alguns protectores bem-vindos. A afirmagdo duma identidade, por
mais egocentrada que seja, passa pelo uso da lingua [...] Numa
perspectiva em parte critica relativamente a vérios trabalhos de Paul
Ricceur sobre a identidade narrativa, gostarfamos de mostrar que
a dimensao pragmética e por vezes colectiva do discurso poético,
em particular, impée igualmente a tomada em consideracdo duma
identidade de ordem enunciativa, activa nas relagdes complexas
que tece entre expressdo verbal e relagées sociais qualquer pratica
discursiva. A anabase exige o outro, a voz do outro. Assumindo o
apelo, seu enigma Celan rompe com o tema da errancia vazia e
auto-suficiente. E necessario que algo seja reencontrado. As imagens
maritimas funcionam como indices da alteridade. Digamos que o
tema da fraternidade é substituido pelo tema alteridade. Onde valia a
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violéncia fraterna, vem a diferenga minima do sopro do outro, o apelo
da béia, « le dum- dun- un- », que evoca um moteto de Mozart («unde
suspirat cor») como para provar que a pobreza infima do apelo é
portadora da mais alta significagao®'. O conceito de identidade pode
articular-se apenas em ambito linguistico e semiético: é na linguagem
que um “sujeito’ se pde e se diferencia do outro (1); é com a
aquisicao da palavra que a crianga comega a elaborar a sua realidade
de ser separado. Tal consciéncia é carregada de dor e incerteza. O
outro com quem se confundia comega a aparecer sempre com mais
clareza distinto de si, o seu calor nao esta sempre disponivel, sem o
seu nutrimento o corpo poderia morrer. A actividade lidica ajuda
a assumir o peso desta realidade inevitavel e a prépria linguagem
se faz jogo refinado para langar uma ponte para o outro. Mas esta
linguagem é do outro, ndo pertence a crianga, é o artificio que
vem ensinado: parar colmatar a sua pequenez e entrar no mundo
civil, para encontrar uma colocagéo no social. O seu corpo atépico,
singular ndo poderé falar sem se adequar ao lugar que esté reservado:
j4 o seu nome é fruto do desejo do outro para entrar na existéncia
com um nome préprio, significa assumir os sonhos, os desejos, as
fantasias de quem o introduziu na vida. Uma primeirra definicéo
do sujeito em semiética: é ego quem diz ego (é o acto linguistico) e
que se diz (ou que dizem) ego (é o acto légico-semantico). A relagdo
entre estas duas proposi¢des constitui a predicacao, quer dizer um
uso linguistico e a assungo deste uso por um sujeito enunciante. O
enunciador d& o seu “consentimento’ aquilo que diz?2. Os linguistas
reconheceram perfeitamente nas proposi¢des interrogativas um dos
“comportamentos fundamentais do homem que fala e age através do
discurso sobre o seu interlocutor?. Importa é saber que a passagem
de uma identidade a outra, do eu ao tu supée uma histéria, uma
relacdo, um devir.

DA cuLtura

O homem é um animal genético ou cultural?®* Pode definir-se
a cultura como transmissdo de informagao nao genética (Lotman),
porém, e de imediato, surge logo uma questdao: como distinguir o
genético do nao genético? Nao hé definigao ontolégica da cultura.
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Quando e como hé cultura? A cultura manifesta-se nas culturas.
Como a Lingua, que é um sistema signico primério. A cultura coloca-
nos a questdo da identidade narrativa: nés somos o que dizemos
que somos, 0 que nos contamos a nés mesmos. Quira maneira de
colocar o problema: a que se estabelece a partir da relagio com o
que nao somos, com o outro, o barbaro (porém nao com o estranho,
uma espécie particular de alteridade). A nocdo de “barbarc” dividia
a populagdo mundial em duas partes desiguais: os Gregos, logo
“nds”, e os barbaros, isto é, os “outros”, os estrangeiros. Bérbaros
eram aqueles que ou nao falavam a lingua grega, ou a falavam
mal. E uma nogao que existe na Europa, n&o na China ou na India:
além do juizo pejorativo que comporta, tem o mérito de nomear os
outros exteriores, de nos incitar a prestar-lhes atengao. “Os barbaros
séo aqueles que negam a plena humanidade dos outros”, escreve T,
Todorov®. A identidade reside néo na diversidade mas no estatuto
que lhe é dado. E preciso dar o mesmo estatuto as diferencgas.
Estrabdo apresenta os gauleses como bérbaros, porque, diz ele, tém
um costume que “consiste em suspender ao pescogo do seu cavalo as
cabegas dos seus inimigos quando regressam das batalhas e a leva-
las para casa para as pregar diante das portas.[...] Citam-se também
vérias formas de sacrificio humano entre eles.” Os barbaros estao
do lado do caos, do arbitréario, ndo conhecem a ordem social. Os
Persas, para os Gregos, sdo bérbaros porque nao falam o grego e
porque habitam num pais submetido a um regime tirAnico. Copular
em publico, como ainda Estrab&o dizia que se fazia na Irlanda, é uma
forma de barbarie. O pudor é um trago especificamente humano. O
contrério da barbérie consiste na pratica da hospitalidade, mesmo
para com os desconhecidos ou ainda em cultivar a amizade. Ora, a
cultura, como a identidade é o produto duma construcao. As préticas
sociais dum grupo séo muiltiplas e mutaveis. A cultura é, no fundo,
a imagem que a sociedade se faz de si mesma, partindo de uma
memdria colectiva que o grupo traz consigo. Nem todos os habitantes
da Franga se tornaram cristdos de um dia para o outro. Impos-se
entretanto a ideia que a cultura francesa era crista. As representagoes
resultam de escolhas que poderiam ter sido outras. Jean-Luc Nancy
ajuda-nos a ndo confundir identidade e sociedade: a sociedade nao é
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nem uma na¢do, nem povo, nem Estado, nem grupo, nem individuos.
A sociedade associa, néo identifica, salvo ao estado civil, a seguranca
social e a todas as outras formas de codificagéo. Mas a codificagao
nao é a identidade. Contudo, é a “sociedade” que se propde ou
impde “debater” acerca daquilo que a identifica®. «Um povo néao
é sendo aquilo que responde ao principio da nao-generalidade.
Néo existe nada de geral, mesmo se ha regras gerais, que nao séo
existentes. O que existe é singular e sem duvida a cultura ocidental é
a Unica que passou pelo episédio duma discussdo sobre a existéncia
dos «universais»: ndo é por acaso, precisava de produzir as distingbes
necessérias para poder manejar objectos de ciéncia distintos das coisas
da percepcao. Mas poderiamos mostrar que, mesmo para aqueles que
afirmavam a existéncia de “universais» (qualidades ou propriedades
reais), estas existéncias ndo o eram menos singulares a seu modo.
Quanto a existéncia de Deus, é evidente que, mesmo cobrindo
a integralidade dos universais, generalidades e particularidades
possiveis, s6 pode ser - por pouco que seja - a existéncia mais
singular possivel. Tudo se faz por divisdes, especificagdes, distingdes,
mesmo dos grandes «reinos»: 0s minerais tém as suas classes, ordens,
familias, etc. Quanto mais ainda os vegetais e os animais — até que
os suplantem, os substituam ou os afastem, para o melhor ou o pior,
esses outros modos de existir que produz a nossa técnica e que se
ponham a complicar, modificar, alterar a nossa identidade humana.
Mas nao hé nunca, nem na natureza, nem na técnica — por mais tempo
que podemos distingui-las - um puro individuo. Tudo comega com a
espécie, ndo com o individuo. Nao é uma questdo de paleontologia,
mas de ontologia sem mais: o ser é plural ou néo é, e é-o em todos os
registos do ser. A humanidade ndo comeca com um casal originério
mas com um grupo e como um grupo. Ou melhor, sem divida, como
varios grupos (que de resto podem néao ter sido todos imediatamente
«humano» no sentido em que o entendemos). Aquilo que ja forma a lei
das existéncias em geral - a pluralidade e a relacdo, sem as quais ndo
se vé sequer o que é « existir» quereria dizer - impde-se de maneira
implacavel, se assim o podemos dizer, a estes existentes cujo traco
distintivo é pertencer ao elemento du sentido”?. A identidade é um
acto, ligado desde sempre a um index estendido — o index do nome -
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na direcgédo daquilo que vem e se transforma, que deixa tracos, nunca
uma coisa nem uma unidade de sentido que se poderia isolar como
um corpo quimico.

DA escura

Hegel pensava que o desejo fundamental de todo o ser humano
é o desejo de reconhecimento, de reconhecimento da sua liberdade,
e que ‘o direito absoluto é o direito de ter direitos”, que Arendt
considerava como ‘o tnico direito do homem”. Para Ricoeur, a
reciprocidade do reconhecimento é a exigéncia ética mais profunda,
mas para Lévinas o principio ético absoluto é o cuidado do outro,
de que decorre uma responsabilidade incondicionada e infinita
como estrutura fundamental da subjectividade. Sou ser humano na
medida em que consigo sair do meu ser para me tornar humano na
hospitalidade e acolhimento do outro. Por isso, os direitos do homem
sao “originariamente os direitos do outro homem”. Como se sabe, o
conceito de reconhecimento tornou-se, hoje, uma bandeira de muitas
lutas e um programa de estudos transdisciplinares. E um conceito
com vérias dimensodes e apari¢cdes, umas mais visiveis do que outras.
O fenémeno do reconhecimento é um fenémeno de comunicagéo,
com as modulagbes proprias da pluralidade e heterogeneidade
comunicacionais. Os seus espelhos sao intersubjectivos e sociais. A
radicalidade ética do pensamento de Lévinas é excepcionalmente
estimulante para o aprofundamento da reflexdo sobre os enjeux
do reconhecimento. E essa reflexao que, nesta conferéncia, com a
participacdo de especialistas nacionais e internacionais, se procurara
empreender. Sigamos de perto a etimologia da palavra respondeo:
torno-me responséavel respondendo — pela acgao ou pela palavra — ao
apelo de algo ou alguém. Para Lévinas ser moral é nao transigir no
limite que todo o rosto humano me impée: “O modo como o Outro
se apresenta, ultrapassando a ideia do Outro em mim, chamamo-
lo, de facto, rosto. Esta maneira ndo consiste em figurar como tema
sob o meu olhar, em expor-se como um conjunto de qualidades que
formam uma imagem. O rosto de Outrem destréi em cada instante
e ultrapassa a imagem plastica que ele me deixa, a ideia & minha
medida e & medida do seu ideatum — a ideia adequada. Nao se
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manifesta por essas qualidades, mas kath’auto. Exprime-se”?®. Ainda
segundo Lévinas, a alteridade é encarnagdo, como ter-o-outro-na-
sua-pele, no sentido literal da expressao. E o corpo que torna o eu
outro no sentido duma responsabilidade obsessional, que o expode
a alteridade, que o diversifica como si — em relagdo a consciéncia.
A relacéo intercorporal resiste pela sua dissemetria e a sua anarquia
a unificagdo, a universalizagdo, & comunhdo e a comunidade. J.
Kristeva em Etrangers a nous-mémes. Le silence du polyglotte (1988)
presta um grande servigo a anélise critica do fantasma do estrangeiro
ameacador que estaria a invadir a Europa hoje. Entre duas linguas, a
sua palavra é a palavra dos outros. A questao dos estrangeiros é uma
questao que concerne a identidade. O sujeito individual ou colectivo,
uma comunidade, um povo, enquanto consciéncia dos signos em
que consiste é, fundamentalmente, a sua relagdo com a sua lingua.
A sua identidade é fundamentalmente linguistica. Dar-se conta da
heterogeneidade do processo da significAncia é entender a alteridade
no uso da linguagem. E um treino para a escuta, o acolhimento, a
hospitalidade. Como conciliar a mistura das nagdes nos Estados e
a salvaguarda das culturas nacionais? A afirmagdo da diferenca
linguistica pode transformar-se em arrogéncia identitaria (a “morgue
da nagado’ de Giambattista Vico). Os implantes de sensibilidade
estrangeira, os enxertos sobre o “génio’ da tradicdo de outras
experiéncias, ideolégicas, sensoriais representam um enriquecimento.

“Escutar alguém cria o espago que lhe permite existir na
expectativa relativamente aquilo que nele se diz quando falamos”.?
Forgar alguém a compreender o mais rapidamente possivel e
responder imediatamente, como se faz na universidade com os QEM
(Questdes de escolhas mudiltiplas) ou nos jogos de televisao é confiar
no automatismo légico. Dirigir-se a um filho entre duas portas ou de
uma sala a outra resulta em nunca lhe dar um verdadeiro lugar de
interlocutor®®, Cabe a proxémia reduzir a representacdo entrépica
com outra pessoa. Persona significa na origem “mascara” e é através
da maéscara que o individuo adquire um papel e uma identidade
social. O escravo, em Roma, sem antepassados nem mascara, nem
nome, esse néo podia ter uma “pessoa”, uma capacidade juridica
(servus non habet personam). Ser reconhecido como “pessoa” é
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fundamental para a identidade de cada um. G. Agamben diz-nos
que as técnicas de policia (os defensores da sociedade) modificam,
na segunda metade do século XIX, o conceito de identidade.
Alphonse Bertillon cria o sistema de identificacdo dos delinquentes
baseado na medicao antropométrica e na fotografia sinalética — o
célebre Bertillonage - o portrait parlé. Galton, na Inglaterra, elabora
um sistema de classificacdo das impressées digitais que permite a
identificacdo dos criminosos. Comenta Agamben: “O que define a
minha identidade e a minha reconhecibilidade sdo agora os arabescos
que o meu polegar coberto de tinta deixou numa folha de papel de
um servigo de policia: a vida nua, um dado puramente biolégico”3!.
A coisa refinou-se: as tecnologias biométricas recolhem as impressées
digitais ou a estrutura da retina ou da iris por meio de scanners
Opticos, entrando na vida quotidiana. Que tipo de identidade se pode
construir sobre dados meramente biolégicos? M. de Certeau definia
o histérico como aquele que tem “o gosto do outro” e o cristdo como
aquele que procura “dar lugar ao outro”: o outro, o estrangeiro é “o
irredutivel e aquele sem o qual viver ndo é mais viver”. Para uma
cultura da hospitalidade: Ex 23, 9. Chegar a palavra é ter ja sido
empurrado por uma confianga no sentido e no facto que o outro me
convida ao sentido. A crianga nao aprende a linguagem por instinto,
mas porque os outros lhe abriram o espago desta confianga. “A escuta
nao é um momento passivo da comunicagao, ndo é apenas abertura
ao outro, mas tem um acto criativo que instaura uma con-fidéncia
qual con-fiducia entre o héspede e o estrangeiro’. A fé é a forca da
confianga num saber de que me é impossivel apropriar. Ora, o outro
sera sempre algo de que n&o me posso apropriar. Como acontece
com o dom. “Para que haja dom”, escreve Derrida, “é preciso que
o donatéario ndo devolva, ndo amortize, ndo reembolse, néo se faga
pagar, nao entre no contrato, ndo tenha nunca contraido divida (este
“il faut», é j& a marca dum dever, o dever de nao}: o donatério obriga-
se a si mesmo a nao devolver, ele tem o dever de nao dever, e o
doador de nédo descontar a restituigao. E preciso que, a la limite, que
nao reconhega o dom como dom. Se o reconhece como dom, se
o dom lhe aparece como tal, se o presente lhe estd presente como
presente, este simples reconhecimento basta para anular o dom.
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Porqué? Porque ele repde no seu lugar, digamos, da mesma coisa, um
equivalente simbélico. O simbdlico aqui, néo re-constitui uma troca
que, néo existindo como troca de coisas ou de bens, se transfiguraria
em troca simbélica. O simbdlico abre e constitui a ordem da troca e da
divida, a lei ou a ordem da circulagdo em qués se anula o dom. Basta
que o outro receba o dom, nao apenas o receba, mas se dé conta
da natureza do dom, o sentido ou a inten¢éo, o sentido intencional
do dom, para que este simples reconhecimento do dom como dom,
como tal, antes mesmo de se tornar reconhecimento como gratidao,
anula o dom como dom. A simples identificagdo do dom parece
destrui-lo. A simples identificacdo da passagem de um dom como
tal, isto é de uma coisa identificdvel entre alguns identificaveis, seria
j4 o processo da destruicdo do dom. A la limite, 0 dom como dom
nao aparecer como dom: nem ao donatério, nem ao doador”3. Os
estudos sobre a igualdade partem normalmente de Rawls, Dworkin
e Habermas. Os melhores exemplos para pensar esta questdo sdo
a balanca simples e a balanga de pesos, ou a partilha de um bolo
entre um grupo de criancas. Note-se o caracter directo da igualdade
no caso da balanga simples e o seu caracter normativo no caso da
balanca de pesos. E impossivel estabelecer igualdades directas na
esfera do socioecondmico. No caso do bolo, é preciso dividi-lo entre
um ntmero de participantes. O nimero das partes é o Gnico valor
certo neste caso. E a dimensao das partes que constitui problema. Na
decisao sobre a dimens&o das partes joga o mecanismo da exigéncia
de uma “maior igualdade”. A igualdade matemaética fica no primeiro
nivel — o da decisdo quanto ao nimero das partes**. Num mundo
entregue a violéncia e ao drama da indiferenga do homem ao homem,
quando se esqueceram jé as palavras de Jeremias (22,16) que criam
uma equivaléncia entre o direito devido ao pobre e ao infeliz e o
conhecimento do Eterno, porque néo tém olhos nem coragao senao
para o seu interesse, 0 encontro do rosto poderia ainda quebrar a rude
crosta que, frequentemente, faz de cada um de nés um ser para si.
O rosto do outro excede qualquer descricao possivel — cor dos olhos,
forma do nariz e da boca, tragos expressivos, etc. — essa é a parte do
corpo humano mais vulnerdvel, mais nua e exposta a violéncia. A
nudez do rosto do outro, exposto aos perigos multiplos que espreitam
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aqueles que nao sabem defender-se, a sua vulnerabilidade anuncia
a presenga da morte perto. Por essa razéo, olhéd-lo é desde logo
ouvir estas palavras antigas: “matards”. A caridade quer responder
de modo diferente do direito e da sociedade. Diante da primeira
guerra mundial, Freud néao tinha outra resposta que estivesse 4 altura,
nao do mal-estar, mas do mal: o mandamento do amor cristao®. A
palavra caritas, transcricio latina da agapé grega, conserva o valor
do acolhimento favorével, diz do aprego, do tratar como caro (carus).
“O amor atesta cada um como tnico, mas de uma unicidade que
excede o “um” de cada um(a)”%. Mas o “amor” nao é uma inclinagéo
nem uma afei¢do, mas um pensamento que passa pela experiéncia
do outro. O amor dito “cristéo” esté estreitamente ligado a igualdade,
que Kierkegaard formula assim: “O préximo, com efeito, sendo
qualquer homem, incondicionalmente, que nenhuma diferenca
assinala e o amor que lhe damos reconhece-se precisamente em que
o seu objecto é dado sem nenhuma especificacéo diferencial: noutros
termos, este amor reconhece-se unicamente no amor”. O “amor dos
outros” indica simplesmente o valor que nada pode avaliar — valor
absoluto.
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A FUNCAO SACERDOTAL NO
QUADRO DAS INSTITUICOES DA
ANTIGUIDADE CLASSICA

Abel N. Pena
Faculdade de Letras de Lisboa

O sacerdécio é uma magistratura e toda a magistratura
comporta um aspecto religioso (J.-P. Vernant).

As instituicbes da Antiguidade Cléssica, sejam elas de que tipo
forem, constituem ntcleos de referéncia politica, cultural e religiosa
que na Grécia se centram na Polis e em Roma na Vrbs. Como todas
as instituicdes, o sacerdécio é essencialmente uma magistratura e
toda a magistratura compreende um aspecto religioso e uma relagéo
com o divino. Para designar a relagdo entre mundo humano e mundo
divino, entre mundo racional e irracional, os gregos criaram uma
série de termos, cuja seméntica estd longe de ser esgotada: Hieros
(sagrado), hagnos/hagna (santo, santa); hagneia (pureza ritual); hosios
(consagracéo total, libertagao do mundo fechado do sagrado); hiera
(objectos sagrados); hiereus {sacerdote). De hiereus deriva o termo
latino sacerdos (sacer + dos/dare) que implica a ideia de ‘dar’, e de
sacrificum (sacer facere)'. Mundo diz-se kosmos a que corresponde
o termo latino ‘mundus’. Mundus deu em portugués o substantivo
‘mundo’ e o verbo ‘mondar’, mundare, limpar, purificar. Ambos os
termos, grego e latino, sugerem a ideia de um espago harmonioso,
sagrado, limpo e puro.
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PRIMEIROS TESTEMUNHOS DA FUNGAO SACERDOTAL

Os primeiros testemunhos literdrios desse mundo teo-humano
encontram-se nos Poemas Homéricos. No mundo homérico tudo é
sagrado, o mundo é um cosmos harmonioso e os deuses emanam do
Olimpo, do mar, das fontes, dos rios, das &rvores e das montanhas
como sombras (eidbla) ou como raios de sol. Em contrapartida, tanto
Homero como Hesiodo veiculam uma ideia negativa do Hades e
das chamadas divindades negativas, como a Morte, irma do Sono
(Thanatos e Hypnos), a Discérdia, a Fome, a Noite, todas elas
conotadas com divindades cténicas emanadas do mundo infernal.
Esta concepcao nao é obviamente exclusiva de Homero. Ela existe
desde que hé cerca de 80.000 anos o homem de Neandertal comegou
a construir sepulturas e imaginou a sua relagdo com os deuses e com
o além.

A sociedade homérica é uma sociedade herdica, na qual vigoram
cédigos herdicos e sociais que regulam a conduta social. Os heréis
sao protétipos humanos que se distinguiram dos outros por feitos
notéveis, essencialmente épico-guerreiros, por meio dos quais
alcangam a areté (exceléncia) e a gléria (kléos). Homero utiliza o
termo genérico thuoskdoi para designar aqueles que se dedicam a
fazer e a oferecer sacrificios (tal é o sentido do verbo Thiiein) e preces
(adivinhos, arautos, profetas que oferecem e fazem sacrificios aos
deuses ). Mas nao s os homens sdo profetas. No seu caracteristico
antropomorfismo, também os cavalos divinos de Aquiles, Xanto e
Bélio, adquiriram essa maravilhosa faculdade. Estes personagens
estdo associados a um santuario ou templo e administram e governam
tudo o que se passa nos recintos sagrados. Podem servir um ou mais
deuses, um ou vérios santuérios, servem de mediadores entre deuses
e homens e administram os hiera, as coisas sagradas®.

No mundo homérico, sacerdotes, adivinhos, reis e arautos
possuiam um ceptro. Todos empunham o ceptro quando pronunciam
em publico uma palavra que compromete a comunidade dos
heréis: uma promessa solene (Il., 9 321-328); a conclusdo de um
pacto (I, 8,412); um veredicto (Il., 18 505). De maneira geral o
ceptro simboliza a ordem, o poder e a autoridade. Mas as insignias
sacerdotais propriamente ditas sdo o ceptro de ouro e a bandelete com
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fitinhas de la de Apolo. Os sacerdotes
gozam ainda de um estatuto muito
especial: falam livremente (parrésia)
nas assembleias de igual para igual
(interpares) empunhando o ceptro
sagrado, séo respeitados e geralmente
poupados & morte, juntamente com
os aedos, os arautos e os adivinhos.
Um caso excepcional é, porém, o de
Laocoonte, sacerdote de Apolo, cujo
castigo impressionou a Antiguidade e
inspirou uma das obras-primas da arte
helenistica (c. 50 a.C.).

Quando os cédigos e valores épicos nao sao respeitados, tais como
a honra (aidés), a hospitalidade e o respeito publico (timé), isto €, a
exceléncia do herdi, esta sociedade entra em ruptura. Néo &, pois, a
relagdo com a divindade que determina o comportamento do heréi,
mas a sua timé. Como afirma E. Dodds «A maior forga moral que
conhece o homem homérico ndo é o medo de deus, mas o respeito
da opinido publica»®. Tomemos como exemplo Crises, sacerdote
de Apolo na lliada de Homero. Apés o saque e a distribuicdo dos
despojos de guerra, Crises dirige-se ao acampamento dos Aqueus
a reclamar a filha, Criseida, despojo dos Gregos, no estatuto de
suplicante (hikétés):

‘Ora este (Crises) tinha vindo ds naus velozes dos Aqueus
|/ para resgatar a filha, trazendo incontorndveis riquezas. /
Segurando nas méos as fitas de Apolo que acerta ao longe /
e um ceptro dourado, suplicou a todos os Aqueus, / mas em
especial aos dois Atridas, condutores de homens:’

“O Atridas e vés, demais Aqueus de belas cnémides!/ Que
vos concedam os deuses, que o Olimpo detém,/ Saquear a
cidade de Priamo e regressar bem a vossas casas!/ Mas libertai
a minha filha amada e recebei o resgate, / Por respeito para
com o filho de Zeus, Apolo que acerta ao longe”. (1l., 13-21)
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A stplica (euché) de Crises tem uma estrutura canénica: apéstrofe,
votos de que as acgbes divinas favorecam os Aqueus, proposta
de resgate (dpoina) e respeito divino a Apolo. Porém, a recepcao
de Agamémnon a esta stplica é violenta, colérica e insensata,
desrespeitando todos os cédigos herdicos vigentes, nomeadamente a
hospitalidade sagrada, incorrendo por isso na hubris divina. Afectado
na sua timé, humilhado publicamente (psogds) no seu estatuto de
sacerdote de Apolo, o anciao retira-se para longe e dirige ao deus nao
jé uma stplica, mas uma prece e um voto (precor e uoueo) vincando

bem o epiteto temivel de Apolo que acerta ao longe (ékbolos):

“Ouve-me, senhor do arco e da prata, deus tutelar de Crise
| E da sacratissima Cila, que pela forca reges Ténedo. /| O
Esminteu! Se alguma vez ao belo templo te pus um tecto,/

Ou queimei para ti as gordas coxas de touros / Ou de cabras,
faz que se cumpra isto que te peco: | Que paguem com as tuas
setas os Ddnaos as minha ldgrimas” (Il. 1,37-42)

Nao se trata aqui de uma stplica, mas de uma prece cujo contexto
espacial ndo é a Assembleia dos heréis reunidos sob o mégaron,
nem o templo de Apolo, mas no retiro e no siléncio, caminhando
o sacerdote ao longo da praia do mar marulhante®. Esta prece
contém informacgdes importantes de natureza cultual e ritual: epiclese
ou mengéo de Apolo como divindade local, sacrificios de animais,
litanias de teor local, imprecatio final de teor eficaz. O sacerdote ndo
fala aqui ja do resgate da filha, mas do restabelecimento do equilibrio
quebrado, traduzindo a ideia de uma comunicagao utilitarista entre o
suplicante e a divindade (da quia dedi ou do ut des). Em recompensa
das suas lagrimas, o votum de Crises é que caia a peste e chovam os
dardos de Apolo sobre os Aqueus, de que resultard, alias, a famosa
epizootia que dizima homens e animais. Grosso modo, estas duas
siplicas tém quatro segmentos, tipologia sacra que se mantera,
mutatis mutandis, ao longo do tempo na religidao greco-romana:
Siplica (logos); resposta e acgdo humanas (ergon); prece (euché);
resposta divina (ergon).
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Sao muitos os exemplos da fungdo sacerdotal guerreira na
sociedade homérica que traduzem o mesmo quadro retérico da oragao
de Crises: heréi em dificuldades; apéstrofe e pedido de auxilio a uma
divindade; explicacio casual; reentrada na refrega épica. Interessante
e invulgar é a prece de Aquiles a Zeus de Dodona, que envolve
libagbes, postura corporal e gestual e etnologia da interpretagéo ritual
do oraculo (II. XVI, 230-248).

