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EDITORIAL

Quase dois mil anos de histéria representarao para a Igreja,
certamente, muito ‘saber’ acumulado. E a riqueza da tradicao, visivel
na humanizagéo de muitos povos e culturas, na sua organizacéo e
vivéncia interna, nas suas leis e no impulso dado as artes, na oferta
de sentido para a vida de centenas de geragdes...

Dois mil anos de histéria que também poderao representar
um peso demasiado grande. E o desafio permanente da inovagio.
Necessidade de renovar o dinamismo evangelizador, de buscar novas
formas de vivéncia comunitaria, de encontrar mais sensatas
configuracdes para os ministérios, de um investimento para a maior
qualidade litdrgica...

“Tradi¢&o e Inovagao” - o tema deste nimero dos Cadernos
ISTA. Aqui se recolhem as intervencbes da Semana de Teologia
deste ano, sob o mesmo tema, com a apresentagéo suplementar de
um artigo sobre os ministérios na obra de E.Schillebeeckx - questao
de inegdvel importancia, actualidade e confluéncia do binémio
tradigao-inovagéo.

Os Cadernos ISTA, a aparecerem duas vezes ao ano,
divulgardao basicamente as conferéncias anuais do Convento de
S. Domingos de Lisboa (1° niimero) e os estudos da Semana de
Teologia, do Verao, em Fatima (2° nimero). Esperamos assim oferecer
propostas para a reflexdo teolégica sem nunca esquecer o seu didlogo
interdisciplinar com outros saberes.

fr. José Nunes, OP
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O CRISTIANISMO NO CONTEXTO
DO JUDAISMO DO SECULO |

TRADICAO E INOVACAO

1. INTRODUGAO

O cristianismo teve por matriz o judaismo do século [ A.D.
O facto de que nao tardou muito a afirmar-se como uma
personalidade prépria supde que o cristianismo n&o é uma simples
cépia do judaismo de entdo, mas tem algo de novo. Em que medida
o cristianismo continua o judaismo, inova em relagéo a ele ou rompe
com ele? Formulada nestes termos, a questdo das relagées entre o
cristianismo nascente e o judaismo é relativamente recente. Talvez
por isso mesmo, ela é actualmente um dos temas mais estudados
por exegetas do Novo Testamento, por historiadores tanto das origens
do cristianismo como das origens do judaismo rabinico — o outro
herdeiro do judaismo do séc. | A.D. —, por teSlogos e especialistas
do diélogo entre o cristianismo e o judaismo. E impossivel abarcar
no ambito deste estudo, o conjunto das questdes levantadas pela
comparacdo entre o cristianismo nascente e a sua matriz judaica.
Limitar-me-ei a fazer algumas sondagens, tomando por objecto
elementos fundamentais para o judaismo, para o cristianismo ou
para ambos. Abordarei as questdes do Messias, das escrituras, do
monoteismo, da elei¢io, da Ld (ford) e do templo. O carécter
messianico de Jesus é fundamental para o Cristianismo. O
monoteismo, a elei¢do, a Lei e o templo constituem o que alguns
autores chamam “os pilares do judaismo’!. Tentarei ver em que
medida o cristianismo retomou esses elementos, os transformou ou
os rejeitou. Restringir-me-ei ao séc. | A.D., o periodo em que viveu
Jesus de Nazaré, se escreveu o Novo Testamento e o cristianismo se
constituiu como uma realidade distinta de qualquer uma das outras
formas do judaismo. Comegarei por um esbogo do judaismo: sua
situag@o politica e religiosa, suas principais correntes e seus principais
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grupos ou partidos politico-religiosos, tendo em conta sobretudo a
posigao de cada um deles em relacéo aos seis elementos escolhidos
para objecto das sondagens. A seguir, farei um esbogo do cristianismo,
seu fundamento, sua propagagéo, sua composigdo étnico-religiosa,
seu pluralismo, suas dificuldades, suas divisdes, etc. Por fim,
compararei o cristianismo, ou uma ou outra das suas expressdes
neo-testamentérias, judaismo, tomando como objecto dessa
comparacao os seis elementos referidos.