De teor mais complexo é a forma de comunicar com os deuses
que surge na Odisseia e que nos remete para o chamado mundo de
Ulisses, um mundo repartido em trés reinos: reino animal-racional
(Circe); mundo divino (Calipso); mundo dos mortos (Hades). Tome-
se como exemplo o mundo dos mortos. A comunicagéo faz-se sob a
forma de circulacio ou de périplos, qualquer coisa de n&o estético,
de nao fixo, como, por exemplo, passar para além da corrente do
Oceano que rodeia a terra e chegar ao pais e & cidade dos Cimérios®,
14 onde Ulisses espera encontrar Tirésias, um transexual que acumula
as fungdes arquetipicas de profeta, sacerdote e adivinho. Para tal,
Ulisses tem de navegar num navio que lembra o navio dos mortos,
uma crenca de matriz indo-europeia. Nesse Hades, o heréi tem de
enfrentar a multidao dos sem-rosto, dos fantasmas (eiddla) e dos sem-
nome (nénumnoi), por meio de um ritual bizarro e pouco ortodoxo:
o sacrificio cténico numa fossa cavada na terra {bothros). Esta
experiéncia de Ulisses é uma viagem inicitica do herdi ao mundo
dos mortos e mostra dois aspectos da antiga fungéo sacerdotal na
Odisseia: a necessidade do heréi recorrer a um mediador e especialista
como Tirésias; o exercicio da funcao de sacerdote-rei da antiga ftaca,
Ulisses, que procede aqui a uma série de sacrificios e rituais méagicos
escrupulosamente preparados: Levdmos a nau para terra e dela
tirdmos as ovelhas. /| Af Perimades e Euriloco seguraram as vitimas; /
e eu, desembainhando a espada afiada de junto da coxa / cavei uma
vala de um ctibito em ambas as direc¢bes, / e em redor verti uma
libag@o para todos os mortos / primeiro leite e mel, depois vinho doce,
| em terceiro lugar de dgua, polvilhando com branca cevada, / Ofereci
muitas stiplicas as cabegas destituidas de forga dos mortos, jurando
que ao chegar a ftaca sacrificaria uma vitela estéril . E que a Tirésias
em separado ofereceria um bode todo negro, do melhor dos nossos
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rebanhos / depois de com preces ter suplicado as racas dos mortos,/
tomando as ovelhas, degolei-as por cima da vala (Od. XI, 20-33)

Eroca CLAssica

A religido grega nédo é uma religido de salvagéo, nem um dogma.
Nao é uma religido do livro nem possui textos sagrados. Os mistérios
do além sé&o explicados por meio de mitos, lendas, especulagdes
filosoficas e rituais mistéricos em lugares prépriosé. Na Grécia, os
principais centros religiosos distribuem-se pelos templos de Apolo
em Delfos, Didimo e Claro na Jénia e pelo grande templo de Zeus
em Dodona’. A vida religiosa aparece plenamente integrada na vida
politica e social colectiva, néo havendo grande diferenca entre cultos
ptblicos e religido civica. A funcéo sacerdotal e a magistratura — para
nés hoje diferenciadas — sdo equivalentes e reciprocas na Grécia
antiga. <O sacerdécio é uma magistratura e toda a magistratura
comporta um aspecto religioso» (J.P. Vernant). A impiedade (asébeia)
nao é uma culpa religiosa em si que comporta uma exclusao do
universo sagrado, mas um delito contra a colectividade. Por isso, o
individuo estabelece uma relacdo com a divindade através da sua
participagdo na comunidade ou polis. Nesta polis, o verdadeiro
representante da cidade com o divino, o intermediario entre homens
e deuses néo é o sacerdote, mas o Arconte-Epénimo, o magistrado
civil, politico ou militar, os pritanes ou o cénsul em Roma. Séfocles,
poeta, soldado, embaixador, desempenhou também as funcées de
sacerdote. Na época classica, as principais fungdes do sacerdote
dividem-se em: funcbes diaconais, isto é, servos de deus, cabendo-
lhes zelar pela estdtua do deus, pelos anexos, e pela conservagao
imaculada dos iméveis; fungdes administrativas: administra os bens
materiais confinados ao templo, desde o témenos as ofertas e ex-
votos; fungbes litirgicas: é aquilo que distingue o sacerdote de outras
fungbes, nomeadamente a ele cabe cumprir os rituais dos sacrificios
e as oragbes. Em concreto deve: preparar a vitima, consagra-la e
oferecé-la; pronunciar a prece que acompanha a oblagao; assegurar as
formalidades rituais, o valor e a eficAcia desses actos. Plutarco, que foi
sacerdote de Apolo em Delfos durante mais de trinta anos, é um dos
principais testemunhos da funcao sacerdotal na Grécia dos séculos [ e
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I d.C. Relativamente as fungoes religiosas atribuidas aos sacerdotes e
aos hosioi, refere ele que antes da consulta do oraculo havia sacrificios
preliminares (prothuomenoi)} e méanticos. Estes sacrificios consistiam
na coroagéo e na aspersao das vitimas (kataspendontes), no exame
dos seus movimentos e contorgdes, de modo a poder ler os sinais
(semeia) dados pelo deus: «Convém que o animal a sacrificar seja
puro {katharon), sao (asines) e intacto (adidphthoron) tanto de alma
como de corpo. Quanto ao corpo, os indicios do seu estado nao séo
dificeis de adivinhar; quanto & alma, do mesmo modo que se conhece
o seu estado quando se oferece aos toiros farinha e aos porcos gréo-
de-bico, também se sabe que se esses animais nao tocam na comida
é porque nao estao em boas condi¢oes»®.

e S -AP'-—_-( M? 2 ;;_4. vr—w'([\oltf\ O B A T e
BT e e o

Procissao e ritual de imolagao as Carites, deusas que personificam
a vida, a beleza, a natureza e a criatividade.
Pintura em madeira (c. 500 a.C.).

Mesmo nos funerais colectivos que tinham uma dimensao pan-
-helénica, solene e civica, que se traduzia no ritual da prothesis
publica, uma espécie de velério ou exposicio publica do defunto
com honras aos herdis mortos em combate, o sacerdote nao intervém
directamente, sendo a oragéo fiinebre pronunciada por um orador,
uma espécie de elogio colectivo que exaltava o valor dos mortos com
eventual estela funeréria para meméria dos homens.
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Cena de prothesis. Vaso de figuras negras.
Epoca arcaica (620 a.C.)

Multiplicam-se os exemplos que atribuem ao hiereus um privilégio
especial. Em Atenas, o sacerdote estd sempre presente nos actos
publicos oficiais e nas representagbes teatrais. Nos festivais dionisiacos
— As Grandes Dionisias — organizava-se uma hierogamia, isto é, a
unido sagrada entre um deus e uma deusa que era representada
simbolicamente nas ceriménias religiosas por um sacerdote ou
por um acélito do deus. Tinham lugar central e reservado na
representacao oficial das tragédias no teatro de Dioniso, ao lado das
grandes figuras da politica grega. Ao sacerdote de Dioniso incumbia
o sacrificio de um animal (as tragédias iniciavam-se com o sacrificio
de um leitdo e respectivas libagbes: 6leo, vinho, mel). As despesas
destas liturgias sagradas podiam ser comparticipadas pela polis ou
pelo demos, havendo em vérios demoi regulamentagéo estipulada:
trés bolos ou um dracma, dependendo do tipo de sacrificio maior
ou menoy, isto é, do tipo de animal sacrificado. Em vérias regides
da Grécia, os sacerdotes estavam isentos de impostos e gozavam de
outros privilégios. Por exemplo, o hierofante era héspede e comensal
dos pritanes e convidado para os agapes publicos. Em situagbes de
guerra, os inimigos vitoriosos poupavam os sacerdotes a morte e
a escravidao. Conta-se que os Atenienses pouparam os sacerdotes
siracusanos, que Alcibfades, vencedor, libertou sem qualquer tributo
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os sacerdotes e sacerdotisas e que Alexandre Magno arrasou Tebas,
s6 poupando os sacerdotes e a casa do poeta Pindaro.

SACERDOTES, SACERDOTISAS E RELIGIAO DOS MISTERIOS

Na Antiguidade greco-romana a vida quotidiana era dominada
pela religido que, em certas épocas, se caracterizou por uma grande
rigidez. Visando a prosperidade e o bem-estar da comunidade, a
religido nao permitia aos fiéis ter uma comunicagéo directa e pessoal
com o divino. Nascem assim novas formas de culto, os chamados
mistérios que encontraram terreno favordvel e fértil ao longo da
histéria. Nos cultos mistéricos, o sacerdote exerce uma funcéo
especializada de natureza inicidtica que exige uma preparagao
especial, como por exemplo a revelagédo dos mistérios post-mortem
ou outros de natureza falica. Recorde-se que o termo mistério
(muystérion) deriva de um verbo factitivo que significa «um fazer
que se fecha», quer se tratasse da boca, labios, olhos, incluindo a
interdicdo de ver e de olhar prematuramente o que quer que fosse,
a imposi¢do ao siléncio absoluto por parte do iniciado e a promessa

Iniciacéo ao culto de Dioniso. Pompeios, séc. 1 a.C. Acompanhado
de duas mulheres, o menino procede a leitura ritual dos mistérios.
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solene de nada revelar. Secretos, exéticos e selectivos, estes mistérios
ofereciam aos iniciados uma vida religiosa poderosa e a promessa
de uma salvagéo no além, assegurando um sucesso consideravel nos
primeiros séculos da nossa era. Destacam-se, nomeadamente, os
Mistérios de Deméter em Eléusis, de Apolo em Delfos, de Dioniso na
Beécia, de Cibele (Magna Mater dos mistérios frigios), dos Cabiros na
Samotréacia (Castor e Pélux) ou de Isis e Osiris no Oriente helenizado.

Os sacerdotes mantém regularmente vestes e posturas arcaicas
e ndo seguem a evolugdo da moda: usam um chiton ou tinica
comprida sem cinto; a cor mais corrente é a branca, a cor preferida
dos deuses olimpicos, ou a pirpura, embora esta fosse sinal de riqueza
e ostentacéo, conotada com o culto aos deuses infernais; geralmente
apresentam-se intonsos, isto é, de cabelos longos ou nao cortados,
seguindo o modelo de Apolo. As insignias sacerdotais mais frequentes
eram a coroa de folhas de &rvores variadas e algumas vezes de folhas
em ouro ornamentadas por uma bandelete ou diadema, o ceptro e a
chave do santuério.

Sacrificio de Ifigénia. Calcas vestido com uma tiinica de cor
violeta que desce até aos pés, cal¢a sandélias, manto de violeta,
cinto dourado. Ifigénia segura a chave do templo.
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Cena de sparagmos.
Peuteu é dilacerado pela mae, Agave, em As Bacantes de Euripides

Por toda a Antiguidade as sacerdotisas desempenham um papel
importante na vida religiosa. Sado conhecidas as sacerdotisas do
templo de Carnaque, Ifigénia sacerdotisa de Artemis na Tauride,
as pitonisas de Delfos e Dodona e a Sibila de Cumas que exerciam
fungbes oficiais: velavam pelo templo, pelas instalagbes, terreiros e
espagos envolventes e sobretudo pela limpeza imaculada do omphalés
do templo®. Em Roma, as Vestais, sacerdotisas consagradas a Vesta,
deusa do lar, possuiam grandes privilégios, entre os quais a libertagéo
do poder paternal e da escravatura. Em Atenas, a sacerdotisa da deusa
Niké, nomeada por um ano, recebia um salario. Um caso especial
de participagdo de mulheres nos mistérios é o culto de Dioniso. O
fenémeno dionisiaco é embleméatico das préticas cultuais femininas,
descritas em As Bacantes de Euripides. Um trago particular deste
culto dionisiaco é o menadismo, a presenca de mulheres integradas
no culto estranho, numa sociedade que excluia as mulheres da vida
politica e religiosa. Em As Bacantes, Dioniso é sacerdote e missionério
do seu préprio culto, seguido por um cortejo (thiasos) ameacador
de ménades num cendério agreste e ristico oposto ao genos (familia
patrilinear), ao oikos e ao culto oficial da polis grega®.

Certas cerimoénias eram reservadas s6 as mulheres, como as
Tesmoférias gregas em honra de Deméter. Os autores antigos falam de
castidade e isolamento claustral das pitonisas, mas ndo ha uma regra
fixa e os testemunhos séo ambiguos. Contudo, a vida destas mulheres
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néo era facil. Entre a consulta méantica fundada no enthousiasmos!, a
natureza obliqua dos oréculos, a disponibilidade e a vulnerabilidade
da Pitonisa e a pressdo social exercida pelos sacerdotes e pagadores
de oraculos, a vida destas mulheres deu origem a numerosas
especulagoes filoséficas. Plutarco refere com escriipulo alguns
elementos relativos & pureza ritual (hagneia) das pitonisas: «E por isso
que se preserva a Pitia livre de toda a unido carnal e completamente
isolada de todo o contacto e de toda a relagao com estranhos. E por
isso também que antes da consulta se recolhem os sinais (ta semeia)
da vontade divina, crendo que o deus sabe bem qual o momento em
que a profetisa se encontra em condigdes favoraveis para suportar
sem danos o entusiasmo (enthousiamon)»!?. As sacerdotisas estavam
incumbidas de consultar os oraculos divinos, mas sé os sacerdotes do
templo podiam interpretar o seu sentido e transmiti-lo ao suplicante. E
uma questéo deveras interessante. Her6doto (2,52-58) refere que no
ordculo de Zeus em Dodona havia sacerdotisas-pombas, querendo
ele dizer que o seu falar imitava o canto de passaros, uma espécie de
‘chilreic’, uma linguagem que nao era compreensivel para os homens
gregos que, alias, s6 falavam grego. O mesmo acontecia no santuério
de Delfos onde o fenémeno de glossolalia era bem conhecido.. A
Pitonisa entrava em transe e falava de maneira ininteligivel. O
sacerdote desempenha entdo aqui outra funcdo: a de tradutor e
intérprete do ambiguo e irracional oraculo divino, mas, ao mesmo
tempo, ele é mediador dessas vozes de péssaros, a fala feminina.
Em contexto ritual, as mulheres eram detentoras de uma linguagem
prépria e incompreensivel aos homens (por exemplo, os lamentos
fanebres, o grito das mulheres (ololygé) nos festivais femininos, nos
coros etc.). Destas circunstancias surge uma outra func¢ao do sacerdote
na Grécia classica: o intérprete/exegeta. Com efeito, em Atenas, havia
a figura do exegetés, o intérprete oficial das coisas sagradas, dos ritos,
em contexto de expiagéo individual ou colectiva. Qutra funcéo do
sacerdote em Atenas era o de hieromnémon, conservador, curador ou
guardiao dos hierq, as coisas sagradas, nao apenas em sentido ritual,
mas na sua dimensao cultural, tais como zelar pelo patriménio cultural
e pelos arquivos sagrados. Dioniso de Halicarnasso refere-se a esses
hieromnémones que estavam habilitados a conservar, literalmente
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falando, a memdria das coisas sagradas. O hieromnémon era também
o representante ou o delegado de cada estado ao conselho de
Delfos e presidia aos julgamentos nos casos de impiedade (asébeia).
Esta fungdo era desempenhada em Roma pelo Pontifex Romanus.
Recorde-se que quando Paulo de Tarso discursou em Atenas diante
do conselho do Areépago, o seu discurso foi entendido como mais
uma diatribe mirabolante de um estrangeiro bizarro e contestatério.
E que o conselho do Aredpago, presidido por um sacerdote, néo
era uma escola filoséfica de estdicos e epicuristas, nem uma éagora
ou palestra grega, mas o principal érgao de Estado que na época
imperial velava pela integridade do Estado, julgava os processos de
magia e as causas de impiedade®®.

DA troca HELENISTICA A EPOCA ROMANA

Na época helenistica (336 a.C....), os sacerdotes assumem novas
fungdes e novas dignidades. N&o séo eleitos, ndo pertencem a
familias aristocréaticas tradicionais, ndo provém de escolas teolégicas,
sa0 apenas instituidos e pagos pelos monarcas helenisticos. Estamos
diante de profissionais. Como em tudo, a religido helenistica &, desde
Alexandre Magno, sincrética e multicultural. A fungdo sacerdotal
torna-se mais ambigua, confunde-se e mistura-se com uma série de
profissionais da religido, de tal modo que se multiplicam os termos
para designar as suas fungdes: profetas, taumaturgos tespiodos,
oinopolos, astrélogos, manticos, intérpretes de toda a espécie de
omina. Contudo, toda esta nomenclatura bizarra consubstancia-
se na fung@o dos chresmologoi, isto é, colectores de oraculos que
pululam por santuérios e cidades. A maior parte das vezes esta
actividade destinava-se a elaborar arquivos, antologias, colecgbes
de oraculos que eram vistos como patriménio identitario e meméria
colectiva destinados & grande Biblioteca de Alexandria. Tal como
o fez o poeta Calimaco para a literatura, tal como os mitégrafos
alexandrinos elaboraram grandes colec¢bes de mitos, assim também
a recolha de oréculos era vista como uma verdadeira investigacéo e
uma paideia®. Influenciadas pelas religides orientais, estas fungoes,
rituais magicos e préaticas oraculares correspondentes prolongar-
se-30 pelo Império Romano?®, Recorde-se que S. Paulo passou por
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taumaturgo e exorcista na ilha de Malta e em Efeso, cidade onde o
misticismo e o racionalismo, a magia e a religido, Oriente e Ocidente
conflufam em torno do grande santuario de Artemis?.

Na época helenistica os rituais do sacrificio sdo mais ou menos
os mesmos das épocas anteriores: sacrificios de animais, procissao,
&gua lustral, lava-méos, suspensao de julgamentos em certas cidades
em que o sacerdote de Artemis tinha uma fungdo equivalente ao
do magistrado publico. Os sacerdotes estio presentes nas festas de
entronizagado dos diddocos ou herdeiros de Alexandre. Alexandre
assimilou cultos orientais e introduziu rituais da dinastia aqueménida
que alteraram a antiga funcéo sacerdotal grega. Adopta e impde
costumes e préticas ancestrais dos monarcas persas fazendo sacrificios
aos deuses locais, vestindo a moda persa, exigindo obediéncia
absoluta e impondo a chamada proskunesis que consistia em
inclinar-se mais ou menos profundamente para expressar a veneracéo
devida ao poder carismético do soberano. Para os gregos, educados
na liberdade e na cultura democrética, tais préaticas representavam
uma forma degradante e despética de governar, pois s6 os deuses
mereciam tal veneracdo. Na época helenistica assiste-se ainda a
burocratizagdo da fungéo de hagnos — santo -, exirema-se a nogao
de pureza ritual e de miasma {méacula, poluicdo). O mundo é fonte
de corrupgéo, sé o divino é puro. Os documentos epigréaficos sao
claros’. Se um homem quiser dormir no tempo de Asclépio tem de
se abster de relagbes sexuais durante dez dias. Um homem acusado
de crime {ponos) fica poluido e nao pode aproximar-se do deus. A
presenca de um de assassino torna uma cidade impura. O sacerdote
pode ser homem ou mulher desde que seja representante oficial
da comunidade civil. A fungéo sacerdotal confunde-se com a de
funcionério do estado e de propagandista. Mas estes sacerdotes
nao sao ‘religious leaders’ no sentido moderno, também né&o séao
pregadores, nem veiculam ou propdem doutrinas sobre os deuses.
Ocupam-se apenas dos aspectos rituais e cultuais das poleis. Por
exemplo, se uma entidade organiza uma festa oficial ou particular,
o papel do sacerdote é assegurar que tudo esteja ordenado, limpo e
puro dentro do templo. Os sacerdotes auferem ainda de beneficios
sociais do Estado: tém direito a um lugar de honra no teatro, usam
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vestes especiais, usufruem de ‘free lunch’, sdo pagos por cada
sacrificio, recebem as melhores partes por cada animal sacrificado
etc. Na época helenistica nasce ainda um novo titulo sacerdotal, o
archiereus {arqui-sacerdote) titulo atribuido ao mais alto dignitario
religioso, traduzido para latim por Pontifex Maximus.

Devido ao carécter racional, juridico e utilitarista, o culto romano
contrasta com os cultos primitivos da religido romana, enxameada
de divindades {(numina), de energias e de forcas tais que se tornaram
verdadeiros deuses. A fungao sacerdotal em Roma esta condicionada
pelo culto oficial e pela religiao popular sempre muito viva. Entre os
Romanos a magistratura e o sacerdécio eram fungbes diamefralmente
opostas e se algo unia estas fungdes desde os tempos primitivos era o
ritual do sacrificio que se consubstanciava na preparacao da vitima e
na oferta de comida aos deuses. As principais fungbes sacerdotais da
Urbs distribuiam-se por vérias categorias: sacerdotes, rex sacrorum et
regia, Pontifices (o Pontifex Maximus representa a heranga do poder
real), Vestais, Flamines, Augures e Hartspices que acompanhavam
as expedi¢des militares. O termo latino Pontifex Maximus abarca uma
vasta gama de conceitos e préticas religiosas tipicamente romanas.
Designa o colégio de sacerdotes que presidiam aos sacra, ceriménias
religiosas da Vrbs, e eram responséaveis por fazer cumprir as tradigoes
religiosas do estado romano. A etimologia controversa do titulo
de Pontifex deu origem a conjecturas diversas sobre a verdadeira
génese deste tipo de sacerdécio. Afirmam uns que o nome deriva da
construcdo da pons Sublicius, ou seja o local onde tinham sede os
magistrados que aplicavam o direito no tempo do rei Anco Marcio.
Sabe-se que a ponte Sublicius foi vista como uma espécie de jugo
imposto as divindades do Tibre com determinados rituais arcaicos.
Os pormenores desses rituais eram o grande mistério dos sacerdotes
primitivos, de quem os pontifices e os dugures herdaram o segredo.
Mas seguindo novos testemunhos, Pontifex Maximus é um decalque
do grego Archiereus ou Mégistos hiereus. O mais antigo testemunho
do titulo Pontifex Maximus em grego é atestado por uma inscrico
bilingue de 132 a.C. em Pérgamo. Segundo Cicero (Republica
II, 14,25), Numa Pompilio, o piedoso, foi o criador de um colégio
de cinco pontifices mais um que seria o préprio rei, num total de
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seis membros. No tempo de Sula, esse niimero atingiu os quinze
membros compreendendo os pontifices e os respectivos funcionarios,
os chamados gquindecemviros. Ainda segundo Cicero havia que
distinguir duas categorias de sacerdotes publicos: ‘eorum duo
genera sunt, unum quod praesit caerimoniis et sacris, alterum quod
interpretatur fatidicorum et vatum effata incognita’ (De Leg., I, 8-20).

Os sacerdotes romanos n&o tinham propriamente um estatuto
juridico. Os Romanos nao designavam por sacerdotes os magistrados
que celebravam ou presidiam as ceriménias oficiais do Estado,
nem ao paterfamilias que celebrava o culto familiar da sua gens. O
consul, sim, desempenhava uma espécie de funcdo sacerdotal quer
nos Ludi Romani quer nas Feriae latinae. No entanto, os sacerdotes
desempenhavam no Estado e na sociedade um papel essencial: eram
especialistas, profissionais dos actos e cultos religiosos oficiais, os
sacra romana ou ceriménias sagradas oficiais, e dos sacra peregrina
(cultos estrangeiros ndo admitidos pela religiao oficial). Nesse sentido,
os sacerdotes publici populi romani tinham a responsabilidade
de controlar, de velar ndo sé pelos cultos publicos, mas também
pelas ceriménias da religido privada, doméstica ou gentilica, sendo
nomeados expressamente para essas fungdes litirgicas. Eram muito
numerosos e nomeados pelo Estado romano ao qual tinham a
obrigagdo de defender, obedecer e de manter as tradigbes do mos
maiorum. Entramos aqui no dominio da orthopraxia religiosa. Por
exemplo, por altura das Guerras Plnicas e face a invasao dos cultos
orientais, os sacerdotes publici populi romani restauram os velhos
ritos itélicos e obrigam o Senado a decretar uma Primavera Sagrada
em que sé os animais nascidos nessa estagdo podiam ser imolados.
O Desastre de Canas foi também um desastre para as Vestais
condenadas & morte por infidelidade as tradigdes ancestrais. Por
altura das Bacanais, os Pontifices a custo conseguiram salvaguardar
a sua autoridade. H4, pois, um regresso aos oraculos de Delfos (a0
rito grego) e aos livros sibilinos com a adopgdo de grande parte
dos deuses gregos. Os sacerdotes nao oficiais, ndo nomeados pelo
Estado, formavam a confraria dos Fldmines e eram cooptados. A
nomeagao obedecia a critérios rigorosos, bastante dependentes da
tradicéo grega ou de préticas primitivas romanas que tinham a ver
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com a nogao de puritas ritual. Por exemplo: auséncia de taras ou de
doengas congénitas e corporais, auséncias de condenagoes, ser civis
romanus de pleno direito. Em geral estes Flamines eram recrutados
entre as grandes familias patricias romanas. Augusto, porém, alterou
este costume, limitando o poder ancestral dos patricios, estabelecendo
que os sacerdotes ptiblicos s6 podiam ser recrutados entre a ordem
senatorial e a ordem equestre e que o rex sacrorum provinha dos
grandes Flamines e das Vestais. Estes personagens tinham um estatuto
vitalicio, podendo abdicar das suas fungbes voluntariamente. Em
suma, a funcgao sacerdotal parece, por direito, inamovivel em Roma.
Os sacerdotes do Estado trajavam vestes especiais: pura vestimenta
id est, non fulgurita, non sita, non funesta, non maculam habentia.
Na época imperial, por volta do ano 12 a.C., Octaviano assumiu
o titulo de Augustus — divino, sagrado, santo - e restaurou os cultos
tradicionais que se apoiavam em valores e principios religiosos: pietas,
fides, grauitas, mos maiorum. Estas reformas tinham o seu protétipo
no heréi da Eneida, Eneias, cujo percurso descrito por Vergilio no
canto VI é essencialmente um itinerario de santidade. Promove o culto
oficial, mas também o popular, associa a religiao ao estado e procede
a reformas do clero. No Panteao de Augusto hé lugar tanto para Apolo
como para os Penates e os Lares. Augusto torna-se Imperator, sendo
oficial e apoteoticamente divinizado apés a sua morte. De futuro, a
histéria da religidao e dos cultos romanos sob o império confundem-
se com a histdria das concepgdes religiosas de cada imperador - do
estoicismo de Marco Aurélio ao orientalismo dos Severos. Mas todos
eles mantiveram a tradicio das congregacOes sacerdotais como as
Vestais, os colégios religiosos, Sélios, Lupercos, Arvales. E se, nos
seus comegos, Roma, nome epénimo de Rémulo, nasce sob o signo
do sacrificio do seu irméao fundador, Remo, o cristianismo retomaréa
esta ideia fundando cidades antigas sobre o sangue dos seus martires,
manterd muitas das tradicoes religiosas e sacerdotais romanas e
conservara intacto o titulo soberano de Pontifex Maximus.

(NOTAS)
1 Confirma esta etimologia Isidoro de Sevilha: sacerdos nomen habet
compositum ex graeco et latino, quasi sacrum ‘dans’ (Orig., VI,12,17).
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Recorde-se que administrare, ministrare, ministrum significam servir, prestar
um servigo a comunidade, servo.

E.R., DODDS, The Greeks and the Irrational, 2004, p. 28

Os herdis homéricos costumavam isolar-se e caminhar ao longo do mar para
rezar, levados pelo fluxo e refluxo das 4guas marulhantes e calmantes. Cf.
Corpus de priéres grecques et romaines. Textes réunis, traduits e commentés
para Frédéric Chapot e Bernard Laurot, Brepols, Lovaina, 2001.