2. O Jupaismo No Sicuo | A.D.
2.1. Os JuDEUS NO IMPERIO ROMANO DO sicuo | A.D.

No séc. [ A.D. uma parte dos judeus vivia na Palestina, mas
a maioria vivia fora dela. Excepto os judeus da Mesopotamia e da
Média, que estavam sobre o dominio dos Partas desde cerca de 250
a.C., todos eles se encontravam dentro das fronteiras do império
romano. Foi no seio do judaismo no império romano, tanto na
Palestina como na Diéspora, que se engendrou o cristianismo. Por
isso, é s6 dele que tratarei.

2.1.1. Os jubeus NA PALESTINA NO stcuro [ A.D.

Em consequéncia das rivalidades entre os principes
hasmoneus Hircano Il e seu irm&o Aristébulo, a Palestina passou
sob o dominio romano em 63 a.C. Embora tenha permanecido sob
o dominio romano, a Palestina mudou de estatuto politico mais do
que uma vez até fins do séc. | A.D. Umas vezes esteve unificada e
com o mesmo estatuto politico. Qutras vezes, esteve dividida, tendo
cada uma das suas regibes um estatuto préprio. Os romanos ora
concederam a Palestina ou a uma ou outra das suas regides uma
certa autonomia, confiando o seu governo a reizetes ou a funcionarios
indigenas, ora a transformaram numa provincia, governada por um
procurador ou por um prefeito romano. Em 63 a.C., Pompeu pés a
maior parte da Palestina sob a autoridade do governador romano
da Siria e entregou a Hircano I, a quem reconheceu como sumo
sacerdote, o governo da Judeia. Hircano Il tinha como conselheiro o
idumeu Antipater, cuja familia foi o principal actor local na cena
politica da Palestina até & grande revolta de 66-70 A.D. Em 47 a.C.,
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César nomeou Hircano Il etnarca dos Judeus e a Antipater procurador.
Os filhos de Antipater, Fasael e Herodes, cognominado Magno, foram
nomeados respectivamente estratego da Judeia e estratego da
Galileia. Nomeado rei da Judeia pelo senado romano, em 40 A.C,,
Herodes Magno reinou efectivamente na Palestina entre 37 e 4 A. C.
O seu reino estendia-se do sul do Libano ao Neguebe e do
Mediterraneo a Transjordania. Depois da morte de Herodes Magno,
o seu reino foi dividido entre os seus filhos. Arquelau foi etnarca da
Judeia e da Samaria. Herodes Antipas foi tetrarca da Galileia e da
Pereia. Herodes Filipe foi tetrarca da Gaulanitida, da Traconitida, da
Bataneia e de Panias. Em 6 A. D., os romanos depuseram Arquelau
e assumiram o governo directo da Judeia, nomeando para isso um
procurador. O resto da Palestina continuou sob o governo dos
principes herodianos. Em 39, o imperador Caligula entregou a Galileia
e a Pereia a Agripa I. Em 41, o imperador Claudio entregou-lhe a
etnarquia da Judeia-Samaria e deu-lhe o titulo de rei. Depois da
morte de Agripa I, em 44, os romanos voltaram a governar
directamente a Judeia. Com a grande revolta de 66-70 acabaram as
dinastias indigenas.

Paralelamente aos reizetes indigenas ou aos funcionérios
romanos, que dispunham de poderes civis, militares e judiciais, havia
o sinédrio, presidido pelo sumo sacerdote. O sinédrio era a principal
instituicdo do governo da nagéo judaica. Os seus poderes, mais
amplos durante o governo romano directo do que durante o governo
das dinastias indigenas, estendia-se a todos os dominios da vida.
Nao tinha, aparentemente, o direito de condenar & morte, mas é
uma questao que continua a ser discutidaZ®.

2.1.2. Os juptus NA DiAsPora ROMANA NO stc. | A. D.

No séc. I A. D., havia numerosas comunidad’es judaicas no
Egipto, na Africa do Norte (Cirenaica), na Siria, na Asia Menor, na
Grécia e na Italia. Os judeus pertenciam a todas as camadas sociais
e exerciam as profissdes mais variadas. Havia entre eles homens
livres e escravos, cidadaos romanos® e peregrini (estrangeiros). Os
judeus da Diaspora romana falavam grego. Alguns estavam
completamente helenizados. Outros estavam medianamente ou
pouco helenizados.
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O poder romano reconhecia os judeus como membros da
nacao judaica e concedia-lhes o direito de se regerem pelas suas
préprias leis e de conservarem os seus costumes. Os judeus podiam
organizar-se em associagdes, sob a autoridade de chefes judeus
eleitos pela prépria comunidade. Tinham os seus préprios tribunais,
geriam os seus préprios cemitérios, votavam as suas leis préprias.
Os seus chefes resolviam com as autoridades romanas todos os
assuntos que diziam respeito aos seus direitos comunitérios. As
condi¢bes de vida e o grau de organizacio das comunidades
variavam de lugar para lugar. Dependiam da sua importancia
numérica, da sua riqueza e do dinamismo dos seus membros.

O facto de serem autorizados a viver segundo a sua lei
supde que, na realidade, os judeus gozavam de privilégios, entre os
quais podem assinalar-se, a titulo de exemplo: a dispensa de participar
nos cultos nao judaicos, nomeadamente nos cultos oficiais prestados
ao imperador, a dispensa de exercer qualquer actividade no sabado;
a licenca de enviar a Jerusalém o imposto do templo; licenca de
comercializar produtos alimentares “cacher”, isto &, conforme as
regras relativas & pureza ritual. A convivéncia entre os judeus eos
outros povos conheceu algumas crises aqui ou além, mas, de um
modo geral, o poder imperial procurou superé-las de maneira
satisfatéria para os judeus®.

2.2. EsBOGO DOS PRINCIPAIS TRACOS DE jUDAISMO
No sic. | A. D.

Pensava-se, até ha pouco, que o judaismo no séc. I A. D.
era uma realidade uniforme e monolitica, com um corpo de doutrinas
e um conjunto de préaticas bem definidos. De maneira explicita ou
implicita, identificava-se essa “ortodoxia” judaica com o judaismo
rabinico posterior. Os estudos das tltimas décadas mostraram que,
muito pelo contrério, o judaismo entre cerca de 200 a. C. e 200 A.
D. era uma realidade muito complexa e variegada. Existiam nele
correntes miltiplas e muito diversas, assim como vérios grupos
politico-religiosos. Contribuiu para o aparecimento desta nova imagem
do judaismo a descoberta dos manuscritos no deserto de Juda.
Além de proporcionar um conhecimento de primeira méo sobre um
dos grupos judaicos entao existentes, a biblioteca de Qumran chamou
a atengdo para os outros grupos e levou a estuda-los com mais
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cuidado. Existiam diferencas enire o judaismo da Palestina e o
judafsmo da Didspora. Existiam também diferengas tanto no seio do
judaismo da Palestina como no seio do judaismo da Diaspora. Neste
dltimo existiam diferengas, ndo sé segundo os pafses ou cidades,
mas também em cada um dos paises e das cidades.

De ai que seja corrente, actualmente, falar, ndo no judaismo,
mas sim dos judaismos do séc. | A. D.5. Esta concepgao do judaismo
do século | A. D. ndo me parece corresponder a realidade. Os seus
adeptos prestam atencgéo s6 aos diferentes grupos politico-religiosos,
nos quais véem diferentes judaismos. Supéem que todos os judeus
faziam parte de um desses grupos, a maneira dos cristdos, que
pertencem todos a uma Igreja, cada um a sua. Ora, tudo indica que
s6 uma minoria do povo pertencia aos ditos grupos. A maioria dos
judeus, os da Palestina e sobretudo os da diaspora, néo pertencia a
nenhum grupo. Essa maioria, que poderia chamar-se “silenciosa”,
eram simplesmente judeus,® identificando-se com aquilo a que E. P
Sanders chama o “judaismo comum”. Esse “judaismo comum”’
repousava sobre os quatro “pilares” ja referidos.