Os Cimérios séo citados na Biblia (Gn, 10,2-3). Na mitologia escandinava,
o navio funerério Hringhorni conduz o primeiro morto Baldr (Gylfaginning,
XIXL, Dillmann, 1991,91. Na Morte do Rei Artur, Artur é levado numa
nau sem piloto até a ilha de Avalon para ser curado. Sobre o assunto, cf.
Bernard SERGENT, «Les Phéaciens avant I'Odyssée», in Hommage a Gabriel
Germain, 199-202 ¢

Consulte-se, W. BURKERT, Religido Grega na Epoca Cldssica e Arcaica,
Lisboa, 1993.

George ROUX, Delphes, son Oracle et ses dieux, Paris, Les Belles Lettres,
1976.

Plutarco, De defectu 437 A-B. Para mais informacéo, cf. Dominique JAILLARD
«Plutarque et la divination», in Revue de I’histoire des religions, Tome 224,
fasc. 2, Avril-Juin, 2007, 149-169. i
Veja-se Orestes e a Pitonisa de Apolo em Delfos ( Esquilo, Euménides, 34ss.)
Consulte-se, Marie-Christine Villanueva PUIG, Ménades. Recherches sur la
genese iconographique du thiase féminin de Dionysos - des origines a la fin de
la période archaique, Les Belles Letires, Paris, 2009
Na sua variagdo seméntica, o termo implica basicamente a presenca de uma
forca divina ou demonfaca no corpo daguele ou daquela que ¢ assaltado pelo
entusiasmo.
De defectu 438C.

Cf. E BRENK, Mixed Monotheism? The Areopagos Speech of Paul, in With
Unperfumed Voice: Studies in Plutarch, in Greek Literature, and in the New
Testament Background, Stuttgart, 2007, 402-440.

Eusébio de Cesareia (Prep. Evang., V,18,1) refere que os oraculos eram
recitados pelos Gregos e ensinados nas escolas publicas.

Cf. MW, DICKIE, Magic and Magicians in the Greco-Roman World, London,
New York, 2001.

E a chamada «penetragao pacifica» do Ocidente pelo Oriente, como lembra
E CUMONT, Las religiones orientales y el paganismo romano (trad. esp.),
Madrid, 1987, p. 18. Cf. R. BULTMANN, Le christianisme primitif dans le
cadre des religions antiques, Payot, Paris, 1969; Jean DANIELOU, Message
évangelique et culture h ellénistique, Desclée, Paris, 1961.

David POTTER, «A Hellenistic religion», in A Companion to Greek Religion (ed.
Daniel Ogden), 2008; Blossom STEFANIW, «Reading Revelation: Allegorical
Exegesis in Late Antique Alexandria», in Revue d’histoire, op.cit. 231-251
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FREI BARTOLOMEU FERREIRA: ASPECTOS
DA ACTUACAO DE UM CENSOR

Vanda Anastdcio

Acerca de Frei Bartolomeu Ferreira, que foi o primeiro censor de
Os Lusiadas, existe uma lenda, criada pela historiografia literaria do
final do século XIX: a de que se trataria de um censor benévolo, de
grande tolerancia, erudicéo e apurado gosto literario, qualidades que
lhe teriam permitido perceber, logo em 1572, o extraordinério valor do
poema épico camoniano. Segundo a mesma lenda, Frei Bartolomeu
teria «fechado os olhos» as sugestdes eréticas do Canto IX, para poder
redigir a aprovagéo seguinte, interpretada pelos historiadores como
uma justificagéo:

Os Lusiadas, Lisboa Anténio Gongalves, 1572

Vi por mandado da Santa e Geral Inquisigao estes dez
Cantos dos Lusiadas de Luis de Camébes, dos valerosos feitos
em armas que os Portugueses fizeram em Asia e Europa,
e nao achei neles cousa algua escandalosa, nem contraria
a fé e aos bons costumes; somente me pareceu que era
necessario advertir os lectores que o Autor, péra esclarecer
a dificuldade da navegagéo e entrada dos Portugueses na
fndia, usa de ua ficgao dos Deuses dos Gentios. E ainda
que Sancto Agostinho nas suas Retractagées se retracte de
ter chamado nos livros que compéds De Ordine as Musas
«Deusas», todavia, como isto é Poesia e fingimento, e o
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Autor como poeta nao pretenda mais que ornar o estilo
poético, néo tivemos por inconveniente ir esta fabula dos
Deuses na obra, conhecendo-a por tal e ficando sempre
salva a verdade de nossa sancta fé que todos os Deuses
dos gentios sdo deménios. E por isso me pareceu o livro
digno de se imprimir, e o Autor mostra nele muito engenho
e muita erudicdo nas ciéncias humanas. Em fé do qual
assinei aqui.

Frei Bertholameu Ferreira

Nao nos alongaremos, por agora, na analise desta licenca. Parece-
nos, contudo, vir a propdsito citar aqui a opinido de Artur Anselmo
quando diz que:

Dificilmente um historiador do livro aceita de olhos fechados a
lenda de um Frei Bartolomeu Ferreira salvando Os Lusiadas da
sanha inquisitorial, do mesmo modo que qualquer professor de
natagao rejeita a lenda de Camées a salvar o poema épico das
ondas do mar apés um naufragio ndo menos lendéariol.

O que proponho, aqui, é uma reflexao sobre esta «lenda dourada»
que procurarei organizar em torno de trés questdes fundamentais:

Primeira questdo: quando e como se cola a Frei Bartolomeu
Ferreira a imagem do censor benévolo?

Segunda Questdo: que factos, ou que documentos permitem
confirmar ou refutar essa imagem?

Terceira Questdo: em que medida a constituicio da lenda de
Frei Bartolomeu Ferreira pode alertar-nos para as dificuldades que
enfrenta o historiador no momento em que se vé confrontado com
factos do passado que séo, do seu ponto de vista e do da sua época,
chocantes, inadmissiveis, ou incompreensiveis?
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Procuremos responder a primeira questao.

Podemos datar o inicio da constituicdo da imagem lendéria de Frei
Bartolomeu de 1890, data em que Francisco Sousa Viterbo publica,
nas péaginas da revista Circulo Camoniano um estudo intitulado
«Apontamentos para o estudo litterario do primeiro censor de
Camdes»?. Nesse trabalho, Sousa Viterbo distinguira Frei Bartolomeu
Ferreira da generalidade dos censores seus contemporaneos, acerca
dos quais diz:

[...] todos elles obedeciam mais ou menos, nao ao sentimento do
bello, mas ao sentimento do fanatismo. Eram casuistas, nao eram
literatos, e faz pena ver como as mais bellas producgbes da fantasia
estavam sujeitas aos caprichos, tantas vezes ridiculos e infantis, da
theologia. (p. 2)

Em contraste com esta caracterizagdo geral estd o modo como
Sousa Viterbo descreve Frei Bartolomeu:

Bartholomeu Ferreira era ndo sé6 um erudito, um enfronhado
na litteratura sagrada, mas também um amigo e cultivador das
musas. Os poetas confiavam-lhe as suas produgées, esperando
que elle as revisse e limasse. Os segredos da metrificagdo néo lhe
eram, portanto, desconhecidos, e tudo leva a crer que elle nao
se limitasse a emendar os versos dos outros, mas que exercitasse
também a sua fantasia. (p. 3)

Em que se baseia Sousa Viterbo para estas afirmacgoes?

Como facilmente se verifica, nos dados biogréaficos recolhidos na
Bibliotheca Lusitana por Diogo Barbosa Machado®, nas mengdes que
lhe foram feitas por alguns contemporéneos e nos textos das licencas
que assinou. Um pequeno nimero de factos, a que o historiador
procurou dar coeréncia através de uma interpretacao.

Barbosa Machado limita-se a referir que o frade era natural de
Lisboa e que professou nesta cidade «no Sagrado Instituto da Ordem
dos Pregadores». Afirma que «dictou» «muitos annos Theologia» e
que «foy elevado ao lugar de Deputado da Inquisicdo de Lisboa
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em 3. de Novembro de 1576.» Atribui-lhe a redacgdo de uma obra
de Teologia (De his, qui de Fide Catholica male sentientes aliquid
scripserunt, vel inter Catholicos tractatus aliquid de suo interposuere)
e de uma biografia desaparecida do Confessor de D. Joao III (Vida
de Fr. Anténio Freyre Religioso Dominico Confessor delRey D.
Jodo o IIL.), apesar de nao ter podido ver nenhum exemplar destas
obras. Machado nao refere a responsabilidade de Frei Bartolomeu
na organizacao do Rol de livros prohibidos impresso em 1581, e a
redacgao dos «Avisos e Sentengas» que o acompanham, mas esse era
um dado conhecido por Sousa Viterbo. Diga-se de passagem que, do
ponto de vista da biografia de Bartolomeu Ferreira, os dados de que
hoje dispomos nao vao muito para além destes.

Sousa Viterbo parte do principio de que o revedor de livros
conheceria a fundo as matérias dos livros que examinava. Com
base neste pressuposto, conclui que a variedade dos assuntos das
obras revistas por Frei Bartolomeu constituiria uma prova da sua
vasta erudigdo. Por outro lado, dada a mingua de factos sobre os
quais basear a sua avaliagdo do caracter de Ferreira, Sousa Viterbo
terd em conta, sobretudo, referéncias colhidas entre os escritos de
alguns intelectuais cujas obras foram censuradas pelo dominicano no
exercicio das suas fungdes de revedor de livros, entre 1571 e 1605.
E o que acontece com os poemas que lhe dedicam Péro de Andrade
Caminha e André Falcdo de Resende, que constituem, em nosso
entender, textos de circunsténcia destinados a captar as boas gragas
do censor. As manifestacbes de aceitacio de possiveis «emendas»
censoriais, bem como a atribui¢do ao frade do cuidado em separar
nos seus livros a «ma letra» da «verdade» séo interpretadas por Sousa
Viterbo como provas de que estes autores o viam como um mestre
na arte de fazer versos, bem como um erudito, amante dos objectos
impressos. Eis o epigrama que Péro de Andrade Caminha, incluiu no
manuscrito para o qual solicitou autorizacio para a leitura em voz alta
e a divulgacdo manuscrita®:
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Ao PADRE FrRei BARTOLOMEU FERREIRA
COM OS MEUS VERSOS PARA OS EXAMINAR

Para poderem ser de ti aprovados

Meus versos, e de todos bem ouvidos:
Devem primeiro ser de ti emendados
Com mao d’amigo, e com cuidado lidos.
Serdo com tua lima confiados,

Com tua aprovacéo bem recebidos.
Daquela ficarao cultos e puros,

Com esta poderéao correr seguros.

Vejamos, agora, o Soneto que dirige a0 mesmo frade André
Falcao de Resende:

A LIVRARIA DE FREl BARTHOLOMEU FERREIRA

L4 onde o fértil Nilo rega e cria

De plantas e animaes gra variedade,
Plantou a Apollo e a imortalidade
Um grao pomar um Rei d’Alexandria.

Mas sem a distingao, que dar devia,
Do venenoso fruto ao de bondade,
E sem tirar da mé letra a verdade
S6 juntou copiosa livraria.

Do pétrio Tejo ca na alta ribeira,
Que honras, ledo benigno, e nos cultivas,
Vés que pomar plantou nosso Ferreira!

Regado s6 das puras fontes vivas,
E ornados da méo sua, douta e inteira,
Que livros tem, e que obras tao altivas!

A situagdo de dependéncia em que os autores e intelectuais da
época se encontravam em relagdo ao revedor de livros parece nao

109



CADERNOS ($73

ter sido tida em conta por Sousa Viterbo, que transcreve a licenca
dada a uma obra manuscrita de Francisco de Holanda e a resposta
deste tltimo a essa apreciagéo, claramente ditada pelo medo, como
uma troca de mensagens pautada pela amizade. Frei Bartolomeu
escrevera, com efeito:

Vi esta obra da fabrica que fallece ha cidade de Lisboa que me
parece docta e resoluta na tal faculdade, que n6 héa nella cousa
contra nossa sagrada religido: somente tive pejo em huma regra
que risquei por tocar per alguma via os religiosos, que no tempo
presente he perigoso. E ja nos tempos antigos era tio venerado
tudo o que entdo se tinha por religioso, que tinham por provérbio
omite vatem; podesse comunicar

A margem da aprovacio Francisco de Holanda escreveu o

seguinte:

Dezir isto me arrependo, porque costumo muito nunca murmurar
dos Religiosos, que muito honrro e estimo, e grandemente, como
elles sabem.

Sousa Viterbo examinard em seguida uma percentagem
consideréavel das licengas redigidas por Frei Bartolomeu ao longo da
sua actividade censéria. Partindo do principio de que s6 teria havido
intervencoes do censor quando este as declara especificamente
no texto das aprovagbes, péde concluir que apenas teriam sido
efectuados cortes ou emendas num nimero relativamente pouco
significativo de casos. E s6 quando faz a apreciacéo da participagao
de Frei Bartolomeu Ferreira no indice organizado em 1581 e se
refere aos «Avisos e Lembrangas» que o mesmo redigiu para nele
serem incluidos, que parece integrar a actuagao do dominicano no
panorama mental do seu tempo, como quando diz que neste rol:

se reflecte a intolerancia da época, e o espirito do préprio autor,
que ndo podia isentar-se della. Ahi podemos avaliar, nao sé o seu
modo de pensar, mas também o seu estilo, embora a matéria nao
seja das mais satisfatérias, nem o quadro de grandes dimensoes.
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Apesar disso, quando confronta a 12 edigdgo de Os Lusiadas
com a 22 edicdo da mesma obra, que sofreu profundas mutilagdes
e foi revista pelo mesmo Frei Bartolomeu Ferreira (é a edicdo que
ficou conhecida como a edicdo «dos Piscos»), Sousa Viterbo hesita
em atribuir ao censor qualquer responsabilidade nas intervengdes
efectuadas no texto camoniano, dizendo:

Em 1584 fazia-se nova edicao dos Lusiadas, e ahi ja a censura fez
as suas cruéis mutilagées. Quem foi o profanador, nao se pode
saber ao certo [...] Foi ainda Fr. Bartolomeu Ferreira quem reviu,
mas quam differente é o seu parecer do primeiro! Em 1572 como
que se deleita em ampliar a sua critica; em 1584 como que sente,
senao o remorso, pelo menos a magua do attentado. Da primeira
vez vé-se que havia enthusiasmo; da segunda, abatimento e frieza.
(p. 7)

Diga-se, de passagem, que o «abatimento e frieza» do parecer
de 1584 corresponde ao laconismo mais habitual do censor®. Em
comparagao com as licengas da sua autoria observaveis nas obras
que aprovou é a licenga d’ Os Lusiadas na edicao de 1572 que pode
considerar-se relativamente extensa. Eis o texto da autorizagdo que
figura na edicao de 1584 de Os Lusiadas:

Vi por mandado do ilustrissimo e reverendissimo senhor Arcebispo
de Lisboa, Inquisidor Geral destes Reinos, os Lusiadas de Luis de
Camoes, com alguas glosas, o qual livro, assi emendado como
agora vai, ndo tem cusa contra a fé e bons costumes, e pode-se
imprimir. E o autor mostrou nele muito engenho e erudicéao.

Frei Bartolmeu Ferreira

A interpretacéo proposta por Sousa Viterbo neste primeiro artigo
seria retomada, ampliada e viria a ter uma muito maior divulgacéo a
partir do estudo de um maior nimero de licengas, num livro publicado
em 1891 intitulado Frei Barttolomeu Ferreira o primeiro censor de
Os Lusiadas. Nesta obra, mantém o estudioso a sua opinido positiva
sobre a personalidade do dominicano, atribuindo as discrepéncias
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observadas na actuacio deste sobre o texto doe Os Lusiadas em
1572 e 1584 ao endurecimento da censura durante o periodo da
dominagcao filipina, e ao facto de este cumprir ordens do Arcebispo de
Lisboa: «O que sabemos positivamente da edicdo de 1584 é que ella
passou também pela censura de Fr. Bartholomeu Ferreira, que néao
teve a coragem de se oppor ao vandalismo, ou que teve a fraqueza
de condescender com elle.» (p. 25)

Esta obra contribuiu decisivamente para consolidar a lenda do
censor tolerante, emendando, a pedido, as obras de intelectuais que
o viam como uma autoridade, lenda que vemos condensada nas
palavras seguintes do historiador:

quantos homens de merecimento, poetas, historiadores,
philologos, nao foram bater & porta de Frei Bartholomeu Ferreira,
pedindo-lhe o favor do seu conselho, a benevoléncia das suas
approvages? (p. 231)

Passemos agora & segunda questéo, a saber, que factos, ou que
documentos permitermn confirmar ou refutar essa imagem?

A lenda dourada de Frei Bartolomeu Ferreira sofre um rude
golpe logo em 1900, quando o mesmo Sousa Viterbo, publica, no
estudo introdutério de uma edigao de luxo de Os Lusiadas, o texto
de uma dentincia ao Santo Oficio na qual o dominicano acusava
outro confrade, o famoso escritor Diogo Paiva de Andrade, que era,
na altura, pregador real, de ter sustentado na sua frente uma opinido
que Ferreira considerou ser herética. O texto da dentncia, tal como o
publica Sousa Viterbo, é o seguinte:

Contra o d. Diogo de Paiva
Aos vinte e huu dias do més de Julho de mil e quinh@tos setenta
e huu annos em Lixboa nos estacs na casa do despacho da
Santa Inquisica, estando hi os senhores Inquisidores, perante
elles pareceo, sendo chamado, o padre frei Bertholameu Ferreira,
pregador e revedor dos livros que vé de fora a este Reino, da ord@
do b€ aventurado sa Domingos, e lhe deram juramento dos saotos
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evangelhos em que pos sua méao e prometeo dizer verdade, e lhe
fizera pergumta se era lembrado ouvir falar a allgua pessoa allgua
cousa que lhe parecesse mal e cotra nosa santa fee catholica,
ora fosse em pratica, ora em desputa estando elle denunciante
presente e disse que hee verdade que este dominguo passado
estando elle denunciate no coro com Jorge da Silua praticando,
nysto veo ahy ter o doutor Diogo de Payva e se semtou jumto com
elles, e elle denunciante falou com o dito Jorge da Silua sobre hua
proposica que estaa em Blosio, a qual he que Passio xpi impedit
vnionem, e elle denunciante disse que a dita proposica defendida
com pertinacia era herética, porque era impossivel a paixa de
xpo poder impedir allgua perfeicido especialmente que hum dos
grandes efeitos da payxa de xpo foi unir os homes com xpo, e
outras cousas dise em prova disto elle denunciante, e que o dito
Jorge da Silva disse que elle denunciante dezia muito bem e quem
disesse o contrairo merecera queimado. E nysto altercaram muito,
elle denunciante e o dito D.° de Payva sobre elle D° de Payva
querer declarar a dita proposigéo em favor de Blosio dizendo que
os doctores pios se avia de declarar e dizédo que sd Boaventura
dezia 0 mesmo, que dezia Blosio, e elle denunciante lhe respondeo
que Sa Boaventura na podia dizer a tal cousa, n€ nenhuu doctor
catholico, e repetindo lhe elle denunciante a dita proposica muitas
vezes, dizendo: | LXXX Senhor Diogo de Paiua esta proposica
defendida com pertincia hee herética, o dito Diogo de Paiva
respondeo por hua vez cofesso simpliciter loquendo, e que a esta
pratica estava presente o dito Jorge da Sillua a mor parte della, e
se apartou huu pouco delles e ficara sos praticando no mesmo e
tornando ho dito Jorge da Silva perguntou a elle denunciante —
esta jaa codvertido o senhor Diogo de Payva? E a isto respondeo o
dito Diogo de Paiva dizendo que ja tinha rédido a elle denunciante,
ao que elle denunciante tornou dizendo absit e tornou a repetir
dizendo Ista propositio pasio Xpi impedit vnionem est herética
defendida com pertinacia, e sobre isto disputara atee que os frades
viera a misa do convéto e a desputa foi como dito t€, e tdo bem
estava presente a estas praticas dom Pedro Denis e ouvia a dita
pratica e néo respondia nada, sequndo sua lembranga, e declarou

113



CADERNOS ($T3

elle denunciante que lhe pareceo que toda esta pratica que teve
com D.° de Paiva era per modo de desputa porque nunca teve
péra si que podia haver homem catholiquo que podesse defender
esta proposica que a paixao de xpo impedit vnione somente querer
declarar Blosio segundo delle entendeo e que ho {& por docto e
pio e catholiquo por ter com ele por vezes praticado e desputado,
e all n&o disse e do custume disse que hee seu amiguo, e lhe foi
mandado ter segredo no caso e elle 0 prometeo e asinou cé elles
sores inquisidores e eu Joa Velho notéaric appostolico o esprevi.
Diz na antrelinha, muitas vezes, podese. Frei bertholameu ferreira
= Jorge Gongalvez Ribeiro = Sim&o de Saa Pereira.»

Diz uma verba ao lado:

«mandou sua A. que se nam fizesse obra por estas denunciacbes
deste liuro contra Diogo de Paiva»

ANTT LivrRo DAS DENUNCIACOES DA INQUISICAO A PARTIR DE 1560, f.. 147.

Perante a evidéncia da documentacdo, Sousa Viterbo vé-se
obrigado a rever as suas interpretacbes anteriores. Nao resiste a
manter, pelo menos em parte, a imagem de tolerancia anteriormente
avancgada, e é com uma evidente nota de pesar que escrevera:

Fr. Bartholomeu Ferreira ndo fora absolutamente isento do vicio
dominante. Peccara também, como qualquer outro, em matéria
de tolerancia religiosa, e se o conceito que forméaramos d’elle
como revisor litterario nao sofre quebra irreparavel, é para sentir
todavia que n'elle tivesse cahido a nédoa de denunciante, de que
o ndo podemos absolver sem faltar &4 verdade histérica.

Entre os criticos que se seguiram a Sousa Viterbo, poucos foram
o0s que tiveram acesso a informagéo sobre a dentincia. Artur Anselmo
menciona-o num trabalho publicado em 1981¢, mas nem Aquilino
Ribeiro, que se insurgiu contra a lenda do censor benévolo em 1949,
indicando possiveis marcas da sua intervengdo na edicio de Os
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Lusiadas de 15817, nem, mais recentemente, Cleonice Berardinelli,
nem mesmo Sebastido Tavares de Pinho, que se debrugou sobre o
critério uniforme observéavel no tratamento censério dos textos que
passaram pelas suas méaos depois de 1581°, parecem ter tido noticia
deste documento. Na opinido destes estudiosos, se o dominicano
interveio no texto das obras publicadas, fé-lo por ordem superior,
por motivos alheios a sua vontade, pressionado pela intensificagao
da vigilancia a que se assistiu durante o periodo em que durou a
Monarquia Dual.

No entanto, gracas as investigacdes de Francisco Bethencourt,
sabemos que Frei Bartolomeu nao sé continuou a ter a seu cargo
a revisao de livros, como foi encarregado, em 1591, no quadro das
inspecgdes a todos os tribunais da Inquisigdo do Reino ordenadas nesse
ano pelo Cardeal Alberto, Vice-Rei de Portugal e Inquisidor Geral,
de visitar as livrarias de Lisboa, sublinhando que «Frei Bartolomeu
Ferreira devia visitar todas as livrarias de Lisboa, controlando inclusive
a venda ambulante na feira do Rossio, a porta da Misericérdia, junto
do Palacio Real e noutros locais»'® e deveria controlar a importacéo
de livros vindos do estrangeiro. Mais recentemente, Ana Cristina
Cardoso da Costa Gomes localizou no Catalogo manuscrito dos
Examinadores que tem havido na Ordem de Sdo Domingos que se
preserva na Biblioteca Nacional de Lisboa!! a noticia de que:

Fr. Bertholameu Ferreira pellos annos de 1579 foi dos primeiros
Examinadores a que a Meza deu comissdo para que no seu
convento examinasse os oppositores as Igrejas das trés ordens
Militares Mestre em Theologia e Deputado do Sancto Officio em
Lisboa Escreveo a Vida Mestre Frey Anténio Freire da mesma
ordem que havia sido Confecor do Principe Dom Joam.!?

Em suma, ndo parece plausivel, que alguém que exerceu a actividade
de revedor de livros durante cerca de 25 anos e foi acumulando cargos
no Tribunal do Santo Oficio néo defendesse os principios e as actuagbes
da instituigao que serviu. Por muito que custe ao estudioso dos nossos
dias, desejoso de subtrair «o primeiro censor de Os Lusiadas» ao
universo mental da sua época, para poder entendé-lo a luz do sistema
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de valores da sua contemporaneidade, Frei Bartolomeu Ferreira foi
um homem do seu tempo que perfilhou certamente a ideologia da
instituicdo da qual dependia e na qual se integrava.

Estas afirmag6es levam-nos a terceira questao que enuncidmos, e
que nos servira de concluséo: em que medida a constituicao da lenda
de Frei Bartolomeu Ferreira pode alertar-nos para as dificuldades que
enfrenta o historiador no momento em que se vé confrontado com
factos do passado que sdo, do seu ponto de vista e do da sua época,
chocantes, inadmissiveis, ou incompreensiveis?

Parece-nos que a construgdo historiografica da lenda de
Frei Bartolomeu Ferreira pode ser tomada como um exemplo
paradigmaético. Perante a natureza lacunar da documentagéo
conhecida, o historiador tem, inevitavelmente, que recorrer a
interpretacdes. A tentativa de compreender a informacio reunida
acerca de um determinado acontecimento histérico é indissociavel
do esforgo de atribuicdo de sentido a factos, a informagdes soltas,
a documentos de dificil contextualizagao. De certo modo, poder-se-
ia dizer que é precisamente esse esforgo que justifica que se estude
o passado, no sentido em que é através dessas tentativas de lhe
«conferir sentido» que este se torna de alguma utilidade para aqueles
que vieram depois. Mas nem todas as lacunas podem ser preenchidas.
Nem é possivel (ou sequer desejavel) «reduzir» o passado as categorias
mentais do presente.
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REZAR OS SALMOS*

Luciano Manicardi
Subprior do Mosteiro de Bose

Os salmos sdo, simultaneamente, oracdo e escola de oragao.
Contam a vida de um povo, num contexto de louvor e de esperanga
permanentes, mesmo no meio das maiores dificuldades. Veja-se, por
exemplo, o salmo 88 em que o salmista grita a Deus o seu desespero,
mas sem deixar de esperar que Deus venha em sua ajuda. O mesmo
sucede com o salmo 42-43.

O Saltério é um conjunto de 150 textos onde encontramos diferentes
géneros literarios. Os salmos sao oragao e, simultaneamente, poesia
e cangdes, textos concebidos para serem musicados e acompanhados
por um instrumento de cordas.

1. POR QUE RAZAO, AINDA HOJE, REZAMOS OS SALMOS?
PRIMEIRA RAZAO

dJesus rezou os salmos e com eles aprendeu a conhecer Deus.

O ensinamento de Jesus Cristo também retoma os temas do
Saltério. Por exemplo, na oragao que Jesus ensinou aos discipulos a
pedido destes, o Pai-nosso, encontramos ecos dos salmos.

No Novo Testamento, os autores baseiam-se nos salmos para
construir a cristologia: nascimento, vida, morte e ressurreigao. Alguns
salmos, em particular 2, 16, 22, 31 e 110, sdao fundamentais para
a cristologia do Novo Testamento. Ha, mesmo, passagens do Novo
Testamento que n&o se entendem sem uma referéncia a alguns
salmos.
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Os salmos séo uma oragdo irrenunciavel da Igreja, porque as
primeiras comunidades cristds os rezaram, estabelecendo um fio
condutor entre as vérias geragées — uma unidade diacrénica. Os
salmos testemunham o enraizamento do cristianismo em Israel. Sdo a
oragio ecuménica, por exceléncia. Sao o grito do ser humano e ndo
apenas dos crentes.

André Chouraqui diz: “Nascemos com este livro nas visceras, um
livrinho de 150 poemas, 150 itinerdrios entre a vida e a morte, 150
aspectos da nossa agonia e ressurreicGo. Mais do que um livro, o
Saltério é uma pessoa que grita, por séculos sem fim. Ndo é apenas
um livro, mas um organismo vivo que pode vivificar a nossa vida.”
Assim sendo, o Saltério ajuda-nos a aprofundar a nossa oragao
pessoal e comunitéria.

SEGUNDA RAZAO

Os salmos ensinam-nos a rezar. Dizemo-los e ouvimo-los. Sdo uma
oracdo de que nos apropriamos. N&o sdo uma oragio espontanea.
Temos de sintonizar a voz e a atengao.

Trata-se de escutar uma palavra, que nos chega de fora; fazemo-la
ressoar em nds e reenviamo-la para Deus.

Fazem parte da Biblia, é palavra que vem de Deus, ressoa em nds,
dirigimo-la a Deus e retorna a Biblia. (Isafas 55, 10-11).

E palavra de Deus para o ser humano e torna presente um Deus
que cria relagao, o Deus da Alianga. (Isaias, 55).

O Apocalipse é uma liturgia de louvor a Deus. A palavra cumpre-
se na oracao — tem uma dimenséo teandrica.

A resposta humana a palavra de Deus faz parte da mesma palavra
de Deus.

Quando hoje rezamos os salmos, o verdadeiro orante é Jesus
Cristo e se dizemos os salmos na primeira pessoa é porque somos
transfigurados em Cristo. Sao Gregério Magno dizia que a salmodia
abre, no nosso coragido, uma via para o Senhor.
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TERCEIRA RAZAO

Os salmos nascem da Vida.

O que surpreende nos salmos é que eles nascem da vida e neles
perpassam a dor, a angustia, a doenga, o sofrimento, ... Invocamos
Deus, mesmo na doenga; tentamos integrar na nossa vida a dor, o
sofrimento, etc., e tudo colocar diante de Deus.

Vejam-se os exemplos:

Sl 3 - o injustigado;

Sl 6 - o doente;

S1102 - a tragédia, a depresséo, a anguistia;
Sl 71 - a velhice;

Sl 120 - o exilado.

No Sl 6, Deus anima o deprimido que estd asfixiado pelo
sofrimento. No S| 71, encontramos a oragdo de um ancido que vé
aproximar-se o fim da sua vida, da gragas pelo seu passado e diz sim
ao futuro. Também é bom exemplo o S1 120, a oragéo de um homem
exilado. No salmo 30, o salmista agradece a cura, agradece a Deus
que o liberta e lhe cria espago, onde ja néo havia esperanca.

Em outros salmos, prevalecem os sentimentos de alegria, como no
S1127 e no S 128.

Noutros casos, ainda, o salmista manifesta a sua admiragéo e
espanto diante da Criac&o: os céus e a terra anunciam a tua gléria (S
19). Neste salmo, o salmista contempla a natureza e comunga dela; é
uma liturgia césmica que brota da natureza e conduz a Deus, como
na Eucaristia. E uma linguagem de louvor pela criagio, uma oragéo
que surge da Criacao.

QUARTA RAZAO

Os salmos ajudam-nos também a pensar a nossa vida pessoal,
eclesial ou comunitaria. Ensinam-nos a reflectir a nossa histéria diante
de Deus e a ilumina-la com a sua Palavra; ensinam-nos a viver em
obediéncia a Deus.
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Na medida em que assimilamos o espirito dos salmos, estamos a
construir a nossa prépria oragao.

A este propésito, é muito curioso o salmo 136, que é um hino
a Deus, louvando-o pelo seu Amor, que se manifesta em miuiltiplas
situagdes e que o salmista refere de 22 maneiras diferentes, terminando
com urmna sintese: Ele dé alimento a todo o ser vivente (Sl 136, 25).

De notar que 22 é o niimero de letras do alfabeto hebraico; com
elas tudo se pode escrever. E um convite a que, na actualidade,
continuemos a encontrar e nomear os nossos motivos de louvor.

Nos salmos encontramos muitas formas de oragéo e linguagens
diversas, o que nao admira, pois toda a situagao existencial do ser
humano esté reflectida neles. Vejam-se alguns exemplos:

- meditacéo (Sl 4). Trata-se da repeticio, em voz baixa, do
murmuirio, da reflexao sobre si préprio na solidao, no exame
do coragéo;

- lamentacéo (S1 5,2 ou Sl 6,7);

- grito (S 69,4). E expressao de muita liberdade do salmista
na sua relacédo com Deus; pede-se-lhe contas porque se sabe
que Ele est3;

- confianga e abandono (SI 31);

- admiragao (SI 8, ...);

- siléncio (raramente) (S| 65,2);

- protesto, acusagao e invectivas (salmos ditos imprecatérios).

2. COMPOSIGAO E VERSOES DO SALTERIO

O Saltério, tal como o conhecemos hoje, mas cuja versao original
foi escrita em hebraico, é uma compilagdo de oragbes das antigas
comunidades judaicas que passou para as primeiras comunidades
cristas.

A versdo chamada Biblia dos LXX é uma tradugéo para o grego,
que foi difundida no Ocidente e serve de referéncia quando se trata
de comparar citagoes do Novo Testamento.

As sucessivas tradugbes do Saltério alteraram o texto original. Por
exemplo, no texto original em hebraico, a expressao para Ti o siléncio
é louvor foi traduzida, na Biblia dos Setenta, assim: para Ti se dirige o
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louvor 6 Deus, em Sido, ou seja, fazendo substituir a palavra siléncio
pela palavra Sido.

Outro problema é o da numeragéo do Saltério. A numeragao
grega ¢ a que ainda hoje se usa. Assim, o salmo hebraico 9 é 0 10 na
versao grega e latina.

Durante quase dois mil anos, Oriente e Ocidente rezaram pelo
mesmo Saltério; no Oriente, pela Biblia dos LXX e no ocidente pela
Vulgata. S6 depois do Concilio Vaticano II, na Igreja Catdlica, se
voltou a versao hebraica.

Importa ainda considerar os subtitulos dos salmos, que séo
anotacOes estranhas aos salmos, grafadas em caracteres diferentes,
sobre o autor, o contexto, etc.

Ha também anotagbes musicais ou littirgicas, como nos salmos 78
e 88, onde aparece a palavra Maskil que néo se sabe exactamente o
que quer dizer.

3. A LINGUAGEM SIMBOLICA E A POETICA DOS SALMOS

Nao podemos esquecer que os salmos sdo linguagem poética e
nao é facil ler poesia fora do contexto. Portanto, para bem interpretar
os salmos, devemos ter em conta as seguintes regras da poesia
hebraica:

a) — ACENTUAGAO

A lingua hebraica é acentuada ou seja cada palavra tem acento
ténico, o que permite diferentes combinagdes de acentuagéo.
A recitagdo implica musicalidade com diversas combinacgoes
de acentos. Veja-se, por exemplo, o ritmo sincopado do salmo
42, que é um salmo de lamentagdo cujo ritmo dos acentos
(8 - - - 2 - -), permite simular o ritmo sincopado de quem fala
solucando com a voz embargada.

J4 o salmo 68, que assinala a vitéria de Israel, term um compasso
mais robusto (4 - - - - 4- - - -), em sintonia com o texto, que
fala de triunfo. Ainda no mesmo salmo, no versiculo 4, o som
dominante é ssss para significar o som sibilante das trombetas
que anunciam o triunfo de Israel.

123



CADERNOS (73

b) — PARALELISMO

Trata-se de uma ideia repetida varias vezes de modo harménico
mas ndo mondtono, cujo objectivo é a memorizacdo e
a interiorizagdo. Encontra-se com muita frequéncia nos
chamados salmos de Saida.

Nos salmos € frequente encontrar paralelismos de diferente
natureza:

paralelismo sinonimico, como em Sl 6,2, que consiste na
repeticdio de uma ideia por palavras diferentes, com o
objectivo de criar ondas sucessivas que aprofundam essa
mesma ideia;

paralelismo antitético, como em Sl 1,6; é o reforgo de uma

ideia com palavras antagénicas;

paralelismo sintético, ou seja, a ideia vai-se completando,
deixando-se engravidar pelo salmo, como em Sl 19,8;

paralelismo ascendente, a repetigio duma palavra-chave
com o objectivo de sugerir o reconhecimento do poder de
Deus em crescendo, como em Sl 29, 1 -2 ou em S| 121,
onde a palavra-chave é repetida 6 vezes, usando termos
como: guardar, cuidar, ajudar, proteger ...

C) — RITORNELLI

S&0 repeti¢bes que tém por objectivo criar um didlogo interior.
Sao exemplos desta regra os salmos 42,6-12; 43,5; 46,8-12;
57,6-12 e 67,4-6.

d) — COMPOSICAO ALFABETICA

Trata-se de um acréstico composto pelas 22 letras do alfabeto
hebraico. Serve de exemplo o salmo 119 que tem 22 estrofes
de oito versos em que a primeira palavra de cada um desses
8 disticos utiliza, sucessivamente, as letras deste alfabeto, num
total de 176 versos.
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Em cada uma das estrofes aparece uma palavra sinénima: lei,
ensinamento, via, preceitos, decretos, mandamentos, juizos,
palavra, vontade, promessa, testemunho. E o salmo da Escuta
da Tora (luz, ensinamento)

Em sintese, podemos dizer que existe uma “filigrana” nos salmos,
que convida a interiorizagdo e que, para tal, o salmista recorre a
diferentes meios: repeticdes (Sl 42,6, Sl 43,5); repeticao de palavras-
chave (Sl 121); composicdo alfabética (S 119). Séao salmos de
Ensinamento da Tora e da resposta que o Homem deve dar a Deus.
Veja-se o salmo 118 e os sinénimos que lembram a Lei. Tudo no
interior do mesmo salmo, composto a partir de cada uma das 22
letras do alfabeto hebraico, indica a centralidade da Palavra de Deus:
A Tora contém toda a Palavra de Deus e a resposta do Homem.

Os salmos servem-se de uma linguagem simbdlica. Entrar nos
salmos é entrar numa floresta de simbolos. O simbolo transporta-
nos para outra realidade. Por exemplo: O Senhor é minha rocha ou
O Senhor é minha luz sao expressdes que nos transportam de uma
realidade fisica para a transcendéncia, e para o mistério.

Neste contexto dos simbolos, é de realcar o facto de que néo
existem referéncias ao mar, pois este, para os hebreus, era uma
ameaca. Os registos simbdlicos falam da intimidade do orante, falam
da caga, do mundo animal e vegetal, do timulo, usam até linguagem
violenta.

A linguagem dos salmos tem alguma analogia com as pardbolas
de que Jesus se serve na sua pregagéo. Querem levar pela méo o
leitor/a ao encontro de uma verdade oculta.

O Saltério, sendo embora uma composicao de textos poéticos de
diferentes épocas e, sequramente, de autores distintos, tem, contudo,
uma unidade que lhe foi dada pelo editor. E um livro de oragées que
pode ser transportado pelo crente para o inspirar na sua oragao. Cf.
At 1,20).

Hoje, rezamos os salmos, um de cada vez; ndo vemos o Saltério
como um livro com uma unidade e coeréncia. Na antiguidade antes
de Cristo, a leitura do Saltério era continua. Os Hassidim eram uma
espécie de santuério portatil de oragdo permanente.
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3. ComMo SE FORMOU O SALTERIO?

Na formagao do Saltério ha que distinguir 4 fases:
12 fase - composigao;
22 fase - jungao de vérios salmos para criar uma colecgao;
3? fase - organizacao de vérias colec¢bes para formar uma
unidade {os salmos de Stplica, por exemplo);
42 fase - edigdo final que lhe deu a légica actual.

Embora de datagdo dificil, o Saltério tem uma importincia
comparavel a Tord e é curioso verificar que também comporta
5 partes em analogia com os 5 livros da Tord. Todos os livros do
Saltério terminam com uma doxologia, (como em Sl 89,13 ou as
bem-aventurangas em Sl 89,6.) e dispbem-se da seguinte forma:

-1°livro ~ S11 ao Sl 41

- 2°livro - Sl 42 a0 SI1 72

- 3° livro - S1 73 ao S1 89

- 4° livro — S190 a S1 106
-5°livro - S1107 a Sl 150

4., GENEROS LITERARIOS DOS SALMOS

Veremos, de seguida, alguns exemplos de diferentes géneros
literérios.

A — SaLmos DE StpLica INDIVIDUAL

Este conjunto de salmos evoca a situagéo de quem se encontra
numa qualquer aflicao (doenca, perigo, proximidade da morte) e tem
a tentagdo de pensar que Deus se esqueceu dele e ndo intervém.

O salmista é levado a interrogar-se sobre a sua prépria culpa. Por
isso, estes salmos sdo acompanhados de ritos penitenciais. O orante
dirige-se ao templo, expde a sua situacdo ao sacerdote e espera um
oréculo.

Veja-se o Sl 22 e a mudanga de tom que ocorre com a intervengao
de um sacerdote que pronuncia um oraculo. Nos primeiros 22
versiculos, o registo é de mera stiplica. A partir do fim do versiculo 23,
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o tom suplicante muda radicalmente e torna-se num tom de louvor.
No texto original hebraico, uma frase explica esta mudanga: Tu me
deste a resposta, a contrastar com essa outra exclamacao: Eu grito e
ndo me respondes. Talvez o sacerdote tenha dado uma resposta e o
cendario espiritual tenha mudado...

Nos salmos de siplica individual, encontramos as seguintes
grandes linhas de orientacéo:

¢ um momento introdutéric em que o homem se volta
para Deus e invoca o seu Nome;

* a exposicdo de motivos gerais de stiplica: tem piedade
de mim ou vem, Senhor, curar-me;

* o orante apresenta-se a si mesmo como suplicante
e faz um pedido genérico (S] 28,2) e depois expde o
motivo mais especifico da sua stplica (rezar exige o
conhecimento de si préprio);

* seguem-se pedidos particulares (por exemplo, o pedido
do pecador que quer ser perdoado);

* a recordacdo dos motivos que devem levar Deus a
intervir (a sua bondade; o seu amor) e tentativa de
persuadir Deus para que intervenha (se eu morrer ndo
Te louvarei mais);

* uma conclusdo: a certeza do salmista de que seré ouvido
ou entdo uma promessa de que ira fazer sacrificios.

O esquema atrés esbogado ndo é uma grelha rigorosa de leitura,
é apenas indicativo de um percurso espiritual que se reflecte na
gramatica dos salmos de stplica individual.

B - SaLmos bt SarLica CoLEcTivA

A estrutura destes salmos é semelhante aquela que mencionamos
para os salmos de stplica individual. Neste caso, porém, o sujeito é
colectivo, um povo; é a comunidade que se exprime diante de Deus,
em caso de sofrimento, catastrofe, doenca ou morte.
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Estes salmos eram cantados no contexto da liturgia e
acompanhados com gestos penitenciais: cobrir-se de cinzas, jejuar,
rasgar as vestes...

No St 60,3, por exemplo, invoca-se, uma situacao de catéstrofe,
visto que na época em que este salmo foi composto a doenca era
considerada um castigo e interpretada como uma mensagem de aviso
de Deus.

Neste salmo, a comunidade faz a experiéncia do siléncio de Deus.
Diante da provagéo, Deus nao responde, Deus nao intervém.

O salmista pode sempre recordar-se da acgao salvifica de Deus
no passado e por isso insiste na sua stplica: Escuta-nos. Vem salvar-
nos (SI 80,3). Recorre & metéfora da transplantacéo da érvore para
exclamar: hoje ndo vemos a tua interveng@o, mas temos confianga em
Ti, por causa da tua acgGo passada. Fundamos a nossa fé na memdria
que fraz confianga e esperanca no futuro.

C — SALMOSs PENITENCIAIS

Neste conjunto de salmos, a Igreja latina tem dado grande relevo
ao salmo 51 (rezado em Laudes de cada sexta-feira) e a Igreja
ortodoxa reza-o diariamente.

Ea oragdo de alguém que reconhece ter pecado. Trata-se de
um crente, pois s um crente se reconhece como pecador ou seja
sabe ler o mal como um pecado, uma ferida feita ao amor fiel de
Deus. O pecado é uma prova de fé em que todo o crente atravessa
necessariamente trés etapas: a experiéncia do pecado, a da graca e a
da salvagao. E o que também nos recorda o Céntico do Benedictus (Lc
1,77): a consciéncia da salvagéo pela remissao dos nossos pecados.

Na tradicdo ocidental, este salmo 51 faz parte dos salmos
penitenciais que o penitente reza quando se confessa.

O salmo 51 é um salmo penitencial por exceléncia que faz parte
dum conjunto de 7 salmos que inclui, além dele, os salmos 6,32,38,
102, 130 e 143.

No salmo 51, o orante declara que quer ser purificado Reconheco
a minha iniquidade, o meu pecado estd sempre diante de mim... Nao
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se desculpa, mas antes percorre a sua histéria pessoal para concluir
que o pecado sempre o acompanhou e agora quer libertar-se dele.

Tem-se atribuido este salmo a David (lembrando a sua relagéo
com Bersabé, a mulher de um dos seus oficiais, Urias), mas a exegese
biblica ndo o permite. O salmo 51 tera sido escrito no exilio ou no
pos-exilio.

Apesar de ser pecador e de levar uma vida desgracada, David é
uma figura simbélica, tanto no Antigo Testamento como no Novo,
pois foi aquele que melhor soube amar a Deus apesar de ser um
miseravel pecador. Para a histéria da salvacéo, o que conta nao séo
manequins de perfeicao, mas os homens e as mulheres concretos.

0SI151,3 —tem piedade de mim, Senhor, apaga a minha iniquidade)
é um texto em consonéncia com Ex 34,6 em que o Deus que aqui
se revela ao homem é um Deus disposto a perdoar; é revelagao ao
homem concreto que, certamente, peca.

O pecado é visto como uma desobediéncia a Deus a qual
chamamos culpa. O pecado é falhar o alvo e é tido como um fracasso
na relagdo do homem com Deus. Quando o reconhece, o homem
crente mergulha no amor de Deus. Reconhece que o pecado néao ¢
um episédio, mas sim uma histéria em que ele descobre que é capaz
de um mal que néao queria, mas que acaba por fazer. Depois, coloca-
se, realisticamente, diante de Deus e toma consciéncia que o seu
pecado néo é apenas um episédio, é um drama que o acompanha
desde a concepcéo.

O verdadeiro crente tem a coragem de fugir ao mecanismo da auto-
justificacéo, da desculpa, pois sabe que Deus conhece o seu intimo (S!
51, 8). O pecado é fragilidade, mas é também uma forca que implica
o homem. Embora tendamos para a auto-justificagdo, assumir a
nossa responsabilidade é sinal de maturidade. Na experiéncia cristé,
reconhecer o pecado é ja uma graca concedida pelo Espirito Santo.

Nos versiculos seguintes, fazem-se vérias invocagdes. E nos
versiculos 12 a 14 que reside o centro espiritual: a converséo pela
acgao de Deus que d& um coragao firme, um espirito renovado. Ea
experiéncia da passagem do pecado a graga (S1 51,15). E a esperanca
de que os pecadores voltarao para o Senhor. Senhor, abre os meus
labios e cantarei o teu louvor (S1 51,17).
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A conversado leva a um aprofundamento no conhecimento de
Deus. Deus nao quer holocaustos nem sacrificios, mas um espirito
penitente (S 51,18-19).

A partir do versiculo 20, hd uma mudanca de coordenadas — a
oragao é uma oragdo por Jerusalém, a Cidade Santa destruida e
que levou o Povo ao exilio. O orante revela a sintonia da ruina da
sua alma com a ruina do povo, pondo em evidéncia que o pecado
individual (o meu pecado) tem sempre repercussdo sobre os outros;
o pecado que habita em mim mina a verdade das relagcées com os
outros. Analogamente, o arrependimento pessoal torna-se sacrificio
agradavel a Deus e dispensa outros sacrificios substitutivos. O
arrependimento é a via de acesso & verdade. O arrependimento
conduz a procura da fé.

A nova alianga de que fala Jeremias é um acto gratuito de Deus (Jr
31,31-34). O salmo 51 completa a afirmagéo escatolégica do profeta:
o que obsta ao cumprimento da Alianga é o pecado dos homens.

Os profetas s&o os primeiros a darem-se conta de que s6 um acto
capaz de renovar o coracao do homem (o centro da pessoa humana,
a sede da inteligéncia e da vontade humanas), s6 um coragéo recriado
e novo pode ser obediente a Alianga, mas é preciso o pecado para
haver perdéo. E onde estd o perdao estd o Reino de Deus. S6 o
perdao permite o cumprimento da Alianga.

A morte de Cristo na Cruz {(Cf. Ro 5, ...) manifesta o amor fiel de
Deus por nés enquanto pecadores. Na morte de Cristo, nés j& fomos
perdoados. Por isso, o perdao precede o arrependimento. A oragéo
do cristdo j& ndo é uma experiéncia religiosa, mas sim um acto de
escuta e de reconhecimento do perdao de Deus e do seu Amor.

D - Saimos pe CONFIANGA

Os salmos de confianga sdo doces, romanticos e muito exigentes;
requerem o abandono na fé, colocar a confianga em Deus e nao
em qualquer grandeza humana (armas, espadas, riquezas, tesouros
vérios).

Os salmos ajudam-nos a aprender a rezar e a fazer da nossa oracao
uma experiéncia de fé e de abandono filial. Veja-se o vocabulério
recorrente nos salmos 23,4; 6; 49,16):
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¢ O Senhor ndo nos abandona nunca, nem na hora da
morte;

¢ Habitar na casa do Senhor;

e Morar a sombra de Deus;

* Encontrar repouso em Deus;

* Confianga face & morte: mesmo que caminhe entre
vales tenebrosos. .. (S| 23,4); ou: Tu ndo me entregards a
morada dos mortos (S1 16,10});

* Confianga em Deus que ¢ fiel a Alianca;

¢ Confianga em Deus que acolhe aquele que morre.
Comeca a desenhar-se uma fé na ressurreicéo baseada
na confianca em Deus que é fiel a Alianga.

Estes salmos sdo exigentes do ponto de vista espiritual, pois
implicam um caminho de despojamento e entrega ao essencial —
colocar a prépria vida nas maos do Senhor. Um bom exemplo pode
encontra-se no S| 23 — O Senhor é meu pastor.

Neste salmo, unem-se duas imagens: uma, a do pastor (versiculos
1 - 4), o pastor que cuida do rebanho, leva-o por caminhos justos,
evita que se tresmalhe e caia na boca das feras, da-lhe de beber, da-
lhe repouso, alimenta-o em prados verdes e dguas tranquilas, guia-o
pela luz e evita as trevas; e uma outra imagem que € a do anfitrido que
abriga aquele que estd em perigo no deserto e condenado a morte
se nao tiver abrigo na tenda do beduino. Por isso o anfitrido acolhe-o
na sua tenda, respeita o dever sagrado da hospitalidade, d& de comer
ao héspede, abriga-o e protege-o diante dos olhos do inimigo. Os
perseguidores param e deixam-no em paz em nome da lei sagrada da
hospitalidade. Sao estes os gestos de acolhimento.

Sl 23, 5 - refere gestos tipicos do acolhimento no Médio Oriente:
ungir a cabeca, dar de beber, dar de comer. Sdo imagens que
exprimem o cuidado;

S123, 6 - o orante deixa de lado as imagens do pastor e do anfitriao
e volta-se para o essencial, exprimindo confianga no futuro: Tu ndo
me abandonards, mas eu viverei contigo e Tu comigo. Expressa o
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que estd a viver a nivel espiritual quando diz: é a tua fidelidade que
me acompanha em toda a minha vida. Exprime um sentimento que
atravessa toda a sua existéncia.

Trata-se dum salmo que pode ser lido como uma profecia que diz
respeito a Cristo: Cristo é o verdadeiro pastor e o hospedeiro. (Cf. a
parabola da multiplicacido dos paes e dos peixes).

O salmo 23 faz referéncia ao mistério cristolégico, confirmado pelo
préprio Jesus quando diz: Eu sou 0 bom Pastor (Jo 10, ...). E ele que
dé a vida pelo rebanho. D4 a vida pelas suas ovelhas morrendo na
Cruz. Nao admira que este salmo seja usado na tradicio da Igreja
como um salmo de iniciagdo a fé crista e seja cantado na liturgia
pascal no momento do baptismo dos catectimenos. E um salmo com
dimensao sacramental: estabelece uma relacéo entre o baptismo e a
eucaristia.

E assim desde os primeiros tempos da Igreja, como se pode ver
nas pinturas deixadas nas catacumbas onde é frequente a imagem do
pastor que leva uma ovelha as costas, a significar que o Senhor nos
leva ao colo no momento da morte.

E — Hinos

Os salmos 19,135 e 136 sao bons exemplos de hinos.

Estes salmos apresentam uma estrutura simples: uma introdugéo,
um motivo do louvor e uma acgéo de gracas.

A introdugéo é um convite a louvar a Deus dirigido & assembleia
ou ao préprio orante.

Na segunda parte, define-se o motivo do louvor: louvai o Senhor
porque Ele é bom.

Na terceira etapa, ha o retorno ao convite que sintetiza o corpo
do salmo.

Veja-se, por exemplo, o salmo 19. Neste salmo, na primeira parte,
o salmista refere-se a Criagéo (v. 2-7). Depois da introdugéo, segue-
se o tema central — a Lei e a Palavra de Deus (v.8-15). Sao teméticas
distintas mas que tém uma unidade entre ambas:

* Os céus, a natureza e a criagao falam de Deus; a Tora
também fala de Deus. Ambas anunciam algo de Deus.
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Assim como a natureza anuncia a gléria de Deus,
também a lei do Senhor alarga os pulmées, a respiragéao,
torna o rosto do crente luminoso.

A Palavra, que é discernimento, permite o efeito de
saborear a Lei. O efeito espiritual é provocado pelo
louvor da natureza e da criagéo e o efeito corpéreo é
provocado pela lei e pela Palavra, criando-se assim um
processo dindmico e, simultaneamente, de unidade.
como o sol ilumina e aquece, assim a palavra do Senhor
torna sabios os simples e a Tora deve ser saboreada.

O salmista afirma que existe uma linguagem néao
verbal em toda a criagdo. A partir da criagdo, pode-
se saber algo acerca de Deus. E uma linguagem sem
som, mas universal. O sol, em particular, permite essa
comunicacéo: ele é um guerreiro que, no auge da sua
beleza e forga sai do quarto nupcial e percorre alegre o
seu caminho.

O orante fala da Tora, a Lei, que coloca ordem na
linguagem da criagdo e a torna acessivel para todos.
Veja-se, por exemplo, o S1 19,12.

A tua lei é perfeita, reconhece o salmista, mas ndo sou
capaz de a observar, ndo consigo cumpri-la, nem sequer
conhego o meu pecado.

No S1 19, 13, diz-se: absolve-me dos meus pecados que
ndo vejo, preserva-me do orgulho. O v.15 é a chave da
unidade de todo o salmo quando o salmista exclama:
acolhe a palavra da minha boca... Tu és a minha rocha e
o meu Redentor (0 meu Goel).

Uma leitura crista deste salmo permite contemplar
a criagdo como contendo em si mesma, um louvor a
Deus e ver nela uma narragdo da grandeza de Deus.
Permite declinar a nossa fé com uma dimenséao césmica.
Permite a comunh&o com as pessoas mas também com
as plantas, com os animais e com todos os seres, numa
atitude de agradecimento e contemplacao.
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E - SALMOS DE AGRADECIMENTO

Estes salmos referem-se a situagdes ou acontecimentos precisos
que o orante agradece. Podem ser de caracter individual ou colectivo.
Sao exemplos o salmo 66 e o salmo 30.