Nao era s6 a “maioria silenciosa” que se reconhecia nesse
“judaismo comum”. Comungavam também nele os diferentes grupos
ou partidos, embora cada um pudesse insistir mais ou menos num
ou noutro desses elementos ou até dar-lhe uma interpretacdo
particular. Era esse judaismo comum, com os seus ritos e as suas
préticas, que dava aos judeus a sua identidade como povo, o povo
de Israel. Permitia aos judeus reconhecer-se entre si e aos de fora
identifica-los. Ser, declarar-se ou considerar-se judeu, mais do que
fazer uma profissao de fé pessoal, era ser, declarar-se ou considerar-
-se membro de um povo, que se identificava mediante um certo
nimero de ritos e de préticas. Por conseguinte, embora reconheca o
imenso pluralismo do judaismo do séc. | A.D., parece-me preferivel
continuar a falar de um sé judaismo, com muitas tendéncias e
muitas correntes®.
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2.3. GRruros POLITICO-RELIGIOSOS
2.3.1. INTRODUGAC

Flavio Josefo, historiador judeu que escreveu em Roma em
fins do séc. I A.D.?, informa que havia quatro grupos ou partidos
politico-religiosos!® no judaismo do seu tempo: os essénios, os
saduceus, os fariseus e um quarto grupo, cuja “filosofia” descreve,
mas sem lhe chamar nenhum nome especial. Como veremos, E
Josefo parece identificar esse quarto grupo com os sicérios. Sequndo
E Josefo, os trés primeiros grupos eram antigos. O quarto era
recente!!. Excepto os essénios, esses grupos sdo também
mencionados no Novo Testamento.

2.3.2. Os FARISEUS

Segundo as informagdes dadas por Flavio Josefo, pelo Novo
Testamento e pela literatura rabinica, os fariseus caracterizavam-se
pelo seu interesse pela pureza ritual e pela maneira inovadora de
interpretar a Lei. Com efeito, tém tradicGes que nao se encontram
nas Escrituras. Foi a sua interpretagéo inovadora das Escrituras que
os levou a crenga na ressurreicdo, nos anjos, na recompensa eterna.
No entanto, a sua interpretagdo inovadora das Escrituras deve ter
incidido sobretudo nas questoes relativas & Lei. Tal como as formulam
os fariseus, as leis relativas & pureza ritual tém como resultado criar
um estado de pureza que s6 era exigido no templo. Por outras
palavras, os fariseus tendem a reproduzir o templo nas suas préprias
casas, fazendo delas um novo centro de santidade. Desse modo,
toda a vida fica sacralizada, deixando de existir uma esfera profana.
Esse empreendimento pode ter sido obra de leigos que queriam
imitar o sacerdécio, mas também pode ter sido obra de sacerdotes
que procuravam aplicar em casa as leis do templo. A importancia
que os fariseus atribuiam & pureza ritual revela o lugar central que o
templo ocupava na sua concepcdo do judaismo. Nada indica que
eles pretendiam substituir o templo pela casa. Mas a verdade é que
a invasdo da casa pelo templo preparou o judaismo para sobreviver
depois da ruina do templo.

10
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2.3.3. Os sADUCEUS

A relagéo dos saduceus com o templo era diferente. Com
efeito, foram os membros de umas quantas familias saduceias que
exerceram o sumo sacerdécio e, por conseguinte, detiveram o poder.
Em relagdo a interpretacdo das Escrituras, os saduceus eram
conservadores. Foi esse conservadorismo que os impediu de aderir
&s novas crencas aceites pelos fariseus.

2.3.4. Os ESSENIOS

O templo esta no centro da vida e da teologia da comunidade
de Qumran'2. Tendo sido fundada provavelmente por sacerdotes, a
comunidade de Qumran esté rigorosamente hierarquizada, tendo no
topo da sua hierarquia o sacerdécio, cuja razéo de ser é o culto e o
templo. A seus olhos, o templo de Jerusalém estava profanado. Os
sacerdotes que nele oficiavam eram ilegitimos e néo respeitavam as
exigéncias da pureza ritual nem seguiam o calendério verdadeiro. A
comunidade de Qumran, que se considerava como o verdadeiro
Israel, ndo podia participar nesse culto. Por isso rompeu com o
templo de Jerusalém. Como a Lei proibia em absoluto a construgao
do templo fora de Jerusalém, a comunidade de Qumran estava
condenada a viver sem templo. Pensava-se, no entanto, que essa
privacdo seria temporéria.. Com efeito, esperava um dia tomar o
poder e construir em Jerusalém um novo templo, grandiosissimo,
para o qual tinha j& os planos prontos!®. Esse novo templo seria
ainda provisério, pois a comunidade esperava que, no fim dos tempos,
o préprio Deus criasse o templo definitivo. Enquanto ndo pudesse
participar no culto sacrificial do templo, a comunidade prestava a
Deus o culto da sua prépria vida, da sua acgdo de gragas, da sua
oracao, culto esse que, a seus olhos, equivalia ao sacrificio. De af
que ela viesse a considerar-se a si prépria como um templo de
Deus!® Essa concepgéo levou a comunidade de Qumran a um
radicalismo extremo, muito maior do que o dos fariseus, em questdes
de pureza ritual. Toda a vida da comunidade devia conformar-se
estritamente com a pureza exigida no templo.

O grande nimero de textos e de comentérios biblicos
encontrados em Qumran?!® revela a importancia que a comunidade
atribuia as Escrituras e & sua interpretagéo. A comunidade interpretava

11
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as Escrituras, sobretudo os livros proféticos e os Salmos, & luz da sua
propria vida e da prépria histéria, consideradas como o cumprimento
dos antincios dos ditos livros.

A esperanca messidnica ocupa um lugar importante nos
escritos de Qumran. No entanto, a imagem do Messias parece muito
complexa. 1QS 9, 9-11 (Regra da Comunidade) expressa, claramente,
a esperanga na vinda de um profeta, aquele que Deus prometera a
Moisés (Dt 18,18), e de dois Messias, um de estirpe sacerdotal e
outro de estirpe real's. Outros textos parecem falar de um sé Messias,
mas com fungdes duplas, sacerdotais e reais!’. O Testamento dos
Doze Fatriarcas, obra do séc. | A.C., expressa um dualismo messi&nico
semelhante!®.

2.3.5. MOVIMENTOS BAPTISTAS

Tanto o Novo Testamento!® como E Josefo? falam da
actividade de Joao, o Baptista, e reconhecem no seu baptismo um
sinal da conversao. Jo&o nao foi o dnico Baptista, nem o seu grupo,
o (nico do género. Jodo e o seu grupo sdo uma manifestagdo de um
movimento popular de reforma mais vasto. O grupo de Joao deve
ter existido bastante tempo e ter-se propagado. Com efeito, os Actos
dos Apdstolos (18, 24-19,5) assinalam a existéncia em Efeso de um
grupo de cristdos que sé conheciam o baptismo de Joao.

2.3.6. Os SAMARITANOS

A maioria dos especialistas actuais pensa que os samaritanos
néo sado os herdeiros directos da religido do antigo reino de Israel.
Séo antes o resultado de uma cisdo no judaismo pés-exilico®!. Os
samaritanos consideravam-se a parte fiel do povo de Deus. Os
judeus, em geral, e a comunidade de Qumran, em particular, faziam
o mesmo. Um pouco mais tarde, os cristdos fizeram o mesmo. Dos
“pilares do judaismo”, aos samaritanos sé lhes faltava o templo de
Jerusalém, pois tinham o seu préprio templo no monte Garizim. Foi
a sua recusa do templo de Jerusalém que levou os judeus a nao os
reconhecer como membros do povo de Israel e a exclui-los do seu
seio??. Esse facto revela o lugar central que ocupava o templo de
dJerusalém no judaismo durante o periodo chamado do “Segundo
Templo” (entre 515 a.C. e 70 A.D.). Das Escrituras, os samaritanos
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aceitam s6 a ford, mas ndo deve esquecer-se que as Escrituras
estavam ainda em formac&o. O cdnone vira s6 mais tarde.