Por vezes reflectem o contexto litirgico em que eram rezados.
O salmo 66,16, rezado em contexto litirgico é, manifestamente,
um salmo de acgdo de gragas pela libertagdo experimentada
colectivamente.

Em outros salmos, existem outros motivos, como no salmo 30 que
¢é também um salmo de referéncia a Péascoa.

Nestes salmos de agradecimento também é frequente estar
presente a dialéctica morte — vida e a polaridade de sentimentos
(mudaste o meu lamento em danga, Sl 30,12).

F — SALmOS DE SIAO OU DE JERUSALEM

Sao salmos que celebram a Cidade Santa porque nela estd o
templo e este é tido como o lugar de habitagdo de Deus. Celebra-
se a intervencéo de Deus: Deus protege Jerusalém com intervengao
prodigiosa.

Estes salmos surgem num contexto histérico (investida da armada
assiria de Senaqueribe sobre a costa israelita).

Veja-se o salmo 48, um salmo que celebra a salvacdo de
Jerusalém, a Cidade santa elevada sobre as suas colinas. O salmista
fala de forga, robustez, de um exército que se aproxima mas foge. Em
outro passo, Jerusalém é tida como a alegria de toda a terra.

Em muitos casos deparamo-nos com motivos mitolégicos. Por
exemplo: a montanha como morada de Deus; o umbigo do mundo.

Também encontramos elementos historizados: Deus nos seus
palécios revelou-se um baluarte, o que evoca um acontecimento
histérico, um acontecimento do ano 70 a.C. em que a armada de
Senaqueribe sitiou Jerusalém e foi derrotada.

Na releitura de fé deste acontecimento, Israel considera-o como
protecgao de Deus (dores de parto e ventos de leste). Como nos foi
dito, assim o vimos — experiéncia fundamental do crente que a passa
as geragOes seguintes sem acrescentar nada. Em S148,10, referéncia a
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essa experiéncia pessoal do crente que a transmite como um tesouro,
numa cadeia de transmissao da fé.

Trata-se de a acolher em profundidade. {(cf. Lc 2,17 - reacgéo
semelhante dos pastores diante da noticia do nascimento de Jesus.
Foi depois de terem visto e confirmado a mensagem dos anjos que
partiram a anunciar o nascimento de Jesus).

No Sl 48, 10 também se diz, depois de narrar as maravilhas de
Deus héa que conta-las as geragbes futuras: este é o nosso Deus eterno
e para sempre. E a cadeia da transmissao da fé baseada no triptico:
como nos disseram, assim vimos e anunciamos.

Também o Sl 87 é um bom exemplo dos salmos de Siao. E um
salmo breve, complexo, mas muito belo, um salmo construido sobre
a imagem do recenseamento em que Jerusalém é apresentada como
a preferida de Deus que é o seu arquitecto. Jerusalém é a cidade
de Deus. Neste salmo se escreve: Cada um nasceu em Sido (v.4); o
Senhor a firmou (v.5); todas as minhas fontes estdo em ti (v.7).

Trata-se de um salmo construido sobre a imagem de um
recenseamento, para dizer que Deus privilegiou Jerusalém em relacéo
as demais cidades. Ele é o seu arquitecto. Ele é o fundador da cidade
de Deus e dela se dizem coisas maravilhosas. (Sl 87,3).

No v. 4, Deus apresenta-se como aquele que regista imagens
personalizadas dos povos que vém inscrever-se em Jerusalém para
afastar os que durante o exilio se tinham misturado e punham em
causa a pureza do sangue. O recenseamento era, entdo, usado como
forma de excluséo.

E um salmo escrito no pés-exilio e reflecte o universalismo,
opondo-se a uma certa tradigdo xendéfoba (todos os povos nasceram
em Jerusalém),

No v.5 é o grande louvor que explode: Jerusalém é celebrada
como a Mae de todos os povos, a mée de Sido (cf. a referéncia da
epistola aos Gélatas a Jerusalém do Alto e a Jerusalém celeste).

No v.6 diz-se que é o préprio Deus que escreve no registo dos
povos: esta também Id nasceu.

Termina o salmo com um reconhecimento universal: Todas as
minhas fontes estdo em ti, referenciando assim a origem universal de
todos os povos da terra.
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O salmo 87 é considerado, pela tradigao cristd, como um salmo
escatolégico, pois aponta para a Jerusalém do alto onde todos os
povos se hao-de encontrar.

Em Ap 21,3, fala-se de uma outra imagem — a tenda de Deus com
os homens; Deus serd o seu Deus. Ai, a palavra povo é substituida
por povos. Assumindo as diferencas de todos povos diante de Deus,
o Senhor a todos acolhe como seus filhos.

A Alianga que Deus estabeleceu com Jerusalém faz-se agora com
todos os povos; as diferengas serdo assumidas e Deus sera o Deus de
todos os povos.

F — SALmOs po REINO, sALMOS DE Deus-Rel

Séo salmos muito semelhantes entre si, hinos que celebram a
realeza de Deus universal sobre todo o cosmos, que se estende a
todos os povos. Sao canticos usados numa liturgia que inclufa uma
procissdo com a Arca, simbolo da presenca de Deus no meio do seu
povo.

O Senhor é Rei (Adonai; Malak) — uma aclamacéo que se repete e
que é convite ao louvor.

Como é que Deus é rei? Cf. SL. 93, 1-2

A partir da criago (a separagdo das Aguas da terra firme;
separacéo das trevas e da luz, ...), mas também por toda a histéria da
salvacéo - da escravidao a liberdade.

O Sl 93,1-2 exprime ideia semelhante: mas a partir do
reconhecimento de que Deus se revela poderoso, o Senhor reina
e reveste-se de majestade (v.1), Deus reina desde o momento da
criacdo e durante a histéria de Israel guardando o seu povo até a
salvagéo.

Este salmo fala da manifestagdo do poder de Deus. Nos v. 3-4
encontramos a regra do paralelismo ascendente: o Senhor é mais
poderoso que a prépria morte.

No salmo 98,1-2, Deus aparece como poderoso e interventor na
histéria do povo. Em S198, 9 introduz-se novo elemento: a imagem do
Senhor que vem para julgar e governar e para instaurar a verdadeira
realidade: a salvagao para sempre e para todos.
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Estes salmos sdo importantes, porque foram rezados durante
séculos pelo povo de Israel e alimentaram a sua esperanga na vinda
do reino de Deus. Foram apropriados pelo Novo Testamento com o
entendimento de que o Reino de Deus j& chegou. O Reino de Deus é
Jesus Cristo. E o préprio Jesus que o declara.

Estes salmos abrem o nosso coragéo a esperanga dum reino que
se cumpre mas que ainda espera que o mal, que continua a devastar
a vida do mundo, seja remido por Deus.

G — SALMOS IMPRECATORIOS

Sao os mais dificeis de rezar! Muitos destes salmos tém,
frequentemente, expressGes de grande violéncia e, por isso, séo
designados de imprecatérios. Sao rezados por alguém ou por um
povo que pede a intervencao castigadora de Deus. Do ponto de vista
literério, sao stplica perante alguma ameaga a vida pessoal ou para
a vida do povo.

O salmista grita a sua raiva e, consciente da sua impoténcia diante
do adversério, pede a Deus que faga justica. Pede, inclusivamente,
que Deus destrua o inimigo, o que levanta problema a oragéo dos
cristaos. Com efeito, como conciliar esta linguagem com o preceito
do amor que deve estender-se aos préprios inimigos? Como pode
um cristao rezar estes salmos ja que tem Jesus como modelo, Ele que,
nem na cruz, invocou o castigo contra os seus adverséarios, mas antes
lhes perdoou?

A dificuldade é ainda maior quando deparamos com alguns
versiculos que aparecem citados no NT. Acresce que alguns destes
salmos tém uma profecia escatolégica. Veja-se Lc 24: é preciso que
tudo se cumpra, a Lei e os salmos.

A Igreja, por seu turno, manteve a totalidade destes salmos,
reconhecendo, embora, que eles levantam problemas a oragao
littirgica. E, pois, uma tradicao bi-milenar que o Concilio Vaticano
1l reconhece, ainda que durante o Concilio alguns padres conciliares
tivessem apresentado propostas no sentido da sua eliminagéo.
Durante esse debate, foi constituida uma comisséo especializada que
se manifestou no sentido da integridade do Saltério, tendo dado a
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assembleia eclesial a possibilidade de os substituir de acordo com a
sua maturidade. Imprimiu-se, assim, o Saltério mantendo caracteres
diferentes no que é imprecatério e permitindo a sua substituigao.
Em 1968, Paulo VI decidiu eliminar do Saltério litirgico catélico
todos estes salmos imprecatérios ou algumas das suas estrofes mais
contundentes, alegando que tal decisdo tinha por base razdes de
ordem psicoldgica e nao teolégical.

Nos anos 60 e 70 do século XX, houve um amplo debate sobre
esta questdo nas revistas da especialidade.

O problema néo diz respeito apenas aos salmos ditos imprecatérios;
¢ problema de toda a Escritura, mormente em relacio aos textos com
caracter poético em que o recurso as imagens esta muito dependente
da cultura da época, o que coloca problemas dificeis de tradugao.
Veja-se, por exemplo, o Apocalipse (cap. 17 e 18) e as referéncias que
nesse livro se fazem a violéncia.

Os textos lidos isoladamente fazem correr muito sangue, e muita
violéncia é colocada na boca dos justos. Contudo, se tomarmos a
Biblia no seu conjunto, o que ressalta é o caminho por que se chega
a formulagao de ideias e conceitos relativos a esperanga libertadora
de toda e qualquer violéncia. Veja-se o exemplo daqueles que na
Biblia apelam & néo-violéncia, como Isafas e Miqueias. Os homens
transformardo as suas armas em instrumentos de trabalho (Is 2,4).

Podemos dizer que alguns autores da Biblia tém a coragem de
desmascarar a violéncia. Para tanto, ha que olhé-la de frente e nomea-
la, ousar dizer a violéncia diante de Israel. Como David, ter a coragem
de dizer que a violéncia é um grande pecado. Para sair do circulo da
violéncia, é preciso olhéa-la de frente e ¢é isso que o salmista faz nestes
salmos imprecatdrios.

Israel percorreu um caminho muito dificil para encontrar uma
saida para a violéncia. Nao é de estranhar que toda a Biblia seja
também uma narrativa de luta entre o bem e o mal.

Sair da sacralizagdo néo era um caminho fécil no Médio Oriente
Antigo onde todos os gestos publicos eram sagrados. Os textos
biblicos fizeram um caminho penoso para se libertarem da violéncia
sobretudo nos textos proféticos.
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Nos salmos imprecatérios ha um colorido muito especial, com
recurso a formas redundantes e imagens expressivas muito fortes. Por
exemplo: O Deus parte-lhes (aos inimigos) os dentes! (S1 58,7). E uma
forma poética excessiva tanto quanto é pesada a injustica que o pobre
sente. Sao palavras violentas, frequentes na boca dos pobres, quando
estes nao tém ao seu dispor outras armas senao o seu préprio grito:
Que Deus faca justica! E uma oragao que se dirige a Deus, um pedido
para que faga Ele justica. Como a dizer: “eu, o pobre e o oprimido,
nao intervenho, mas tu, 6 Deus, faz com que o abusador desaparega,
faz justiga Tu préprio”.

Paradoxalmente, sao salmos de né&o-violéncia. O salmista
reconhece o fragico e dramético que é a situagao de violéncia, mas
prescinde de agir pelos seus préprios meios, confiando isso a Deus.

Os salmos imprecatérios santificam a nao-violéncia (cf. Livro dos
Macabeus, escrito dois séculos antes de Cristo). Os orantes que os
rezam sao exigentes, ndo se habituam ao mal, ndo dizem: “assim
vai o mundo e nao se pode mudar nada”; pelo contrério, sentem-se
chamados 4 indignagao, ao escandalo. O seu grito é a Deus: o mal
esté ai, faz justiga ... faga-se a tua vontade e néo a dos impios.

Quem reza os salmos imprecatérios é chamado/a a gritar contra a
injustica; reconhecendo que este mundo néo esté redimido, implora-
se que nao se faca a vontade dos impios. Os salmos imprecatérios
comprometem os crentes histérica e escatologicamente: venha o teu
reino — a esperanca de um mundo em que reine a justica.

Um dos motivos por que estes salmos repugnam a nossa
sensibilidade é a linguagem usada pelo salmista, tipica da poética
semitica, que é forte e colorida (ex.: raca de viboras, expressao
usada por Jesus ou odiar pai e mde, expressao semitica usada para
estabelecer prioridades).

O mesmo se passa afinal com outros textos do Novo Testamento,
onde Jesus recorre a hipérboles quando quer realgar alguma ideia ou
acontecimento (cf. Lc 14, 26 (sepulcros caiados de branco ou, ainda.
quem quiser ser meu discipulo negue-se a si mesmo).

Vejamos alguns exemplos deste tipo de expressdes nos salmos
imprecatérios:
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Sl 58,7 - Quando o orante afirma Senhor, parte-lhe os dentes
todos, trata-se da orientagdo das emogdes para Deus, uma vez que
esta imprecacao é contra os juizes corruptos que néo fazem justiga. O
orante expde a sua fragilidade e a sua indignagéo e pede a Deus que
faca justica.

Todo o Sl 83 é uma imprecagdo contra os povos inimigos que
entre si formaram uma alianga para destruir Israel (o salmista grita:
faz que eles desaparegam!). O orante pede a Deus a eliminagao dos
inimigos, afastando-os também da salvagéo. O orante quer que Deus
elimine estes obstaculos. Em rigor, estas imprecagdes tém, como jé se
disse, caracter escatoldgico — que Deus faga desaparecer o mal sobre
a terra. Uma tal aspiragao compreende-se melhor quando inserida na
histéria da salvacao.

Veja-se o S1 137, 8-9, onde temos uma imagem terrivel da guerra
aplicada a Babilénia, o simbolo do mal, do medo, do poder totalitario,
do mal por exceléncia. O mesmo se aplica a figura imperial de Roma
que combate Israel e opde & libertagdo do povo de Israel. Este seu
poder opde-se ao designio de Deus. Neste contexto, o salmista grita
a Deus para que destrua o mal nas suas raizes (esmaga as criangas
de peito contra a rocha, v.9). Babilénia e Roma sao apresentadas
como cidades simbélicas que se opdem aos designios de Deus. Esta
linguagem sé pode ser entendida no sentido alegérico e espiritual.
Comentando este salmo, Origenes escreve: o cristiio é chamado a
extirpar o mal desde a sua origem.

Se estes salmos tém uma dimensao escatolégica, também tém
alguma coisa a dizer-nos acerca de Cristo. Veja-se o salmo 40,15-16
onde se fala de vergonha e confuséo sobre a morte do maldito de
Deus na cruz. Jesus morre no lugar sem Deus ~ lugar ateu.

A maldicéo estd associada & teologia da Cruz. Cf. Gl 3,13 ou II
Co 5,21. Os salmos imprecatérios sdo profecia da paixao e morte de
Cristo. De facto, a morte de Cristo ndo é a morte de um mértir, mas
de um maldito; é um lugar ateu onde Jesus morre na nudez e sem
dignidade. Ele, o justo, é o maldito de Deus, o castigado.

O Sl 68 é um salmo dificil, com recurso a elementos muito
coloridos e arcaicos e que teve um longo processo redacional (uma
leitura dos acontecimentos, em tempo real e pés-exilico). Refere o
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gesto do guerreiro que esmaga com os pés os vencidos, como era
usual na época. O salmista fala de Deus com a linguagem do seu
quotidiano. O que quer ressaltar é a vitdria absoluta de Deus sobre
os inimigos, inimigos de Deus e inimigos do seu povo, Israel. Eestaa
leitura que fazem os Padres da Igreja. Por exemplo, santo Agostinho
quando diz: o salmista estd mais a profetizar do que a maldizer o
guerreiro inimigo.
Os salmos imprecatérios sao canticos da misericérdia de Deus.

H — Os saLmos DE SuBiDA

E um conjunto de 15 salmos, todos seguidos no Saltério (SI 120-
134). Tém em comum o mesmo titulo: Cantico das subidas. Referem-
se a peregrinacéo a Jerusalém, ao cimo do monte.

Alguns autores créem que estes salmos das subidas eram salmos
que acompanharam o retorno do exilio.

Sao salmos com diferentes estilos literarios. Sao todos salmos
breves, com excepg¢ao para o salmo 132 que tem um cunho particular
nesta colecgéo.

Nestes salmos ha uma palavra-chave que é repetida e d& o tom
teolégico e espiritual do salmo. Trata-se de reconstituir o itinerario
desenhado para a peregrinagao, o itinerario concreto, mas sobretudo
o itinerério espiritual.

O S1 120 comega por se referir aos preparativos da peregrinagao.
O sujeito é um crente israelita que vive na diaspora. Para qualquer
emigrante, a peregrinacdo a Jerusalém assume grande importéncia,
algo que acontece uma ou raras vezes na sua vida. O salmista exprime
a dificuldade de viver no estrangeiro (Sl 120,5-7); refere tribos de
beduinos, o que significa que saiu do seu contexto sociopolitico e
passou a ser universal.

O S1 121 comega com Senhor abre os meus olhos (v.1) e continua
nos versiculos seguintes (v. 3-8} mostrando que estamos diante de
uma béncao prometida pelo sacerdote que abengoa a caravana que
parte em peregrinagao. Nela se invoca a proteccéo de Deus para toda
a viagem.
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O 81 122 refere-se a chegada a Jerusalém, o termo da viagem e,
por isso, o salmista exclama: oh! que alegria quando me disseram
vamos para a casa do Senhor. Surgem entdo os canticos de louvor
a Cidade Santa — simbolo da unidade da fé, lugar onde todos os
homens se encontram unidos. Lembram-se também os ausentes que
nao puderam vir e reza-se pela paz em nome de todo o povo.

0 81123 contém uma suplica por Jerusalém. Estamos, porventura,
no comeco do periodo pés-exilico, quando Jerusalém se estd a
reerguer, ainda em situagio precédria e sujeita a divisdes internas.
Repetem-se as peti¢oes e a invocagao da piedade de Deus. Jerusalém
néo pode fracassar porque isso seria factor de desprezo do préprio
Deus.

O Sl 124 é um salmo de agradecimento ao Senhor, porque a
viagem correu bem (se o Senhor ndo tivesse estado connosco, ...
o Senhor livrou-nos de todos os perigos. Cf. v.2-3. Voltar-se-a4 ao
mesmo tema no salmo 128,8 (A nossa ajuda vem-nos do Senhor).

O SI 125 é um salmo que exprime conflanca. O orante medita
sobre a fidelidade dos montes sobre os quais esta construida a cidade
de Jerusalém, simbolo da proteccdo constante de Deus. O salmista
parte desta contemplagéo para renovar a sua profisséo de fé: Deus é
fiel ao seu povo hoje e para sempre.

O Sl 126 tem a caracteristica de um ritual referido ac templo,
supostamente cantado durante a procisséo das oferendas agricolas
que os peregrinos levavam para deixar no templo. E também uma
oracdo de reconhecimento pelos frutos da terra. O Senhor fez por
nés maravilhas (Sl 126,2-3). Aos que ainda l& estdo no exilio, fa-los
voltar como a neve (imagem duma mudanga radical). Termina com a
imagem do semeador que a ida vai a chorar levando a semente, mas
& volta vem a cantar trazendo os feixes das espigas. E a meméria do
caminho de libertagéo que Israel fez.

O Sl 127 refere-se a apresentacéo dos filhos como o dom mais
belo. E um hino de accéo de gragas, pois os filhos s&o recebidos como
dom de Deus.

0 S1128 fala das béngaos que os sacerdotes davam aos peregrinos
e aos rituais préprios destas béngéos.
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O SI1 129 comeca com uma stplica, evocam-se os inimigos e para
eles se pede a maldigao.

O Sl 130 é um belo salmo, utilizado na liturgia dos funerais {De
Profundis). E um salmo em que se apresenta a Deus uma oferta como
sacrificio pelos pecados: os pecados do préprio que se reconhece
pecador e, por isso, pede perdao e invoca a misericérdia de Deus e
a redengéo. Trata-se de um salmo com uma clara leitura cristolégica:
Cristo tornou-se redencéo, misericérdia; nele encontramos o perdao
para os nossos pecados.

No Sl 131, o salmista apresenta-se como crianga nos bracos de
sua mde (v.2). E um salmo messianico; nele se refere o Messias.
Compreende-se que esteja incluido nesta colecgdo, porque a
renovacao da Alianga fazia parte do ritual de cada peregrinacéo.

Os S1 133 e Sl 134 s&o ritos de despedida, a assinalar os Gltimos
gestos de encontro dos irmé&os; recordam-se as raizes comuns e canta-
se a beleza da fraternidade. E a alegria do reencontro (0 éleo que
desce sobre a barba de Aardo (Sl 13,2), uma imagem da béncao que
desce de Deus sobre os peregrinos no seu retorno.

Vale a pena reler estes salmos & luz dos salmos 1 e 2, como
um itinerario que vai do isolamento & comunhao, da solidao a
fraternidade.

O salmo 134 ¢é a verdadeira despedida, a béncéo final do Senhor
que fez o céu e a terra. E um salmo que ainda hoje constitui um apelo
forte a viagem espiritual, & ascese e & mistica. Trata-se sempre do
apelo para ir ao encontro de Deus - foco de toda a vida do crente.

(NOTAS)

*  Notas de leitura sobre o curso promovido pela Fundagao Beténia e realizado

no Convento dos Dominicanos em Lisboa, em 23-24 de Outubro 2010.
Redacgéo de Maria do Céu Tostao e Manuela Silva.

1 Cabe notar que s6 com a traducéo da Biblia para as linguas nacionais é que as
pessoas passaram a perceber o que la se dizia, pois antes rezavam em latim.
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O PADRE LEBRET - UM PROFETA E UM
HOMEM DE ACCAO

Manuela Silva

Vivia na terra e partilhava profundamente a histéria dos homens.
(Cosmao)

1 .DADOS BIOGRAFICOS PARA UM BREVE RETRATO DE FAMILIA

Louis-Joseph Lebret nasceu a 26 de Junho de 1897, em Minihic-
sur-Rance, na Bretanha, tendo deixado este mundo em Julho de
1966. Viveu, pois, 69 anos.

Pode dizer-se que néao teve uma vida longa, segundo os actuais
critérios de esperanca média de vida, mas foi, seguramente, uma vida
rica de presenca marcante no mundo e na Igreja do seu tempo, como
procurarei ilustrar nesta apresentagao.

Seguindo as tradigdes da familia (o seu pai era mestre carpinteiro
na marinha de guerra francesa), Louis-Joseph comegou por
ingressar na marinha, aos 15 anos, como aprendiz de marinheiro e
candidato & escola naval. Nesta fez os seus estudos. Segundo os seus
biégrafos, era um aluno particularmente bem dotado e ganhou vérios
prémios e distingdes. Nao admira, pois, que tivesse sido convidado
a desempenhar actividade docente na mesma escola, o que fez até
1923. Nesse ano decide dar novo rumo a sua vida, deixando uma
situagao profissional consolidada e promissora para corresponder ao
chamamento a uma vocacao religiosa. Cabe recordar que, segundo
escreve um seu biégrafo e companheiro, Frei Frangois Malley, também
dominicano, Louis-Joseph nasceu e foi educado num ambiente de fé
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cristd esclarecida e que, desde cedo, conheceu o “gosto de Deus” e a
riqueza da Palavra libertadora do Evangelho.

Pensou em entrar na Trapa de Briquebecq, mas cedo compreendeu
que, com o seu temperamento, a contemplacéo que desejava deveria
ir a par com o empenhamento na acgéo de transformacao do mundo.
Ultrapassadas as hesitagdes do processo de discernimento vocacional,
decide-se pela Ordem dos Pregadores e ingressa no Convento de
Anger, pertencente a Provincia de Lyon, onde fez o noviciado. Tem
na altura 26 anos apenas, mas traz consigo uma larga experiéncia
de quem j& correu mundo e o visitou com os olhos da fé, ou seja,
partilhando das suas angstias, sofrimentos, alegrias e esperancas.

2. O CONTEXTO HISTORICO EM QUE DECORREU A VIDA DESTE DOMINICANO
FRANCES EX-MARINHEIRO

Para melhor se entender a vida de alguém, é indispensavel ter
presente o contexto em que ela se desenrola, pois ninguém é uma ilha
isolada, mas antes o fruto de um singular interagir com o seu meio
envolvente.

A existéncia do Padre Lebret decorre nas primeiras seis décadas
do século passado, uma etapa da histéria da Europa e do mundo
marcada por duas grandes guerras (1914-18 e 1938-45) e seus
efeitos devastadores. Uma Europa abalada por uma crise econémica
e financeira mundial (1929-30) que parecia anunciar, para quem a
viveu, a derrocada total da organizagdo da economia. Uma Europa
sacudida pela experiéncia do comunismo, do nazismo e de outras
formas de ditadura que deixaram as suas sequelas. Mas foi também
uma Europa que promoveu a descolonizagéo e a emancipagéo dos
povos das suas ex-colénias. Uma Europa que conheceu, a partir
de meados de cinquenta, um periodo florescente de crescimento
econémico e de paz social e se langou na aventura da construgao de
uma comunidade econdmica europeia, inspirada na ideia de “guerra
nunca mais”. Uma Europa inebriada por uma modernidade que abria
o caminho a novas categorias de pensamento e anunciava inovacées
tecnolégicas entéo insuspeitadas.
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No plano mundial, foi um tempo histérico que conheceu vérios
sinais de esperanca: a Declaragdo Universal dos Direitos Humanos,
a criacdo de instituigdes de Ambito mundial para prevenir e dirimir
conflitos de interesses e para promover o crescimento econémico,
os processos de descoloniza¢do e os primeiros ensaios de ajuda ao
desenvolvimento dos paises que chegavam a independéncia politica.

Por outro lado, sobretudo nos anos que se seguiram ao termo da
Segunda Guerra Mundial, multiplicaram-se as iniciativas, quer por
parte dos Estados, quer também pelo lado da iniciativa privada,
de criar novos alicerces para uma paz justa e verdadeira e um
desenvolvimento para todos.

A Igreja catélica ndo esteve ausente deste processo histérico.
A hierarquia de entdo encorajava os leigos a um empenhamento
esclarecido nos diferentes meios sociais e nas estruturas sécio-politicas
em mudangca. E o tempo florescente da Acgéo Catélica. Por seu turno,
o Magistério da Igreja, em linha com a primeira enciclica social de
Ledo Xl (a Rerum Novarum, de 1891), vai desenvolvimento todo
um corpo doutrinario acerca das realidades terrestres e consolidando
um pensamento social cristao com vista a formar as consciéncias dos
fisis e a inspirar o seu modo de agir na sociedade. A partir do final
dos anos 50, assiste-se, no mundo catélico, a um fervilhar de ideias
e de iniciativas que alimentam a esperanga de construir um mundo
novo, com alicerces nos valores do Evangelho. Neste percurso, néo é
estranho o encontro com o marxismo e a sua influéncia no modo de
pensar e de agir de muitos cristaos, na Europa e, sobretudo, em outros
continentes, designadamente, na Ameérica latina. Surgem tensoes e,
nao raro, conflitos declarados, mas fica uma fecundagéo reciproca
com impacto na relagao Igreja-mundo.

Em trago grosso, foi este o contexto histérico em que se situou a
vida do Padre Lebret e que vai influenciar a sua prépria acgao, como
adiante se vera.