2.3.7. GRUPOS POLITICO-MESSIANICOS

Embora os Romanos respeitassem o particularismo judaico,
nem todos os judeus da Palestina aceitaram o dominio romano e as
suas consequéncias. Razbes religiosas reforcavam o desejo de
independéncia politica, a qual devia concretizar-se num Estado
teocrético, caracterizado pela observéncia integral da Lei.

Entre o fim do reinado de Herodes o Magno, em 4 A.C,, e
70 A.D., houve na Palestina frequentes distirbios e insurreigdes. A
resisténcia ao poder romano acentuou-se depois da morte de Agripa
I, em 44 A.D., tornando-se numa revolta generalizada a partir de 66
A.D., a qual teve como resultado a destruigdo do templo em 70.
Nao é sempre facil saber quais eram os mdbiles dos autores das
insurreiges, por causa da natureza das fontes de informagéo de que
se dispoe. Trata-se essencialmente dos escritos de Flavio Josefo, que
participou na revolta entre 66 e 67 A.D., mas que se rendeu aos
romanos. Insurrecto “arrependido”, F Josefo ndo esconde a sua
hostilidade em relagéo as revoltas. Trata frequentemente os revoltosos
de bandidos, ladrdes, salteadores, sediciosos, sendo &s vezes dificil
saber se fala de insurrectos politicos ou de bandidos, que também
naoc escasseavam? . A amdélgama era tanto mais facil quanto
insurrectos e bandidos deviam ter modos de vida e usar meios
semelhantes. No entanto, E Josefo vé, nalguns desses insurrectos, os
representantes do quarto partido dos judeus. Segundo ele, esse
partido teve origem na revolta que Judas de Gamala (ou Judas, o
galileu) e o fariseu Sadoc encabegaram aquando da nomeacéo do
primeiro procurador da judeia em 6 A.D. O motivo da revolta teria
sido o recenseamento dos bens dos judeus para fins fiscais®. F
Josefo afirma ainda que esse partido estd de acordo com o
pensamento dos fariseus, mas os seus adeptos tém uma paixao
quase irresistivel pela liberdade, pois pensam que Deus é o seu
tnico chefe e senhor®. Segundo F Josefo, houve uma espécie de
dinastia de adeptos desse partido, mas a partir do tempo do
procurador Felix (52-56 A.D.), chama-lhes sicarios?® . Josefo assinala
ainda a existéncia dos Zelotas, um grupo que esteve muito activo
em Jerusalém antes e durante o cerco da cidade pelos romanos? .
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E Josefo parece distinguir dois tipos de insurrei¢ao. Num
deles, o cabecilha apresenta-se ou é apresentado como um profeta,
que promete repetir, por meio de uma simples palavra, os prodigios
feitos por profetas de outrora (Moisés, Josué) a favor do povo.

E o caso de um tal Teudas. “Quando Fado?® era governador
da Judeia, um charlatdao chamado Teudas convenceu muita gente a
pegar no que tinha e a segui-lo para junto do Jordao. Dizia-se
profeta, e pretendia que, por sua ordem, o rio se fenderia em dois e
permitir-lhes-ia passar facilmente (...) Fado mandou a cavalaria (...)
e matou muitos deles num ataque de surpresa”?. Este episédio é
também mencionado nos Actos dos Apdstolos (5, 36).

E também o caso de um egipcio anénimo de que falam os
Actos dos Apdstolos (21,37-38)%° e E Josefo. Este tltimo da até
duas versoes desse episédio, uma na Guerra Judaica (1, 261-263) e
outra nas Antiguidades Judaicas (XX, 169-172), a qual passo a
citar: “Por esse tempo®, chegou a Jerusalém um homem vindo do
Egipto, que dizia ser profeta e aconselhava o povo a subir ao monte
chamado ‘das Oliveiras’, que fica em frente da cidade (...). Declarava
que queria mostrar-lhes |4 de cima como os muros de Jerusalém se
derrubariam por sua ordem e prometia fazé-los assim entrar na
cidade. Quando Félix foi informado disso, ordenou aos seus soldados
que pegassem nas armas e, saindo de Jerusalém com um grande
nimero de cavaleiros e de infantes, atacou os companheiros do
Egipcio; massacrou quatrocentos e capturou vivos duzentos. O préprio
Egipcio fugiu e desapareceu”.