3. O MOVIMENTO DE SAINT MALO E O MANIFESTO DE 1942

Comego por uma referéncia ao Movimento de Saint-Malo e ao
manifesto de 1942. Estas duas iniciativas estao interrelacionadas e
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constituem uma concretizagdo da ideia-chave que animou a visdao
lebretiana da acgdo no mundo: “O mundo moderno apresenta-se a
nossos olhos ndo como uma casa a construir, mas como um organismo
que deve ser curado. Ora, se um edificio pode ser reparado do exterior,
um organismo s6 pode curar-se a partir de dentro.”

A experiéncia pessoal de trabalho profissional e o contacto
com as classes trabalhadoras, nomeadamente os trabalhadores do
mar, deu ao jovem adulto Louis-Joseph uma sensibilidade muito
especial relativamente as condiges de trabalho e de vida do mundo
operario. Por outro lado, as suas viagens por outros continentes e as
suas permanéncias em paises africanos e asidticos pd-lo em contacto
directo com os problemas do subdesenvolvimento. A sua visdo de
fé e de esperanca abriram-lhe novos horizontes de construcao de
uma civilizagdo mais solidéria e alimentaram a urgéncia de uma
mobilizacéo de esforgos no sentido do esclarecimento e da formagéo
das consciéncias e do empenhamento colectivo na promogéo de um
desenvolvimento humano e solidario & escala mundial.

Ainda quando estava na marinha é ele o dinamizador do jornal
“La voix du marin”, publicagdo mensal iniciada em 1932 e que se
mantém até 1939. O jornal é porta voz de um Movimento social,
Le Mouvement de Saint-Malo, que procura ir ao encontro das
consequéncias da Grande Depressao, nomeadamente chamar a
atencéo para o desemprego e para as dificeis condigbes de vida de
muitas familias. Defende, igualmente, a necessidade de se criarem
condigdes para a organizagao dos trabalhadores e para a criagao de
um sindicalismo, livre, forte e interveniente.

Cruzando espiritualidade com accéo, o Movimento de Saint-Malo
caracteriza-se por um conjunto de principios de base e por uma certa
metodologia de intervengéo na sociedade que nao difere, alias, do
método da Acgao Catdlica, o “ver, julgar e agir”.

Quanto aos principios orientadores, podem sintetizar-se nos
seguintes:

- Desenvolver em si préprio “entranhas de misericérdia” que
levem a conceber a economia em fungdo do ser humano
e a orientd-la para a satisfacio das necessidades e das
aspiragbes das pessoas;
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Adoptar uma perspectiva revolucionaria acerca da necesséria
transformacao do mundo, néo se limitando a manter e a
corrigir o status quo;

Partir sempre de uma anélise objectiva dos factos, donde
decorre a importancia atribuida por Lebret aos inquéritos
sociolégicos como base para a acgao;

Pensar a acgao, isto é, programé-la e avalia-la;

Cuidar da formac&o das pessoas, em especial dos dirigentes
empresariais e politicos, em ordem a intervencdo na
sociedade;

Procurar a colaboragdo com os leigos, nomeadamente de
quantos tém responsabilidades no dominio do conhecimento
ou da lideranca sociopolitica;

Ter a preocupacdo de assumir uma responsabilidade
concreta por um sector humano especifico, porque, como
mais tarde escreverd o Padre Lebret, e cito: C’est par la
prise en charge d’un projet spécifique que tu montreras
Pauthenticité de ta vie et du don de toi aux autres » (E pelo
assumir de responsabilidade por um projecto especifico que
mostrards a autenticidade da tua vida e do dom de ti aos
outros). Nao posso deixar de sublinhar como, ainda hoje, é
verdadeira e oportuna esta convicgao para tornar a palavra
e a accao auténticas e fecundas.

E em torno destas ideias que se véao reunir alguns intelectuais
cristdos das areas da economia e da sociologia em resposta
ao apelo deste dominicano ex-marinheiro.

Uma das primeiras tomadas de posigao publica deste grupo
entretanto alargado reveste a forma de um Manifesto para
uma civilizacdo solidaria. E publicado em 1942 e como se diz
nas primeiras palavras do preAmbulo, trata-se de um texto
que “procura lealmente alertar para a situagdo do mundo
e abrir uma via que permitird sair dos impasses em que a
humanidade se encontra comprometida”. O texto nada tem
de espontaneidade, é fruto de uma reflexdo acumulada
ao longo de muitos anos de observacéo e intervencéo aos
diferentes niveis (local e nacional) e em véarios continentes
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e contou com o contributo de mais de uma centena de
pessoas. Tem, pois, o caricter de embrido de Movimento
ou, mais exactamente, constitui um seu primeiro fruto. Eum
texto de cerca de uma centena de péginas impressas que,
nas palavras dos seus subscritores, se dirige exclusivamente
aos homens e ds mulheres de boa vontade que considerem
desejdvel e possivel um esforgo desinteressado e eficaz para
a instauracdo de uma economia humana.

O seu contetido pode apreender-se através de alguns subtitulos
dos quais saliento como mais significativos os seguintes:

A “economia humana” né&o significa “economia social”, j&
que econdmico e social ndo podem ser dissociados.

O designio investigagdo — acgédo (ndo se pretende apenas
uma elaboragdo intelectual de diagnéstico, mas um
empenhamento real numa acgdo de criaggo de uma
civilizacdo que coloque o ser humano no centro);

O problema primordial do poder sobre os bens e a
propriedade (cap. 2);

As nossas posi¢bes face ao capitalismo, ao socialismo,
ao comunismo, ao terceiro mundo (cap. 3, 4, 5 e 6,
respectivamente);

Valorizar a humanidade (cap. 7);

Ao servigo do movimento operério e do movimento rural
{cap. 8 e 9);

Formar elites auténticas (cap. 10);

Promover uma nova civilizacao (cap. 11).

Pelo enunciado dos temas, ficamos também a conhecer a teia de
probleméticas que atravessavam o debate entre os intelectuais e outros
lideres cristdos da época acerca do seu compromisso relativamente
a transformacao do mundo. E uma perspectiva que vai mergulhar
as suas raizes na fé e decorre de uma autenticidade e vontade de
coeréncia entre a mundividéncia cristé e a vida nas suas diferentes
vertentes, sem esquecer, a economia, a politica ou a cultura.
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A questdo da matriz civilizacional ja esta4 subjacente a temaética
deste primeiro manifesto, mas seré ainda mais explicita no manifesto
de 1959, em que é clara a posi¢do de que nao se trata de colar o
social a uma economia que é geradora de tanta injustica humana,
“trata-se de pér em prdtica um regime econémico de integragdo, ao
mesmo tempo personalizada e diferenciada, cujo objectivo seja o
desenvolvimento humano universal, isto é, segundo a expressdo de
Frangois Perroux, do homem todo e de todos os homens” (Manifesto
de 1959). Como é sabido, esta tltima expressao vem a ser acolhida
pelo Papa Paulo VI na Carta enciclica Populorum progressio.

4. A revista  “Economie T HUMANISME”

Ja depois de ter professado como dominicano e uma vez fixado
em Lyon, o Padre Lebret anima circulos de estudo sobre, entre
outros temas, as necessidades humanas, o desenvolvimento, o
emprego, a cooperacao e a solidariedade internacional. Retine neste
projecto intelectuais de grande prestigio académico e profissional,
sendo de destacar os nomes de Frangois Perroux, Gustavo Thibon,
Dubois, René Moreux, Jacques Loew e outros, que repartem entre
si a responsabilidade da reflexdo sobre diferentes &reas teméticas: o
processo de transformacéo sécio-econdmico-politica em curso ( E
Perroux) , a problematica da empresa (Dubois), as relagdes agricultura
- industria (Jean-Marais Gatheron), as transformacdes mundiais dos
centros de produgéo (René Moreux), etc. E neste cadinho de reflexao
e empenhamento intelectual que surgem duas iniciativas de vulto
que viriam a ter um impacto assinalavel no pensamento econémico e
social europeu. Refiro-me & revista Economie et Humanisme fundada
em Marselha em 1941 e que s6 viria a terminar no final de 2007 com
o nlimero 382; e ao Movimento dos economistas cristaos iniciado em
1943 em Lyon e em cujo &mbito se criaram grupos locais e centros
de estudo em vérias cidades de Franca. Ainda hoje, sob designagdes
e expressoes diferentes, é visivel a influéncia da viséo lebretiana em
algumas organizagdes. Penso, designadamente, no Movimento dos
Quadros Cristdos ou nas Semanas Sociais de Franca.
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Estes dois projectos (Economie et Humanisme e Movimento dos
economistas cristaos) estdo interligados por um denominador comum
- o conceito de “economia humana”, uma economia posta ao servico
das pessoas e dos povos, de todas as pessoas e de todos os povos. E
um conceito de inspiracao cristd que tem atravessado os documentos
do magistério da Igreja e tem a sua consagracao na Carta Enciclica
Populorum progressio.

E importante assinalar que se fica a dever a revista Economie
et Humanisme um dos maiores contributos & problemética do
desenvolvimento do entdo designado terceiro mundo, a ponto de ser
atribuida a revista a categoria de ser um pélo relevante de um terceiro
mundismo catdlico.

De notar, ainda, que Economie et Humanisme nao é apenas um
repositério de artigos de qualidade; é, principalmente, o veiculo do
pulsar da vida de reflexdo e das iniciativas que se vao multiplicando
com base em diagndsticos sobre as diferentes realidades da vida
econdmica e sdcio-politica

5. As MISSOES DE ASSISTENCIA TECNICA NO DESENVOLVIMENTO DOS PAISES
SUBDESENVOLVIDOS, A PREOCUPACAO COM A FORMAGAO DE QUADROS CRISTAOS
E A FUNDACAO DO IRFED

Queria ainda abordar uma outra faceta da vida do Padre Lebret
— o servico por ele prestado a alguns paises em desenvolvimento,
através de missdes de assisténcia técnica e aconselhamento politico
no dominio do planeamento.

Através das suas viagens na América latina e em Africa, o Padre
Lebret entra em contacto directo com o subdesenvolvimento nas suas
manifestagbes mais severas e degradantes: a fome, os bairros de lata,
o analfabetismo massivo, a mortalidade infantil, o desemprego. Sao
experiéncias marcantes que o movem a urgéncia da accdo com vista
a promogao do desenvolvimento nesses paises.

De notar que, na década de 50, vérios paises davam os primeiros
passos no caminho da consolidagéo de uma independéncia politica
recentemente alcancada e do indispensédvel desenvolvimento
econémico a partir dos seus préprios recursos. O Padre Lebret
era um homem de forte convicgdo acerca da necessidade do
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desenvolvimento (nas suas palavras: o desenvolvimento é o problema
do século). Acredita que o desenvolvimento é possivel e deve ser
canalizado prioritariamente para a satisfagdo das necessidades a
partir da identificagio dos recursos potenciais e sua valorizagao.
Acredita na importancia da participagéo das pessoas no seu proprio
desenvolvimento e nas virtudes de um desenvolvimento a partir da
base. Partilha com outros a ideia do desenvolvimento comunitério e
aprofunda técnicas para o implementar.

A sua visdo é contagiante e suscita adesées. E que o Padre Lebret
é também um homem de sintese, o que facilitava a transmisséo das
suas ideias entre os seus discipulos. Por exemplo, recordo esta sua
ideia chave acerca do desenvolvimento: O desenvolvimento auténtico
ndo pode ser sendo a série de passagens, para uma populagdo
determinada e para todas as sub-populagdes que a compGem, de
uma fase menos humana a uma fase mais humana, ao ritmo mais
répido possivel, ao custo menos elevado possivel, tendo em conta
a solidariedade entre todas as sub-populacées e a populagdo no seu
todo. (In Propriedade e Socializagao, Liv. Figueirinhas, Porto, 1961).

Nao se limita, porém a difundir estas ideias, desempenha
véarias missbes de assisténcia técnica na elaboragéo de planos de
desenvolvimento em vérios pafses de Africa e da América latina e
também no Vietname. E porque é um homem sempre atento as
necessidades com que vai deparando e sempre procura responder-
lhes descobre nestas suas experiéncias uma grande urgéncia na
formagao de lideres destes paises em vias de desenvolvimento. E
com esse objectivo que lanca os programas de formagao de quadros
que viriam a dar origem ao IRFED - Institut de Recherche et Formation
en vue du développement, por cujas sessdes de formagdo passaram
sucessivas geragdes de técnicos dos paises em desenvolvimento.

6. A INFLUENCIA DE LEBRET NOS TRABALHOS DO CoNciLio VATicaNO [ E NA
CARTA ENCicLICA PoPULORUM PROGRESSIO

O pensamento e a acgdo do Padre Lebret vai ter influéncia no
pensamento e na acgdo da Igreja a nivel do Vaticano e de algumas
conferéncias episcopais. Antes de ser nomeado perito do concilio
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Vaticano II, o Padre Lebret j& havia representado a Santa Sé junto
da conferéncia da ONU sobre o planeamento da ciéncia e da
tecnologia em beneficio dos paises em vias de desenvolvimento
e tinha desempenhado véarias missées de assessoria junto da
Conferéncia episcopal Francesa e de outras Conferéncias Episcopais,
nomeadamente da CELAM, dos Bispos da Africa do Sul, dos bispos
do Vietname, entre outras.

Por este mero enunciado, fica-se com uma ideia acerca da
dimens&o universalista da accdo deste dominicano e de como o
seu pensamento foi permeabilizando as consciéncias dos lideres das
comunidades cristas em véarias partes do mundo.

Isto iria reflectir-se nos trabalhos do Concilio Vaticano Il e nos
seus documentos finais. Cabe destacar em particular o contributo
decisivo do Padre Lebret na redacgéo do esquema XIII que viria a dar
origem a Constituicao pastoral Gaudium et Spes e a criacao de um
Secretariado para a justica e a paz o qual esta na génese do actual
dicastério que é o Conselho Pontificio para a Justica e a Paz.

Uma marca visivel do pensamento lebretiano encontra-se nos
préprios documentos do pensamento social da Igreja dados a
conhecer nos anos 60. Refiro-me & enciclica Mater et Magistra de
Joao XXIII e a carta enciclica Populorum Progressio de Paulo VI, esta
publicada ja depois do encerramento do Concilio Vaticano Il e um
ano apé6s a morte de Lebret.

Um més antes de morrer (Junho 1966) tinha sido nomeado para
a Comissao Pontificia para o estudo dos problemas da familia, da
populacao e da natalidade, temética com que a Igreja ja entdo se
preocupava, o que mostra como este profeta e homem de acgao se
mantém, até ao fim da sua vida, atento e empenhado na construgéo
do Reino de Deus na cidade dos humanos.

7. A ACTUALIDADE DO TESTEMUNHO DESTE PROFETA E HOMEM DE ACCAO: QUE
LICOES PARA NOS HOJE?

S6 porque o tempo nao permite maior explanagdo chego ao
fim da apresentagido de um retrato de familia de Louis-Joseph, o
dominicano Padre Lebret como ficou conhecido.
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Percorri convosco nestes poucos minutos o caminho espiritual e
humano de alguém que soube escutar o seu Deus a quem entregou a
sua vida, servindo os seus irmaos.

Um outro dominicano, o brasileiro Padre Cosmao que, em muitos
aspectos foi um seu continuador, dizia de Lebret que ele era acima
de tudo um homem de Deus e que “quando ele falava ...através das
suas palavras passava a terrivel e reconfortante experiéncia daqueles
que viram o invisivel”.

Decorrido meio século sobre a morte deste irmao dominicano,
continuam vélidas muitas das suas intuigbes proféticas acerca da fé
dos cristdos e de como esta, para ser auténtica, tem de incarnar no
tempo, em palavras e em obras.

Sao certamente outros os desafios do tempo presente e novas
as oportunidades ao nosso dispor pelos recursos da ciéncia e da
tecnologia. Mas é o mesmo desafio para que tenhamos um coragéo
limpo de preconceitos e de tabus de impoténcia e conformismo com
o status quo das injusticas e das grandes desigualdades do mundo em
que vivemos.

E 0 mesmo apelo da esperanga de que, através da acgao humana,
é posswel uma civilizagdo mais solidéria e mais feliz.

E a mesma urgéncia de unir profundamente o caminho da fé
com a atencao e o servigo em favor dos mais pobres e a criagdo de
condlgoes para uma civilizagao sustentada no amor.

E a mesma obrigacio imperiosa de nao ficar cego e surdo ao
grito das vitimas da opresséo gerada por um modelo de economia
globalizada que assenta os seus alicerces no poder despético do
dinheiro e do mais ter, com desconsideracao do ser.

E 0 mesmo alcance de fazer nosso o testemunho de vida do Padre
Lebret: construir em nés, como pessoas e como comunidades, uma
sintese operativa da misericérdia e da caridade.

Termino com uma citagéo das palavras do Padre Fernandez, Geral
da Ordem dominicana, por ocasidao do elogio finebre de Louis-
Joseph Lebret: Agora que ele jé ndo existe, apercebemo-nos melhor da
unicidade da sua vida ...a caridade e a misericérdia que nele ardiam,
a sua solicitude para com os mais pobres, o seu cuidado permanente
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em procurar o bem do ser humano, o seu ardor ao trabalho, a sua

visGo de sabedoria pela qual péde situar todos os acontecimentos a
luz do designio de Deus.

Maio 2008

Manuela Silva
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A IMAGO-BILD ECKHARTIANA
ENQUANTO PRINCIPIO HERMENEUTICO

Matteo Raschietti
Campinas (SP) - Brasil

INTRODUCAO

A questéo central da teoria do conhecimento de Meister Eckhart
é representada pela geragdo de uma imagem no fundo da alma.
Esta teoria apresenta dois aspectos principais: por um lado, ha o
conhecimento sensivel (dependente das imagens), cuja superacéo se
torna necessaria; do outro, a recuperacéo desse mesmo conhecimento
da a possibilidade de eleva-lo em direcao de Deus. Esses dois
momentos se compreendem a partir da duplicidade que é prépria da
imagem, enquanto ela condensa a suprema precariedade ontolégica
e a possibilidade de expressar a plenitude do ser. N&o se trata de dois
aspectos contraditérios, pois a condigao de existéncia de um depende
do outro; para o mestre dominicano, com efeito, a imagem possui
essencialmente duas caracteristicas: a absoluta identidade ao modelo
e a absoluta falta de ser préprio. E isso tem valor para qualquer tipo de
imagem, seja ela o Filho imagem do Pai, 0 homem imagem de Deus,
ou as representagdes racionais e sensiveis das coisas. Para resolver a
questéo da percepgao sensivel e do seu valor, o turingio langa mao do
conceito aristotélico de species na sua interpretagéo tomista: os sentidos
recebem imagens, que sdo representacbes de realidades exteriores,
materiais, sensiveis. A representacéo interior, a species sensibilis que
se forma através dos sentidos, é uma imagem da realidade: sua fungéo
é remeter a sua origem, ao ser do qual é imagem. O problema é o
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estatuto ontolégico das coisas criadas, que nao possuem o ser em si
mesmo e nao tém em si o préprio fundamento. Aqui se compreende a
diferenca radical entre o conhecimento do sensivel e o conhecimento
perfeito de Deus: o verdadeiro conhecimento das coisas néo pode
deter-se no nivel da sensibilidade porque aqui, a imagem, remete
a um ser ndo subsistente em si, que por sua vez é sinal de outra
realidade. Para encontrar a verdade das coisas, portanto, é necessario
transcender esse conhecimento, mas nao através de uma negacéo,
e sim na realizagdo mais verdadeira da imagem, além de si mesma,
rumo a sua origem, que nao se encontra na existéncia exterior das
coisas, mas na vida de Deus.

A freqliéncia com que a palavra imago ou Bild aparece nos escritos
do turingio, ao lado dos principais conceitos teolégicos como alma,
Filho, criatura, natureza, permite nao apenas salientar a relevancia do
termo, mas também falar de uma verdadeira teoria da imagem, da
qual ele representa um principio hermenéutico legitimo. O termo Bild
né&o apresenta um significado sé e seu campo seméantico é mais amplo
do que o termo latim imago: a distingéo lingiiistica entre imagem-cépia
e modelo-exemplar, com efeito, é mais facil de ser encontrada nos
textos em latim (imago-exemplar), enquanto nos textos em aleméao o
significado deve ser individuado a partir do contexto. Apesar disso, o
fato de Bild indicar seja o modelo seja a cépia, nao se deve atribuir
somente a uma limitagdo da linguagem, mas é conseqiiéncia positiva
de uma reflexdo na qual a imagem recebe todo o seu ser daquilo de
que é imagem, sem que entre os dois subsista alguma diferenca.

A andlise do conceito de imago nas obras em latim e do conceito
de Bild nas obras em alemé&o revela a riqueza e a importancia que a
imagem assume no &mbito da especulagéo eckhartiana. Ultrapassando
a definicdo de mero conceito, a imagem assurge como principio
hermenéutico legitimo, auténtica chave de leitura que possibilita a
compreensao dos nds fundamentais de seu pensamento: nascimento
do logos no fundo da alma, deidade, desprendimento, conhecimento,
tempo e eternidade, justiga, entre outros.
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Imaco

Meister Eckhart trata explicitamente da questdo da imagem em
quatro partes de sua extensa obra:

- no Comentério do Evangelho de Jo&do (Expositio sancti
Evangeli secundum Johannes, LW 111,19,5-21,5);

- no Comentério do Livro da Sabedoria (Expositio libri
Sapientiae, LW 11,480,9-481,2);

- no Sermo XLIX “Cuius est imago haec” (LW IV,505,5-
512,10);

- na Pr. 16b (Quasi vas auri solidum ornatum omni lapide
pretioso} em alemao (DW 1,265,9-270,8) e em outras
pregacdes de maneira fragmentada.

A época de composicdo desses textos pode ser estabelecida
somente por aproximacao: a redagdo do Comentéario do Livro da
Sabedoria é atribuida a época do primeiro magistério parisiense
(1302), enquanto ao segundo magistério (1311) é atribuido o
Comentério do Evangelho de Jo#o e a colegao dos sermbes em latim.
A Pr. 16b, com toda probabilidade, foi redigida por volta de 1326.
O método utilizado nessa tese para a leitura dos textos eckhartianos
é a andlise comparativa, em primeiro lugar das obras latinas e,
sucessivamente, das obras em aleméo, evidenciando as semelhancas
e as diferengas entre as duas. Esta escolha metodoldgica néo pretende
operar um juizo de valor das duas produgdes, latina e alema, mas
visa salvaguardar a possibilidade de considerar cada texto em seu
esforco tedrico, ndo havendo contraposi¢éo entre a cathedra o pulpitu
de uma igreja ou de um convento.

Do ponto de vista filoséfico, as referéncias explicitas podem ser
encontradas no Comentério do Evangelho de Joao (o De anima de
Averrois) e no Sermo XLIX (Agostinho, Aristételes e Platao). Quanto
ao ntmero de propriedades da imagem, varia de obra para obra:
no Comentario do Evangelho de Jodo sao nove, no Comentério do
Livro da Sabedoria sao trés, no Sermo XLIX oito, fato que evidencia
como o mestre dominicano ndo era propriamente um “prosélito’
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da numerologia (na Pr. 16b falta, inclusive, uma numeragdo
determinada). Priorizando a sistematizacdo das propriedades da
imago feita no Comentério do Evangelho de Jo&o, é possivel esbocar
um esquema que evidencia os tragos comuns em relacao aos outros
textos escritos em latim e também em alemao.

Procedéncia da origem: “Com efeito, uma imagem, enquanto
imagem, ndo recebe nada de si a partir do sujeito em que estd, mas
recebe todo seu ser do objeto do qual é imagem” (In Ioh n. 23)*.

Conforme o pensamento neoplaténico, a imagem revela a
procedéncia de uma origem: sua esséncia é ser ela mesma enquanto
remisséo a outro de si. Se a atencéo fosse fixada apenas na imagem
néao haveria o conhecimento da origem, e ela perderia sua razéo de
ser.

Relacéo exclusiva .... “Novamente, segundo, recebe o seu ser
somente daquele” (In Ioh n. 23)2.

Entre a imagem e sua origem nao h& nenhum tipo de mediagéo. No
Comentério do Livro da Sabedoria (In Sap n. 143), essa propriedade
vem em segundo lugar e é expressa negativamente em termos de
participagao: “Segundo, [a imagem)] é aquilo em que nada de alheio
participa, a ndo ser aquilo da qual é imagem™3.

O exemplo do espelho ajuda esclarecer esta propriedade: se
alguém estiver diante de um espelho e observar a prépria imagem
refletida, o que ele vé& nado é apenas um espelho, mas um outro de
si. No Sermo XLIX esta propriedade aparece em oitavo lugar: “Em
oitavo lugar nota que, para que a imagem represente verdadeiramente
aquilo do qual é imagem, se requer que nada falte dentre as coisas
que estdo nele, e que aquela ndo apresente ou contenha coisas que
estdo em algum outro™,

... imagem — modelo:
“Terceiro, [a imagem] recebe todo o ser daquele [leia-se:
objeto] segundo tudo o que é seu, pelo que é seu modelo.
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Pois, se a imagem recebesse algo de algum outro ou nGo
recebesse algo de seu modelo, ndo seria mais imagem dele,
mas imagem de um outro” (In Ioh n. 23)5.

Meister Eckhart acentua, nesta terceira propriedade, o elo
ontolégico da imagem: esta recebe a totalidade do ser do seu modelo,
razao pela qual n&o é apenas uma cdpia, nem reproduz apenas certos
aspectos exteriores ou parciais do seu exemplar. Para que a imagem
receba o ser do modelo e somente dele, nada de alheio (alio) pode
haver entre eles e nada do que esta no modelo pode faltar na imagem,
sendo ela simplesmente ndo seria. A relacéo entre a imagem e o
modelo diz respeito tanto ao referencial l6gico quanto ao referencial
ontoldgico, e talvez por causa disso, no Comentério do Evangelho
de Joao, Eckhart revela uma brilhante preciséo terminolégica: a
procedéncia da imagem a partir da origem é relativa ab obiecto,
enquanto a restrigho da recepgdo do ser por parte da imagem
(secundum omne sui) é relativa ao exemplar. Diferenciando, nesse
modo, o objeto “em si” e o objeto enquanto “exemplar”, ressalva
a totalidade da recepcao do ser por parte da imagem. Wilde traduz
exemplar como “modelo” (das Urbild) e ndo como “protétipo” (das
Vorbild) porque, segundo ele, o primeiro expressa melhor a origem
comum da imagem e do modelo. Imago é traduzida como “imagem”
e n&o como “retrato” (das Abbild).

O mestre dominicano, que parece estar mais interessado no
referencial ontolégico da relagao imagem-modelo, no Comentério do
Livro da Sabedoria menciona o carater de “perfeicdo” da imagem:
“A primeira [propriedade] é, se [a imagem] for perfeita, que nada lhe
falta daquilo de que é imagem™s.

Unicidade: “Quarto, que a imagem de alguém é unica em si
mesma e é imagem s6 de um. Por isso é que na deidade € unico o
Filho, e somente de um, ou seja, do Pai” (In Ioh n. 23)’.

A imagem nao é apenas semelhante ao seu modelo, pois, se assim
fosse, haveria inimeras possibilidades de ela ser. Introduzindo a
exemplaridade trinitéria, na qual h& um tnico Filho de um Gnico Pai
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e uma Unica relacdo entre os dois, o turingio exclui a possibilidade
de existir uma relagdo analégica entre a imagem e seu modelo.
Esta propriedade ¢é ulteriormente esclarecida pela seguinte, na qual
Eckhart d& prosseguimento a reflexao sobre o modelo.

Reciprocidade e localizacdo: “Quinto, do que foi dito é evidente
que a imagem estd no seu modelo. Com efeito, nele ela recebe todo
o seu ser. E vice-versa o modelo, enquanto é modelo, estd na sua
imagem, de modo que a imagem tem em si todo o ser dele” (In Ioh
n. 24)8,

Conseqiiéncia direta da univocidade é a reciprocidade que ha
entre a imagem e o modelo: n&o sé a primeira recebe todo ser do
segundo {com uma dependéncia total e exclusiva), mas o mesmo
modelo néo pode subsistir sem a imagem e esté totalmente presente
nela, e nela somente. A imagem é o tinico modo de o modelo se
apresentar, de tal forma que os dois elementos ndo se distinguem
no ato de acontecer como imagem. H4 uma dependéncia reciproca
do que gera e o que é gerado, na unicidade do evento que se assiste
na imagem. Esta quinta propriedade é uma sintese do principio da
semelhanga-dessemelhanca plotiniano e do principio de causalidade
procliano. O Sermo XLIX indica a localizacio da imagem e do modelo
como sétima caracteristica da imagem:

“Em sétimo lugar, conseqiientemente, é necessdrio que
a imagem esteja somente na natureza intelectual, na
qual 0 mesmo retorna sobre si mesmo ‘com um regresso
completo’, e o gerador com o gerado (ou prole) é uma coisa
s6, o mesmo em outro de si, e encontra si mesmo como
outra coisa em outro si’®.

Neste Sermo, Eckhart esclarece a relacéo reciproca entre imagem

e modelo por meio dos acusativos neutros latinos unum e alterum,
preanunciando a propriedade seguinte.

162



A imago-Bildeckhartiana enquanto principio hermenéutico
Matteo Raschietti

Identi ni na distinca

“Mas, além disso, segue, em sexto lugar, que a imagem e
aquilo do que é imagem, enquanto tais, sGo um sé [como
diz e Evangelho de] Jodo 10: ‘eu e o Pai somos um sé’. Diz
‘somos’, enquanto o modelo exprime ou gera, enquanto a
imagem é expressa ou gerada; ‘um’, enquanto todo o ser
de um estd no outro, e ali ndo hd nada de alheio” (In Ioh
n. 24)%°.

O modelo e a imagem sao dois aspectos de uma tinica realidade:
o primeiro ativo que exprime, gera, mas, sobretudo “se exprime”,
“se gera”, “se reflete”, e o segundo receptivo, que é expresso,
gerado, formado como imagem. Em virtude desse evento, as duas
realidades sao uma coisa s6é (unum), se realizam unitariamente, sem
nada de exterior, sem media¢ao, sem diferenca. Se assim néo fosse, a
plenitude do evento permaneceria inacabada. A unidade da imagem
e do modelo exclui qualquer separagio (inclusive intelectual), como
o turingio afirma no Sermo XLIX: “Segundo, nota que a imagem,
enquanto tal, nem o intelecto pode separar daquilo de que é
imagem”!!,

Se no Comentério do Evangelho de Joao, contudo, o neutro
unum expressa a identidade entre a imagem e seu modelo, o verbo
na primeira pessoa do plural {(sumus) realca a distingdo. Imagem e
modelo sdo uma coisa s, mas nao a mesma coisa. Essa distingéo,
entretanto, néo é substancial, e se refere principalmente a funcao que
a imagem e o modelo tém uma para com o outro: a identidade e
a distincdo devem acontecer ao mesmo tempo. Com isso, Eckhart
evita o perigo de identificar a imagem com seu modelo, preservando
o valor intrinseco de cada um sem perder a unidade. Na filosofia
de Plotino, esta relagao dialética est4 indicada através da antinomia
semelhanca-dessemelhancga, que o turingio resolve em uma sintese
alicercada no mesmo principio: “a filosofia da species, semelhanca
intencional da forma, assim como a teologia do Filho-Imagem
conatural ao Pai, tém por fundamento o mesmo principio: unum,
sed non unus”2. Em virtude desse principio, a imagem e o modelo
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refletem a unidade trinitéria e o elo profundo entre o justo e a justica,
outro tema essencial no pensamento eckhartiano:

‘A imagem com aquilo do qual é [imagem] ndo forma um
niimero nem sdo duas substéncias, mas sdo uma coisa no
outro, ‘eu no Pai e o Pai em mim’. Ainda, o justo depende
da justica devido a uma dependéncia formal, ndo como de
algo estranho ou de uma coisa fora de si, alheia a si mesmo”
(Sermo XLIX )13,

Result e uma emanacdo formal: “Ainda, em sétimo lugar:
esta expressdo ou geragdo da imagem é uma certa emanacdo formal”
(In Ioh n. 25)%,

Por meio da metifora da emanacdo (emanatio), o mestre
dominicano traz & tona o caréter dindmico da relagdo imagem-modelo
sem prejudicar a unidade deles. Isto aparece também na quarta
caracteristica da imagem no Sermo XLIX: “Em quarto lugar, que [a
imagem] é expressa e efluida a partir daquilo de que é [imagem]”?.
O fato de a imagem ser uma emanacéo formal é explicado com mais
clareza logo em seguida:

“Imagem em sentido préprio é uma emanagdo simples,
formal, que transmite toda a esséncia, pura e nua, como o
metafisico a considera, apés excluir a causa eficiente e final,
que fazem parte do estudo da natureza que compete ao
fisico. Portanto, a imagem é uma emanagdo desde o intimo,
no siléncio e na exclusdo de toda exterioridade, uma certa
vida, e que se poderia representar como alguma coisa que
a partir de si mesma e em si mesma intumesce e ferve,
mesmo sem ainda pensar na ebulicdo” (Sermo XLIX ).

O modo de a imagem se produzir, enquanto emanacao formal,
nao envolve as causas eficientes e finais que operam no nivel da
criagao; além disso, aqui é a prépria imagem que se produz a partir
dela mesma. O processo da emanatio se distingue da factio e da
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creatio, porque na emanacao “algo produz a partir de si mesmo e
em si mesmo, uma natureza nua que se difunde formalmente, sem a
intervengao da vontade que, antes, é concomitante” (Sermo XLIX)V.

A vontade nao faz parte desse processo, porque é uma mediacao;
conseqiientemente, a producdo da imagem sé poderé ser um processo
intelectual: somente o intelecto é verdadeiramente livre, expressao de
si, sem nada de exterior, enquanto a vontade é subordinada e inferior
porque se dirige a algo exterior.

Ainda no Sermo XLIX, é possivel encontrar uma metéafora singular
da emanacao da imagem: “Em segundo lugar, [é evidente] que a
imagem tem o modo de ser do parto, ou seja, da prole e do filho,
enquanto procede na mesma natureza, igual e semelhante em todas
as coisas aquilo que produz™®,

Mais uma vez, o carater dindmico da relagdo imagem-modelo
se manifesta com pares correspondentes: o modelo como gerador
{gignens) ou parturiente (pariens), a imagem como gerada (genitus)
ou parida (partus ou proles). Essa forma de expressar, por um lado,
realca de maneira muito eficaz o caréter de receptividade do ser das
imagens e, do outro, evidencia com cores muito vivas a dindmica do
processo que, como foi visto, ndo segue uma diregao tnica e sim prevé
um movimento de inversdo. No Comentério do Livro da Sabedoria,
ao n. 143, Eckhart expde dessa forma o carater dindmico da imagem:
“Em terceiro lugar que [a imagem] é sua expressdo formal, mas ndo
efeito”™,

O nexo causal pelo qual o modelo seria a causa eficiente da
imagem, os tornaria duas substdncias passiveis de numeragéo.
Eckhart, entretanto, conforme a passagem acima citada do Sermo
XLIX, exclui a possibilidade do principio de causalidade eficiente
assinalar esta relago, assim como Proclo o tinha eliminado do &mbito
dos seres inteligiveis.

ntemporanei

“QOitavo: a imagem e o modelo sdo contempordneos — e
isto é o que aqui se diz, que o Verbo, a imagem, estava
em principio junto de Deus —, assim que nem o modelo
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pode ser entendido sem a imagem, nem a imagem sem o
modelo, como estd escrito em Jo 14: quem vé a mim, vé o
meu Pai” (In Ioh n. 25)20.

Apbs ter falado sobre a correlagéo e unido intima entre imagem
e modelo, Eckhart enfatiza sua co-eternidade, razdo pela qual néo
héd um momento em que a imagem subsiste sem o modelo, nem o
modelo sem a imagem: ela ndo é derivada e nem sucessiva. Esta co-
eternidade, porém, néo tem a ver somente com o momento originario,
mas também com o modo de a imagem e o modelo se produzirem,
de forma tal que na imagem esta presente contemporaneamente o
modelo. Alguém poderia argumentar que, pelo menos do ponto de
vista légico, é possivel pensar o modelo sem a imagem. Do ponto de
vista da ontologia da imagem eckhartiana, porém, esse argumento
é falacioso em virtude da identidade e unidade na distingao
(propriedade n. 3.6), pela qual o modelo e a imagem devem ser
pensados como “dois em um”, “emanacao” e “retorno’, um tnico
acontecimento além do tempo e do espaco. Foi assim que os dois
filésofos neoplatdnicos Plotino e Proclo tinham concebido a relagao
da imagem com o tempo.

Principi onhecimento:

“Nono: ninguém conhece a imagem sendo o modelo, nem o
modelo sendo a imagem, como estd escrito em Mateus 11:
‘ninguém conhece o Filho sendo o Pai, e ninguém conhece
o Pai sendo o Filho'. A razdo disso é que o ser deles é um
s6, e ndo hd nada de alheio entre os dois. Mas os principios
do ser e do conhecer sdo os mesmos, nem alguma coisa é
conhecida pelo que é alheio” (In Ioh n. 26)%.

O mestre dominicano, em virtude da relacdo exclusiva que héa
entre modelo e imagem, alga essa tltima a principio de conhecimento,
retomando o argumento aristotélico sequndo o qual o semelhante
se conhece pelo semelhante. O conhecimento, que implica uma
semelhanca entre sujeito que conhece e objeto conhecido (Filho-Pai),
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procura uma identidade entre os dois termos. Na esfera inteligivel,
a qual pertence o ser original das coisas antes de sua criagio, o
conhecido e aquele que conhece formam um tnico ser:

“esta é a for¢a do conhecimento que, separando para unir,
estabelece entre o espirito e seu objeto uma identidade
no ser. Eckhart retorna constantemente a esse tema que
permite compreender ‘o fundo de toda sua intencéo’: nos
conduzir para conhecer a Deus, despindo-nos de tudo neste
conhecimento e tornando-nos um com ele”2.

A teoria do conhecimento eckhartiana estabelece a identidade dos
principios do ser e do conhecer, onde o intelligere funda a realidade e
aimagem pertence a esfera intelectual: o &pice dessa identidade, para
o turingio, é o nascimento do logos no fundo da alma, grau supremo
do conhecimento, cujo &mbito de realizacio é supra-racional.

Bip

Nos escritos de Eckhart em vernaculo, o campo seméntico-
conceitual da palavra neutra Bild é caracterizado por uma variagéo
de significados bastante ampla. O carater especular da imagem,
em particular, é uma metéfora utilizada pelo mestre dominicano
para re-velar (na dupla acepcdo de ‘“re-cobrir com véu” e,
contemporaneamente, “desvelar”) o mistério da unio na qual Deus e
a alma coincidem no mesmo fundo {(Grund), mantendo, porém, suas
individualidades. Este dinamismo de semelhanca—dessemelhanca
articula o campo seméntico da palavra Bild, como afirma Masini:

“Bilde estd vinculada estritamente a glicheit, pois para
Eckhart ndo ha imagem se, a0 mesmo tempo, ndo héa
semelhanga («Bilde enmac niht gesin éne glicheit»). A
imagem como ‘reproduc¢éo’ (Abbild) nao tem em si nenhum
ser, ‘non habet rationem entis’: ela recebe sua substancia
daquilo do qual é imagem e com o qual se identifica
plenamente. [...] A imagem, portanto, é reconduzida a uma
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relagdo de derivacdo fundamentada em uma identidade
de natureza, na geracdo. Quanto mais clara vier & tona na
alma a imagem de Deus, tdo mais claro serd o nascimento
de Deus na alma - vai dizer Eckhart. A Gottesgeburt se
alicerga na ‘glicheit des bildes™?3.

Na regio dissimilitudinis infinitae do horizonte mundano, as
imagens estao dissipadas no tempo e no espago e séo caracterizadas
pela dessemelhanca, porque a semelhanga (assim como a unidade
e a identidade) pertence tnica e exclusivamente a Deus e, segundo
Eckhart, ndo pode ser encontrada fora do intelecto.

As propriedades da imagem analisadas anteriormente, a partir das
obras latinas, encontram seus correspondentes nas obras alemas, em
particular na Pr. 16b, como evidencia o seguinte esquema:

procedéncia da origem:

“Por isso [a imagem] ndo é nem a partir de si mesma,
nem para si mesma, mas provém propriamente daquilo
do qual é imagem e lhe pertence totalmente”;

- a imagem ndo é de si mesma:
“Uma imagem néo é a partir de si mesma nem é para si
»25.
mesma”?s;

- relagdo exclusiva..
“Mas Deus reservou isto somente para si mesmo: onde
quer que Ele forme a sua imagem, sua natureza e tudo
aquilo que Ele é e pode oferecer™;

- imagem — modelo:
“A primeira [propriedade] é que recebe seu ser
imediatamente daquilo do qual é imagem, para além da
vontade”?’;

- unicidade:
“IDagquilo do qual é imagem] toma seu ser e é o mesmo
1128,
ser”?,
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- identidade e uni-dade na distincéo:
“Uma imagem apreende seu ser imediatamente sé
daquilo do qual é imagem, e tem um ser com ele e é o
mesmo ser’?%;

principio de conhecimento:

“Pois os mestres ndo colocam a imagem no Espirito Santo,
mas antes a colocam na pessoa intermedidria, porque o
Filho tem a primeira irrup¢do da natureza; por isso Ele
se chama, em sentido préprio, uma imagem do Pai, mas
ndo assim o Espirito Santo: ele é (antes disso) s6 uma
florac@o do Pai e do Filho, e assim possui uma natureza
com ambos. Mas a vontade ndo é um mediador entre a
imagem e a natureza; sim, nem o conhecer, nem o saber,
nem a sabedoria podem ser aqui um mediador, porque a
imagem divina irrompe sem mediag@o da fecundidade da
natureza. Se, porém, hd aqui um mediador da sabedoria,
ele é a prépria imagem. Por isso, na deidade, o Filho se
chama sabedoria do Pai™.

Eckhart se insere na tradicdo teoldgica do Filho como imagem
com uma interpreta¢do peculiar do dogma, quando aplicado ao
homem criado “a imagem e semelhanga”. O Filho como imagem do
Pai manifesta a relacdo ontolégica imediata entre a imagem e sua
origem: esta recebe sua esséncia sem mediagao, de tal forma que,
conhecendo o Filho, se conhece também o Pai. Lossky escreve:

“O Filho é a Imagem natural do Pai, porque sua geragdo
é uma ‘emanacdo simples’, ‘formal’, uma ‘transfucdo
da Esséncia total’; o homem é ‘a@ imagem de Deus’, ‘d
imagem de toda a Trindade’, porque ele deve alcangar a
‘conformidade da natureza’ com Deus pela ‘regeneragdo’.
A geracdo natural do Filho tinico e a regeneracdo dos filhos
adotivos pela Graca tém o mesmo principio formal: o Ser
total de Deus ou a Esséncia divina que se tornou operante,

geradora, na pessoa do Pai™3.
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A partir desse principio, o locus proprius do conhecimento esta
entre o modelo e sua imagem que, pelo fato de ser um vetor do
conhecimento, néo pode conté-lo emsi: “Hé muitos desses mestres cuja
opini@o é de que esta imagem nasceu da vontade e do conhecimento,
mas ndo é assim; ao contrdrio, eu dfirmo que essa imagem é uma
expressdo de si mesma sem vontade e sem conhecimento” (Pr. 16a)32.

Na imagem né&o héa conhecimento, afirma o turingio, assim como
nao ha vontade, porque “a imagem estabelece & vontade uma
finalidade e a vontade segue a imagem, e a imagem tem a primeira
irrupgdo a partir da natureza e atrai para dentro de si tudo aquilo que
a natureza e o ser possam apresentar” (Pr. 16b)3,

Assim como no Sermo XLIX, Eckhart afirma aqui que a produgéo
da imagem sé pode ser um processo intelectual: somente o intelecto
¢é verdadeiramente livre porque nada possui de exterior, enquanto a
vontade é subordinada e inferior porque se dirige para algo fora de si.

Nessas palavras do turingio ecoa a questdo que opds, nos séculos
XIII e XIV, o intelectualismo dominicano {(que privilegiava o nous
aristotélico) ao voluntarismo franciscano (que via na caritas o ato por
exceléncia da bem-aventuranca divina). Se, como afirma De Libera3*,
durante o primeiro magistério parisiense (1302-1303) Eckhart nao
se envolveu diretamente nessa polémica, no periodo do segundo
magistério (1311-1313) ele se viu obrigado a defender a doutrina de
Tomés de Aquino dos ataques dos franciscanos. A partir da sua praxe
de pregador, entretanto, a linha intelectualista sofre uma evolugao,
como testemunham vérias pregagGes sobre a bem-aventuranga que
colocam a vontade acima do intelecto, ou subordinam ambos a uma
instancia superior. Entre as afirmages intelectualistas, se destacam
as que tém uma relagdo com o tema da imagem, como atestam as
Pregacoes 2, 9 e 13:

“Virgem quer dizer um homem desprendido de todas as
imagens estranhas, tdo desprendido como quando ele era
sem ainda existir. Vede, alguém poderia agora perguntar
como um homem que nasceu e foi vivendo até a vida de
razdo pode ser tdo desprendido de todas as imagens como
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quando ainda néo era e, no entanto, sabe muitas coisas que
sdo todas imagens; como pode, entdo, ser desprendido?
Agora dai atencd@o ao ensinamento que quero vos dar. Se eu
tivesse um intelecto tdo amplo, de modo a se acharem nele
todas as imagens que todos os seres humanos conceberam
(em si) e, (também), as que estdo no préprio Deus, e eu
fosse tdo livre do vinculo do meu ‘eu’ para com elas naquilo
que eu fago ou deixo de fazer, assim como do antes e do
depois; antes disso, se eu fosse livre e desprendido nesse
instante presente, para a mais amada vontade de Deus a fim
de realizd-la sem interrupcdo, plenamente, entdo eu seria
virgem sem impedimento através de todas as imagens, tdo
certo, como eu o era quando ndo existia ainda” (Pr. 2)%®.

“Eu disse na escola que o intelecto é mais nobre do que
a vontade, apesar de ambos pertencerem a esta luz. Um
mestre disse, em outra escola, ser a vontade mais nobre do
que o intelecto, pois a vontade apreende as coisas como elas
s@o em si mesmas; mas o intelecto apreende as coisas como
estas estdo nele. Isso é verdade. Um olho é mais nobre, em
si mesmo, do que um olho pintado na parede. Mas eu digo
que o intelecto é mais nobre do que a vontade. A vontade
apreende Deus sob a roupagem da bondade. O intelecto
apreende Deus nu, como ele é despido de bondade e de ser.
A bondade é uma roupagem sob a qual Deus estd escondido
eavontade apreende Deus sob esta roupagem da bondade.
Se ndo houvesse bondade em Deus, minha vontade néo
poderia queré-lo. Quem quisesse vestir um rei no dia da
sua coroacdo, e o vestisse com roupas cinzentas, nGo o
vestiria bem. Nédo é por essa razao eu sou bem-aventurado,
porque Deus é bom. Eu jamais quero (também) desejar que
Deus me torne bem-aventurado com sua bondade, pois isso
Ele ndo poderia fazer de jeito nenhum. Assim eu sou bem-
aventurado somente porque Deus é intelecto e eu conhego
isto. Um mestre diz: é do intelecto de Deus que depende
inteiramente o ser do anjo. Alguém pergunta onde o ser das
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imagens estaria mais propriamente: no espelho ou naquilo
de que procede? Ele estd mais propriamente naquilo de
que procede. A imagem estd em mim, [provém] de mim,
[chega] para mim. Enquanto o espelho estiver exatamente
diante do meu rosto, a minha imagem esta ali; se o espelho
caisse, a imagem desapareceria. O ser do anjo depende
disso, que o intelecto divino lhe seja presente, e nisso ele se
reconhece” (Pr. 9)3,

“Hé uma poténcia na alma, da qual eu jd falei vdrias vezes,
que se a alma fosse toda assim, seria incriada e incridvel.
Mas isso ndo é assim. Com a outra parte (do seu ser) ela
tem uma apreensdo e um vinculo com o tempo, e com isso
toca as coisas criadas e é criada — (ela é) o intelecto: para
essa poténcia nada é distante, nada é exterior. Aquilo que
estd além do mar ou mais distante que mil milhas é para ela
igualmente conhecido e presente como este lugar, no qual
eu estou. Essa poténcia é uma virgem e segue o cordeiro
aonde ele vai. Essa poténcia apreende a Deus totalmente
despojado em seu ser essencial; ela ¢ Um na unidade, ndo
igual na igualdade” (Pr. 13)%".

Essa dltima citacéo foi incluida na lista de acusagao apresentada
aos inquisidores de Colénia e, em seguida, condenada na bula In
agro dominico pelo papa Joao XXII*. A mesma formulagio pode ser
encontrada também na Pr. 12:

“Como eu disse muitas vezes, hé algo na alma que é tdo
aparentado com Deus que ele é um e ndo unido. Ele é um,
ndo tem algo em comum com nada, nem algo é para ele
comum com aquilo que é criado. Tudo aquilo que é criado
é nada. Oraq, isso é distante e estranho a toda criaturalidade.
Se o homem fosse inteiramente assim, seria plenamente
incriado e incridvel; se tudo fosse assim concebido na
unidade, daquilo que é corpéreo e defeituoso, nédo seria
outra coisa sendo a prépria unidade. Se eu me encontrasse
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por um sé instante nesse ser, daria tdo pouca consideracdo
a mim mesmo como a um vermezinho do esterco”™®.

Esses textos poderiam permitir classificar o pensamento do
mestre dominicano como um intelectualismo aristotélico. Entretanto,
nao se encontra nele um intelectualismo aristotélico “quimicamente
puro”’, mas antes um aristotelismo revisto pelo neoplatonismo grego
e arabe. Eckhart, como afirma De Libera, “lé Aristételes com os
olhos de Avicena”. Por exemplo, na Pr. 16b, o turingio faz uma
distingdo entre poténcias inferiores e poténcias superiores citando,
indiretamente, o De anima de Avicena:

“Um mestre diz que todas as poténcias inferiores da alma,
em igual proporgdo, pelo fato de ter tocado o tempo ou
espago, perderam sua pureza virginal e nunca mais podem
ser totalmente despidas e passar pelo crivo para poder
alcangar as poténcias superiores; entretanto, obtém a
cunhagem de uma imagem igual” (Pr. 16b)*.

Entre as poténcias superiores, Eckhart cita também a vontade:

“Hd ainda uma poténcia que também é incorpérea; ela
flui do espirito e permanece no espirito, e é inteiramente
espiritual. Nessa poténcia Deus ¢é sem interrupgdo
incandescente e ardente com toda sua riqueza, sua dogura e
toda sua delicia. Em verdade, nessa poténcia hd uma alegria
tdo grande e um deleite tdo incomensurdvel, que ninguém
consegue expressar ou revelar completamente. Eu digo
mais uma vez: se houvesse um homem que contemplasse
verdadeiramente por um instante, com seu intelecto, o
deleite e a alegria que ali estd, tudo aquilo que pudesse
sofrer e tudo aquilo que Deus quisesse ele ter padecido,
tudo isso seria para ele insignificante, uma ninharia. Eu
digo mais ainda: seria para ele totalmente uma alegria e um
remanso” (Pr. 2)*2,
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A partir desses textos é possivel afirmar que, no pensamento
eckhartiano, intelectualismo e neoplatonismo estdo intimamente
ligados. Conseqiientemente, defender a tese de um Eckhart puramente
aristotélico, ainda que mediado por Avicena, é uma conjetura, assim
como afirmar o caréter exclusivo*® da sua dependéncia neoplaténica.
A teoria da imagem eckhartiana, localizada no cruzamento dessas
duas posigoes, representa seu ponto de encontro. A metéafora
fundamental desse encontro é representada pela imagem da pequena
cidadela (Biirglein)** da Pr. 2:

“Vede, agora prestai aten¢do! Tdo uma e simples é esta
pequena cidadela na alma, do qual eu falo e que tenho em
mente, elevada acima de todos os modos, que aquela nobre
poténcia, da qual eu jd falei, ndo é digna, nem mesmo por
uma tinica vez, de espreitar dentro desta pequena cidadela,
e tampouco a outra poténcia, da qual eu falei, onde Deus
incandesce e arde com toda sua riqueza e toda sua delicia,
jamais ousa espreitar ali para dentro. Tdo inteiramente uma
e simples é essa pequena cidadela, e tdo elevada acima
de todos os modos e de todas as poténcias é esse tunico
Um, que jamais uma poténcia ou um modo pode olhar ali
dentro, nem sequer o proprio Deus. Na mais plena verdade
e tdo verdadeiramente como Deus vive: o préprio Deus
jamais dard uma unica olhada dentro dela, nem jamais
olhou por um momento sequer, enquanto Ele existir no
modo e na ‘propriedade’ de suas pessoas. Isso se pode
intuir facilmente, pois esse tinico Um é sem modo e sem
propriedade. E por isso: se Deus quiser penetrd-lo com o
olhar, deve pagar o prego de renunciar a todos seus nomes
divinos e sua propriedade de pessoas; Ele deve deixar
tudo isso fora para olhar dentro. Mas, assim como Ele é
Um simples, sem qualquer modo e propriedade, Ele ndo
é, nesse sentido, nem Pai nem Filho nem Espirito Santo,
mas algo que ndo é nem isto nem aquilo. Vede, assim como
Ele é Um e simples, vem dentro nesse Um que eu chamo
uma pequena cidadela na alma, e ndo de outra forma, Ele
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pode ali penetrar de nenhum outro modo, mas sé assim Ele
penetra e estd dentro. Com a parte a alma é igual a Deus e
ndo de outro modo. Aquilo que eu vos disse é verdadeiro;
disso tenho a verdade como testemunha e vos dou minha
alma como penhor” (Pr. 2)%.

Nesta pregacéo, o dominicano aleméo apresenta a nocéo do lugar
onde a alma é retirada do mundo e também dela mesma, tornando-
se uma coisa s6 com Deus. Desta pequena cidadela, que designa a
esséncia da alma, emanam intelecto e vontade, e nenhuma das duas
poténcias tem prioridade sobre a outra: o einige Eine é fundamento
de ambas, assim como a causa universalis dionisiana superior a toda
afirmacgéo e superior a toda negagdo que nao pode, portanto, ser
algada a principio de distingado e nem exigir prioridade.

Qutra caracteristica de Bild é enunciada, na Pr. 69, em termos
de “auséncia”, pois, além de nao haver nem conhecimento e nem
vontade, a imagem subsiste “sem imagem”. Esse modo de escrever
paradoxal, tipico do estilo eckhartiano, é o trago distintivo da sua
teoria do conhecimento: a imagem enquanto imagem n&o possui
nenhuma imagem concreta, e a idéia da corrida ndo tem nenhuma
corrida concreta. Assim, o conceito de grandeza estad sem grandeza
mensuravel, mas é aquilo que permite a mensuragao. Portanto, a
imagem enquanto tal estd sem imagem visivel e ndo pode ser vista em
outra imagem. Do ponto de vista da relagéo imagem-modelo, assim
como entre os dois ndo pode haver nem conhecimento, nem vontade,
nem tempo e nem espaco, tampouco pode existir outra imagem que
prejudique sua unidade. Estritamente falando, ndo é somente uma
outra imagem que pode prejudicar a unidade imagem-modelo, mas
também a prépria imagem: ela, conseqgiientemente, deve existir “sem
ser-em-si”, pois recebe todo seu ser Unica e exclusivamente do seu
modelo. Essa ambigiiidade ontolégica da imagem, ja evidenciada
por Proclo, tinha sido enunciada anteriormente pelo turingio na sua
primeira Quaestio parisiense Utrum in Deo sit idem esse et intelligere:
“Assim, também, a imagem enquanto tal é um ndo-ente, porque
quanto mais tu consideras sua entidade, tanto mais ela te afasta do
conhecimento da coisa da qual é imagem .
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Para a imagem realizar sua fungdo mediadora de conhecimento,
deve desaparecer enquanto meio. Semelhantemente, o ser humano,
para realizar-se plenamente como imago Dei e assumir sua nobreza
em virtude da identidade com o divino no fundo da alma, “deve
apartar-se de todas as imagens e de si mesmo, e distanciar-se e
desassemelhar-se de tudo isso, se é que realmente quer e deve acolher
o Filho e tornar-se filho no seio e no coragéo do Pai” (VeM)¥.