No outro tipo de insurreigdes, os chefes, que desenvolvem
verdadeiras acgoes militares, proclamam-se reis. Embora os textos
néao o digam, ditos chefes tomavam, provavelmente, como modelo
os reis de outrora. Nas Antiguidades Judaicas XVII, 271-284, E
Josefo menciona trés casos: Judas, filho de Ezequias, tratado como
chefe de quadrilha, na Galileia; Simao, antigo escravo de Herodes,
na Pereia; Atronges, um pastor, na Judeia.

Esses dois tipos de revolta, que se inspiravam nas acgoes
libertadoras tradicionais, eram manifestagbes populares de uma
esperanca que, embora os textos n&o usem essa terminologia, pode
qualificar-se de messianica®.
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2.3.8. EXPRESSOES LITERARIAS DA ESPERANCA MESSIANICA

Pensa-se muitas vezes que todos os judeus do tempo de
Jesus viviam na expectativa da vinda do Messias, e que tinham uma
imagem do Messias muito nitida, o que lhes permitiria reconhecé-lo
logo que o vissem ou ouvissem falar dele. Ora, a realidade era muito
mais complexa. Havia certamente muitos judeus contemporaneos
de Jesus que esperavam que Deus mudasse a situagéo do seu povo
e lhe concedesse a salvagéo. Essa esperanca expressou-se sobretudo
na literatura apocaliptica, a qual &s vezes usou para isso explicitamente
a metéfora do reino/reinado de Deus. No entanto, as representagdes
dessa salvagao ou desse reinado de Deus sao muito variadas. Umas
obras evocam um reino/reinado de Deus sé neste mundo. OQutras
evocam o reino/reinado de Deus s6 no “mundo que héa-de vir”.
Outras ainda fazem uma espécie de sintese, ou de compromisso,
entre as duas concepgbes anteriores: esperanga de um reino provisério
neste mundo e de outro, definitivo, no mundo que héa-de vir. Deus é
evidentemente o agente do seu reinado ou da salvagéo do seu povo.
Imagina-se umas vezes que Deus vai agir sé; outras, que vai servir-
-se de seres celestes e/ou dos justos; outras ainda, que vai servir-se
de uma figura humana individual, o Messias. E o caso do livro de
Daniel, do livro dos Jubileus, dos livros dos Vigias e das Semanas de
[ Henoc e do Henoc eslavo ou livro dos Segredos de Henoc.

Da abundante literatura apocaliptica judaica entre 200 A.
C. e 200 A. D., que se saiba, s6 fazem intervir um ou dois Messias
no reino/reinado de Deus os documentos de Qumran, o Testamento
dos Doze Patriarcas, textos de que ja falei, assim como os Salmos de
Salomao, o 4 Esdras e o Apocalipse siriaco de Baruc (2 Bar). As
suas imagens do Messias séo bastante diferentes umas das outras.

Pode supér-se que o Messias ou os Messias de Qumran e
dos Testamento dos Doze Patriarcas deviam desempenhar fungdes
sacerdotais e reais.

O Salmo 17 dos Salmos de Saloméo® , uma obra de meados
ou da segunda metade do século 1 A. C., tem por tema fundamental
o reino/reinado de Deus, no qual o Messias davidico sera o grande
instrumento de Deus. O Messias, cujo programa estéd anunciado em
511, 1-5, fara desaparecer os principes injustos, purificaré Jerusalém
dos pagéos (os hasmoneus), congregaré o povo santo e governé-lo-
-4 com justica. O Messias néo tera cavalo nem cavaleiro, nem ouro
nem prata. A sua Unica espada sera a palavra justa da sua boca. O
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Messias é assim um rei ideal: justo, pacifico, cuja Unica for¢a seréo
as virtudes. A esperanga desse Messias volta a aparecer no Sa/ 18,
5.7.