CoNCLUSAO

O caminho para Meister Eckhart conduzir seus ouvintes, de
ontem e de hoje, aos cumes do espirito, tem o ponto de partida na
experiéncia da vida cotidiana, feita de coisas simples e corriqueiras.
O frade dominicano tem os olhos abertos para o mundo: aquilo que
escreve e anuncia do pulpito, em latim ou em mittelhochdeutsch,
ndo é fruto de invengdo, mas sim de uma observacio atenta e
aguda que se traduz em palavras perspicazes e originais, profundas
e provocantes, que desafiam constantemente os limites angustos da
ortodoxia. Talvez seja por isso que seus inquisidores, de ontem e de
hoje, manifestam total intransigéncia em relagédo a algo novo, nao
aceitando suas idéias e elevando barricadas para conter o impeto da
des-construgao de verdades duradouras, de dogmas indiscutiveis, de
imagens cristalizadas.

A “imagem sem imagem” que Eckhart propde como alternativa
vai além do paradoxo, da hipérbole e do oximoro: quer ele observe
a prépria imagem no espelho, quer ouga o som da prépria voz diante
da montanha, quer utilize um selo para autenticar suas cartas aos
confrades da Boémia ou da Teuténia, seu pensamento dominante,
que se sobrepde a qualquer outro, ultrapassa o ato em si, cava nas
profundezas das coisas, destitui imagens e conceitos de seus poderes
efémeros e abstrai verdades tao simples que contém, em seu bojo,
o olor das coisas eternas. Por causa desse processo de abstragéo, a
teoria da imagem do mestre dominicano pode ser definida como uma
ontologia dindmica da imagem e seu génio pode ser comparado a
maestria do escultor que, como dizia Michelangelo, extrai do marmore
o Davi que ja existe nele. No lugar do cinzel, o mestre dominicano
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utiliza a pena que, molhada no tinteiro, da forma, constréi, arranja,
mas também des-forma, des-réi, des-arranja. Segundo essa
concepgao dindmica, Bild é “bilden”, formar, construir, mas também
“entbilden”, des-construir, ou ainda “iiberbilden”, trans-formar,
transfigurar, “verbilden”, de-formar, e nenhum desses verbos constitui
uma oposigao ao outro, e sim uma complementagéo.

A funcdo hermenéutica da teoria da imagem eckhartiana se torna
meridianamente clara em relagéo a teologia. Quando o dominicano
aleméao faz alguma afirmagao sobre Deus, nunca toma como ponto
de partida a realidade concreta, como fazem aquelas pessoas que, no
dizer dele, “querem ver a Deus com os mesmos olhos com que véem
uma vaca, e querem amar a Deus como amam uma vaca” (Pr. 16b)*%.

Por isso, ele langa mao da imago Dei, homem e mulher, como
ensina o livrto do Génesis. Na teologia eckhartiana, o ser humano
é uma imagem especular de Deus, um verdadeiro espelho através
do qual Ele se torna visivel. Na imagem refletida, a unidade com o
modelo tem precedéncia sobre a distingdo. O olho de Deus e o olho
do homem sao a mesma realidade: “O olho com que eu vejo Deus, é
o mesmo olho com que Deus me vé; meu olho e o olho de Deus sdo
um olho, um ver, um conhecer e um amar” (Pr. 12)*.

O ser humano é aspectum de Deus e Deus é respectum do ser
humano: os dois formam uma tnica realidade, da mesma forma em
que o modelo e a imagem s&o unum, e n&o hé inter-mediagéo que os
separe, nem tempo, nem espago, nem vontade, nem qualquer outra
poténcia. Segundo McGinn, é decisivo “compreender o unum como
o ‘nédo-ser-distinto’. Esse é o sinal de distingao. Para compreender a
Deus como unum, se deve compreendé-Lo como simultaneamente
distinto e indistinto, imanente e transcendente ao mesmo tempo”s0.
Consegtientemente, para o ser humano realizar sua vocagéo profunda
de ser unum com Deus, tem que fazer retorno para Ele. O nascimento
eterno e o nascimento no tempo fazem parte de um duplo movimento
que, nos sermdes de Eckhart, é expresso por dois verbos, “flie3en”
e “durchbrechen”: o primeiro indica o ato de “escorrer” ou de “fluir”
a partir da origem, enquanto o segundo da a idéia de abrir uma
passagem para o retorno, “através da representagéo e multiplicidade,
até o lugar sem nome dessa origem determinada como término e
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como fim”. Nesse duplo movimento, a imago-Bild revela uma
diplice possibilidade de interpretagdo, passiva e ativa: a primeira
considera o ser humano quando é gerado por Deus “a sua imagem”,
comunicando-lhe sua esséncia; a segunda contempla o ser humano
na sua dimenséo de criador que, “no mesmo instante em que recebe
a si mesmo, gera a si mesmo e nao sé isso, mas também a Deus e
a criatura™?. Esse evento acontece toda a vez que o ser humano,
através de um despojamento radical, assume plenamente seu status
de imago Dei, seu titulus de nobreza e seu éthos de justica: “Por isso,
um homem justo é unica e exclusivamente aquele que reduziu a nada
todas as coisas criadas e estd em pé, voltado sem desvios, com olhar
direto para a Palavra eterna, espelhando-se e refletindo-se na justica”
(Pr. 16b)53,

(NOTAS)

1 “Imago enim, in quantum imago est, nihil sui accipit a subiecto in quo est, sed

totum suum esse accipit ab obiecto, cuius est imago”. LW 11,19,5-6.

“Iterum, secundum accipit esse suum a solo illo”. LW 111,19,7.

“Secundum est quod nihil sibi assit penitus alienum eius cuius est imago”. LW

11,480,10-481,1.

“Octavo nota quod ad hoc, quod imago vere repraesentet imaginatum,

requiritur quod nihil desit eorum, quae sunt in ipso imaginato, et quod ibi assit

vel insit eorum, quae sunt in quolibet altero”. LW IV,510,8-10.

5 “Tertio accipit totum esse illius secundum omne sui, quo exemplar est. Nam
si ab aliquo alio quidquam acciperet imago vel quidquam exemplaris sui non
acciperet, iam non esse imago illius, sed cuiusdam alterius”. LW 111,19,8-10.

6  “Primum est, si sit perfecta, quod nihil sibi prorsus desit eius cuius est imago”.
LW I1,480,9.

7 “Quarto quod imago dlicuius et in se unica est et unius tantum est. Propter
quod in divinis unicus est filius et unius solius, patris scilicet”. LW 11,19,11-12,

8  “Quinto ex dictis patet imago est in suo exemplari. Nam ibi accipit totum suum
esse. Et e converso exemplar, in quantum exemplar est, in sua imagine est, eo
quod imago in se habeat totum esse illius”. LW 111,19,13-15.

9 “Septimo, consequenter oportet quod in sola intellectuali natura sit imago, ubi
redit idem super se ‘reditione completa’ et pariens cum parto sive prole est
unum idem in se altero et se alterum invenit in se altero”. LW IV,510,5-8.

10 “Adhuc autem sexto sequitur quod imago et cuius est imago, in quantum
huiusmodi, unum sunt, Ioh. 10: ‘ego et pater unum sumus’. ‘Sumus’ inquit, in
quantum exemplar exprimens sive gignens est, imago vero expressa sive genita
est; ‘unum’, in quantum totum esse unius in altero est, et nihil alienum ibi est”.
LW I11,20,1-4.
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“Secundo nota quod imago in quantum huiusmodi nec intellectu potest
separari ab eo, cuius imago est”. LW V505, 11.

LOSSKY, V. Théologie négative et connaissance de Dieu chez Maitre Eckhart.
Paris : Librairie Philosophique J. Vrin, 1998, p. 274.

“Imago cum illo cuius est non ponit in numerum nec sunt duae substantiae,
sed est unum in altero, et ego in patre, et pater in me. Rursus, iustus dependet
a iustitia formali dependentia, non quasi ab extraneo sive ab alio extra se, alio
a se, alieno sibi”. LW IV,509,14-17.

“Rursus septimo: talis expressio sive gignitio imaginis est quaedam formalis
emanatio”. LW I11,20,5-6.

“Imago proprie est emanatio simplex, formalis transfusiva totius essentiae
purae nudae, qualem considerat metaphysicus circumscripto efficiente et fine,
sub quibus causis cadunt naturae in consideratione physici. Est ergo imago
emanatio ab intimis in silentio et exclusione omnis forinseci, vita quaedam, ac si
imagineris rem ex se ipsa et in se ipsa intumescere et bullire in se ipsa necdum
cointellecta ebullitione”. LW IV,510,15-20.

“Quid producit a se et de se ipso naturam nudam formaliter profundens
voluntate non cooperante, sed potius concomitante”. LW IV,511,7.

“Secundo, quod imago habet rationem partus sive prolis et filii, utpote
procedens in eadem natura, aequalis et similis per omnia producenti”. LW
IV,511,19-20.

“Tertio est quod sit formalis expressio illius, non tamen effectus”. LW 11,481,1.
“Octavo: imago et exemplar coaeva sunt — et hoc est quod hic dicitur, quod
verbum, imago, erat in principio apud deum -, ita ut nec exemplar sine imagine
nec imago sine exemplari possit intelligi, Ioh. 14: qui videt me, videt et patrem
meum”. LW 111,20,11-13.

“Adhuc autem nono: imaginem non novit nisi exemplar, nec exemplar quis
novit nisi imago, Matth. 11: ‘nemo novit filium nisi pater, nec patrem quis novit
nisi filius’. Ratio est, quia unum est esse, nec quidquam alienum utriusque
est. Eadem autem sunt principia essendi et cognoscendi, nec quidquam per
alienum cognoscitur”. LW 11[,21,1-5.

ZUM BRUNN, E. e DE LIBERA, A. Maitre Eckhart: Métaphysique du verbe et
théologie negative. Paris : Beauchesne, 1994, p. 15.

MASINI, E Meister Eckhart e la mistica dell'immagine. In: VWAA. Problemi
religiosi e filosofia. Padova: La Garangola, 1975, p. 13.

“Darum ist es weder aus sich selbst noch ist es fiir sich selbst, sondern es stammt
eigentlich von dem, dessen Bild es ist und gehort ihm génzlich”. ECKHART,
M. Deutsche Predigten und Traktate. Miinchen: Carl Hanser Verlag, 5. Auflage,
1978, p. 226.

“Ein Bild ist nicht aus sich selbst noch ist es fiir sich selbst”. Ibidem, p. 226.
“Aber dies hat Gott sich allein vorbehalten, daf3, worein immer er sich erbildet,
er seine Natur und alles, was er ist und aufzubieten vermag”. Ibidem, p. 225.
“Das eine ist, da es von dem, dessen Bild ist, sein Sein unmittelbar empféngt,
unwillkirlich”. Ibidem, pp. 224-225.

“Und von ihm nimmt es sein Sein und ist dasselbe Sein”. Ibidem, p. 226.

“Ein Bild nimmt sein Sein unmittelbar allein von dem, dessen Bild es ist, und
hat ein Sein mit ihm und ist dasselbe Sein”. Ibidem, p. 226.

“Denn die Meister verlegen das Bild nicht in den Heiligen Geist, vielmehr
verlegen sie es in die mittlere Person, weil der Sohn den ersten Ausbruch aus
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der Natur hat; darum heit er im eigentlichen Sinne ein Bild des Vaters, nicht
aber so der Heilige Geist: der ist (vielmehr) nur ein Ausbliihen aus dem Vater
und aus dem Sohn und hat doch eine Natur mit ihnen beiden. Und doch ist
der Wille nicht ein Vermittelndes zwischen dem Bild und der Natur; ja, weder
Erkennen noch Wissen noch Weisheit kann hier ein Vermittelndes sein, denn
das gottliche Bild bricht aus der Fruchtbarkeit der Natur unvermittelt aus. Gibt
es aber hier ein Vermittelndes der Weisheit, so ist es das Bild selbst. Darum
heiBt der Sohn in der Gottheit die Weisheit des Vaters”. Ibidem, p. 225.
LOSSKY, Op. cit.,p. 360.

“Der Meister gibt es viele, die der Ansicht sind, daB diese Bild vom Willen und
vor Erkenntnis ausgeboren sei, dem ist nicht so; ich sage vielmehr, daB dieses
Bild ein Ausdruck seiner selbst ohne Willen und ohne Erkenntnis sei”. DW
“Denn das Bild setzt dem Willen ein Ziel, und der Wille folgt dem Bilde, und
das Bild hat den ersten Ausbruch aus der Natur und zieht alles das in sich
hinein, was die Natur und das Sein aufzuweisen haben”. ECKHART, M.
Deutsche Predigten und Traktate, Op. cit., p. 225.

DE LIBERA, A. Mystique et philosophie: Maitre Eckhart. In: ZUM BRUNN, E.
(org). Voici Maitre Eckhart. Grenoble : Ed. Jérome Millon, 1994, p. 322.
‘Jungfrau besagt so viel wie ein Mensch, der von allen fremden Bildern ledig
ist, so ledig, wie er war, da er noch nicht war. Seht, nun kénnte man fragen,
wie ein Mensch, der geboren ist und fortgediehen bis in vernunftfihiges Leben,
wie der so ledig sein kénne von allen Bildern, wie er da noch nicht war, und
dabei weiB er doch vieles, das sind alles Bilder; wie kann er dann ledig sein?
Nun gebt acht auf die Unterweisung, die will ich euch dartun. Ware ich von
so umfassender Vernunft, daB alle Bilder, die samtliche Menschen je (in sich)
aufnahmen und (zudem) die, die in Gott selbst sind, in meiner Vernunft
stiinden, doch so, daB ich so frei von Ich-Bindung an sie wire, da ich ihrer
keines im Tun noch im Lassen, mit Vor noch mit Nach als mir zu eigen ergriffen
hatte, daB ich vielmehr in diesem gegenwiértigen Nun frei und ledig stiinde fiir
den liebsten Willen Gottes und ihn zu erfiillen ohne UnterlaB, wahlich, so wére
ich Jungfrau ohne Behinderung durch alle Bilder, ebenso gewiB, wie ich’s war,
da ich noch nicht war”. ECKHART, M. Deutsche Predigten und Traktate, Op.
cit., p. 159.

“Ich sagte in der Schule, daB die Vernunft edler sei als der Wille, und doch
gehéren sie beide in dieses Licht. Da sagte ein Meister in einer andern Schule,
der Wille sei edler als die Vernunft, denn der Wille nehme die Dinge, wie sie
in sich selbst sind; Vernunft aber nehme die Dinge, wie sie in ihr sind. Das ist
wahr. Ein Auge ist edler in sich selbst als ein Auge, das an eine Wand gemalt
ist. Ich aber sage, daB die Vernunft edler ist als der Wille. Der Wille nimmt Gott
unter dem Kleide der Gutheit. Die Vernunft nimmt Gott bloB, wie er entkleidet
ist von Gutheit und von Sein. Gutheit ist ein Kleid, darunter Gott verborgen ist,
und der Wille nimmt Gott unter diesem Kleide der Gutheit. Wire keine Gutheit
an Gott, so wiirde mein Wille ihn nicht wollen. Wer einen Kénig kleiden wollte
am Tage, da man ihn zum Kénig machte, und kleidete ihn in graue Kleider, der
hatte ihn nicht wohl gekleidet. Nicht davon bin ich selig, daB Gott gut ist. Ich
will (auch) niemals danach begehren, da3 Gott mich selig mache mit seiner
Gutheit, denn das verméchte er gar nicht zu tun. Davon allein bin ich selig,
daB Gott verntinftig ist und ich dies erkenne. Ein Meister sagt: Gottes Vernunft
ist es, woran des Engels Sein génzlich héngt. Man stellt die Frage, wo das Sein
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des Bildes ganz eigentlich sei: im Spiegel oder in dem, wovon es ausgeht? Es
ist eigentlicher in dem, wovon es ausgeht. Das Bild ist in mir, von mir, zu mir.
Solange der Spiegel genau meinem Antlitz gegentibersteht, ist mein Bild darin;
fiele der Spiegel hin, so verginge das Bild. Des Engels Sein hangt daran, daB3
ihm die gottliche Vernunft gegenwartig ist, darin er sich erkennt”. Ibidem, pp.
198-199.

“Eine Kraft ist in der Seele, von der ich schon 6fter gesprochen habe, - wére
die Seele ganz so, so wire sie ungeschaffen und unerschaffbar. Nun ist dem
nicht so. Mit dem tibringen Teil <ihres Seins> hat sie ein Absehen auf und ein
Anhangen an die Zeit, und da <mit> beriihrt sie die Geschaffenheit und ist
geschaffen — <es ist> die Vernunft: dieser Kraft ist nichts fern noch drauBen.
Was jenseits des Meeres ist oder tiber tausend Meilen entfernt, das ist ihr
ebenso eigentlich bekannt und gegenwartig wie diese Stétte, an der ich stehe.
Diese Kraft ist eine Jungfrau und folgt dem Lamm nach, wohin es auch geht.
Diese Kraft nimmt Gott ganz entbléBt in seinem wesenhaften Sein; sie ist eins
in der Einheit, nicht gleich in der Gleichheit”. Ibidem, p. 221.

O texto latim da Bula de condenagao, com tradugédo a frente, pode ser
encontrado em: GUERIZOLI, R. A condenagdo de Meister Eckhart.
Apresentagdo e tradugdo da Bula Papal In Agro Dominico. In: Sintese — Revista
de Filosofia, Belo Horizonte, vol. 27, n. 89, 2000, pp. 387-403; cf. também
RASCHIETTI, M. Quaestiones Eckhartianae: o Uno e o Ser, a Alma, o Agora
Eterno, o Nascimento do Logos. Campinas: Unicamp, 2004, pp. 135-141. A
proposicdo incriminada é a vigésima sétima: “Obiectum praeterea extitit dicto
Ekardo, quod praedicaverit alios duos articulos sub his verbis: Primus articulus.
Aliquid est in anima, quod est increatum et increabile; si tota anima esset talis,
esset increata et increabilis; et hoc est intellectus”.

“Wie ich schon ofter gesagt habe, daB etwas in der Seele ist, das Gott so
verwandt ist, da@ es eins ist und nicht vereint. Es ist eins, es hat mit nichts
etwas gemein, noch ist ihm irgend etwas von alledem gemein, was geschaffen
ist. Alles, was geschaffen ist, das ist nichts. Nun ist dies aller Geschaffenheit
fern und fremd. Wire der Mesch ganz so geartet, er ware vollig ungeschaffen
und unerschaffbar; wére alles das, was kérperlich und bresthaft ist, so in der
Einheit begriffen, so wére es nichts anderes, als was die Einheit selbst ist. Fande
ich mich (nur) einen Augenblick in diesem Sein, ich achtete so wenig auf mich
selbst wie auf ein Mistwiirmlein”. ECKHART, M. Deutsche Predigten und
Traktate, Op. cit., p. 215.

DE LIBERA, A. Op. cit., p. 325.

“Ein Meister sagt, da alle niedersten Kréafte der Seele im gleichen MaBBe, wie
sie Zeit oder Raum beriihrt haben, ihre jungfrauliche Reinheit verloren haben
und niemals so génzlich ausgezogen und gebeutelt werden kénnen, daB3 sie
je in die obersten Krafte zu gelangen vermégen; wohl aber wird ihnen die
Einprégung eines (=jenes) &hnlichen Bildes zuteil”. ECKHART, M. Deutsche
Predigten und Traktate, Op. cit., p. 228.

“Noch eine Kraft gibt es, die ist auch unleiblich; sie flieBt aus dem Geiste
und ist ganz und gar geistig. In dieser Kraft ist Gott ohne Unterla3 glimmend
und brennend mit all seinem Reichtum, mit all seiner StiBigkeit und mit all
seiner Wonne. Wahrlich, in dieser Kraft ist so groBe, unermeBliche Wonne,
daB es niemand erschépfend auszusagen oder zu offenbaren vermag. Ich
sage wiederum: Gabe es irgendeinen Menschen, der hierin mit der Vernunft
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wahrheitsgemaB einen Augenblick lang die Wonne und die Freude schaute,
die darin ist, - alles, was es leiden konnte und was Gott von ihm erlitten haben
wollte, das wére ihm alles geingftigig, ja ein Nichts: Ich sage noch mehr: Es
ware ihm vollends eine Freude und ein Gemach”. ECKHART, M. Deutsche
Predigten und Traktate, Op. cit., p. 162.

Esta, por exemplo, é a posigao que HART, R. L. expressa no texto “La négativité
dans l'ordre du divin”, publicado na obra de ZUM BRUNN, E (org.). Voici
Maitre Eckhart, Op. cit., p. 193. Na nota de rodapé n. 19 ele escreve: “O teor
de seu pensamento [de M. Eckhart], no conjunto, prova que nos pontos mais
importantes ele rompeu com a metafisica aristotélico-tomista para abragar
uma metafisica plat6nica e neoplatdnica”.

A publicagdo brasileira dos Sermées Aleméaes de Eckhart, pelas editoras Vozes -
Séao Francisco (Vol. 1: 2006, Vol. 2: 2008) , traduz o substantivo feminino Burg
com burgo. Embora o Dicionario Aurélio, entre os vérios significados de burgo,
0 defina assim: “na Idade Média, castelo, ou casa nobre, ou mosteiro, etc., e
suas cercanias, rodeados por muralha de defesa, muitos dos quais vieram a
transformar-se em cidades”, esta tese prefere utilizar o termo “cidadela” (do
italiano cittadella), que 0 mesmo dicionério define como “fortaleza defensiva
duma cidade”, amparado também na defini¢do do dicionério alemao Duden
que define Burg como “antiga fortaleza” (Alte Festung). Isso evitaria, segundo
o autor da tese, uma possfvel ambigiiidade com outra defini¢do de burgo, a
saber: “povoacéo menor que cidade ou vila, especialmente a que se caracteriza
por sua tranqiilidade ou pouca importancia”, que desvirtuaria totalmente o
sentido eckhartiano de Biirglein. Além disso, o substantivo feminino “cidadela”
€ mais consono, do ponto de vista estilistico, ao correspondente feminino
aleméo Burg. Cf. DUDEN. Stilwérterbuch der deutschen Sprache. Band 2.
Manheim/Wien/Zirich: Dudenverlag, 1988, p. 182.

“Seht, nun merkt auf! So eins und einfaltig ist dies ‘Biirgleins’ in der Seele,
von dem ich spreche und das ich im Sinn habe, iiber alle Weise erhaben,
daB jene edle Kraft, von der ich gesprochen habe, nicht wiirdig ist, daB sie
je ein einziges Mal (nur) einen Augenblick in dies Biirglein hineinluge, und
auch die andere Kraft, von der ich sprach, darin Gott glimmt und brennt mit
all seinem Reichtum und mit all seiner Wonne, die wagt auch nimmermehr
da hineinzulugen; so ganz eins und einfaltig ist dies Biirglein und so erhaben
Uuiber alle Weise und alle Krafte ist die einige Eine, da niemals eine Kraft oder
eine Weise hineinzulugen vermag noch Gott selbst. In voller Wahrheit und so
wahr Gott lebt: Gott selbst wird niemals nur einen Augenblick da hineinlugen
und hat noch nie hineingelugt, soweit er in der Weise und ‘Eigenschaft’ seiner
Personen existiert. Dies ist leicht einzusehen, denn dieses einige Eine ist ohne
Weise und ohne Eigenheit. Und drum: Soll Gott je darein lugen, so muB3 es
ihn alle seine géttlichen Namen kosten und seine personhafte Eigenheit; da
muB er allzumal drauBen lassen, soll er je darein lugen. Vielmehr, so wie er
einfaltiges Eins ist, ohne alle Weise und Eigenheit, so ist er weder Vater noch
Sohn noch Heiliger Geist in diesem Sinne und ist doch ein Etwas, das weder
dies noch das ist. Seht, so wie er eins und einfaltig ist, so kommt er in dieses
Eine, das ich da heiBe ein Biirglein in der Seele, und anders kommt er auf
keine Weise da hinein; sondern nur so kommt er da hinein und ist darin. Mit
dem Teile ist die Seele Gott gleich und sonst nicht. Was ich euch gesagt habe,
das ist wahr; dafiir setze ich euch die Wahrheit zum Zeugen und meine Seele
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zum Pfande”. ECKHART, M. Deutsche Predigten und Traktate, Op. cit., pp.
163-164.

“Sicut etiam imago inquantum huiusmodi est non ens, quia quanto magis
consideras entitatem suam, tanto magis abducit a cognitione rei cuius est
imago”. Cf.: RASCHIETTI, M. Op. cit., p. 152.

“Der Mensch muf aus allen Bildern und aus sich selbst ausgehen und allem
gar fern und ungleich werden, wenn anders er wirklich den Sohn nehmen und
Sohn werden will und soll in des Vaters Scho und Herzen”. DW V, p. 500.
“Manche Leute wollen Gott mit den Augen ansehen, mit denen sie eine Kuh
ansehen und wollen Gott lieben, wie sie eine Kuh lieben”. ECKHART, M.
Deutsche Predigten und Traktate, Op. cit., p. 227.

“Das Auge, in dem ich Gott sehe, das ist dasselbe Auge, darin mich Gott sieht;
mein Auge und Gottes Auge, das ist ein Auge und ein Sehen und ein Erkennen
und ein Lieben”. Ibidem, p. 216. Esta frase foi censurada pelos inquisidores
de Colénia, como aparece no 19° Artigo do Processus Coloniensis II, ao
qual Meister Eckhart responde: “Muf3 man sagen, daB dies wahr ist. Damit
stimmt iiberein, was Augustinus (De Trinitate 1. [X ¢. 12) iiber den vom
Erkenntnissubjekt und objekt gemeinsam erzeugten Spro8 lehrt. Und der
Apostel sagt: ,Dann werde ich erkennen, wie auch ich erkannt bin‘ Kor. 13":
Deve-se dizer que isto é verdade. Com isso concorda aquilo que Agostinho
ensina no De Trinitate (Livro IX, cap. 12) sobre o sujeito de conhecimento e
o objeto, produzidos a partir de um rebento comum. E o Apéstolo diz: ‘Pois
eu conhegarei como eu sou conhecido’ 1 Cor 13”. Disponivel em: http://www.
eckhart.de. Acesso em: 12 de junho de 2007.

McGINN, B. The God beyond God: Theology and Mysticism in the Thought of
Meister Eckhart. The Journal of Religion Vol. 61, n. 1 {Jan. 1981), p. 9.
JARCZYK, G. e LABARRIERE, P-J. Limpronta del deserto. La-teismo mistico
di Meister Eckhart. Napoli: Guerini e Associati, 2000, p. 257-258, p. 159.
Ibidem, p. 160.

“Darum ist einzig der nur ein gerechter Mensch, der alle geschaffenen Dinge
zunichte gemacht hat und geradlining ohne alles Auslugen auf das ewige
Wort hin gerichtet steht und darein eingebildet und widergebildet in der
Gerechtigkeit”. ECKHART, M. Deutsche Predigten und Traktate, Op. cit., p.
227.
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