Escrito por volta de 100 A. D. como resposta a destruigéo
do templo de Jerusalém, 4 Esdras3 expressa a expectativa do fim
do império romano e a vinganga de Israel. Segundo a 32 visao (7,
27-30), o Messias sera revelado com os seus companheiros, o que
parece supdr a sua pré-existéncia. Todos se alegram durante 400
anos. Depois disso o Messias morre como todos os humanos. Seguem-
se sete dias de siléncio antes da ressurreicéo e do juizo. Na 5% visdo
(11, 36-12, 3.31-34), o Messias aparece sob a imagem de um le&o.
Diz-se que é da estirpe da David, o que n&do parece coadunar-se
com a ideia da sua pré-existéncia. Como nos Salmos de Saloméo, a
sua funcdo é sobretudo judicial: julga, condena e destrdi o reino
impio, isto é, o império romano. Salva o resto do povo que esté no
pais de Juda. Pode dizer-se o mesmo do Homem que sai do mar na
62 viséo {13, 1-31. 13-52).

Em 2 Bar®, obra mais ou menos contemporanea do 4 £sd,
o Messias é um chefe militar que submete as nagdes. 2 Bar 29,3 e
39,7 dizem que ele é revelado, o que supbe que antes estava
escondido. Apés o seu reinado, que é uma espécie de prelidio do
“mundo que ha-de vir”, o Messias volta glorioso ao mundo celeste,
aparentemnente, sem morrer. Depois do regresso do Messias ao mundo
celeste, ha a ressurreicdo geral, ponte entre os dias do Messias e o
“mundo novo que ha-de vir”.

Numa palavra, tudo parece indicar que a maioria dos judeus
do séc. 1 A. D. ndo esperava nenhum Messias. Existia, no entanto,
nalguns meios judaicos da Palestina, uma esperanga messianica,
que se expressou nalgumas revoltas populares e nalguns escritos,
sobretudo do género apocaliptico. Nao havia uma imagem tnica do
Messias, mas sim vérias.

3. Jesus DE NAzARE, O SEU MOVIMENTO E A IGREJA
PRIMITIVA

3.1. Jesus DE NAzARE E O SEU MOVIMENTO

Jesus nasceu entre 8 e 5 A. C. Viveu obscuramente em
Nazaré, na Galileia. Um dia foi baptizado por Joado e comegou a
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manifestar-se publicamente na érbita do Baptista, provavelmente
nas margens do Jordao. Desenvolveu depois uma actividade
multiforme na Galileia, proclamando a vinda iminente do reino/
reinado de Deus como um profeta, ensinando como um doutor da
Lei, realizando sinais como alguém que esté investido do poder de
Deus. Esta actividade conheceu um éxito consideravel. Desencadeou
um movimento de opinido. As multiddes acorrem a ele. Seguem-no
discipulos. Numa dada altura houve uma viragem na vida de Jesus.
Afasta-se das multidées. As razdes podem ter sido vérias: evitar que
Herodes Antipas o mate como fizera a Joao Baptista (Mc. 3,6; 6,14-
16; Lc. 13,31); desilusdo perante a incompreensao das multidoes
galileias a respeito da sua missao (Jo. 6,15); desejo de dedicar-se
mais a formagao dos seus discipulos (Mc. 6,31). Apés pelo menos
dois anos e meio de actividade, Jesus sobe a Jerusalém. Em vez de
se dar a instauragdo do reino/reinado de Deus esperada, Jesus é
condenado a morte e crucificado como um agitador politico,
provavelmente em 30 A.D.

3.2. Jesus RESSUSCITADO, O MEssias/CRISTO

A vida de Jesus parecia ter terminado num fracasso completo,
nao havendo mais a esperar (Lc. 24,10-11.18-42). Mas eis que,
passados alguns dias, Jesus volta a manifestar-se inesperadamente e
em circunstancias radicalmente diferentes. Aparece ressuscitado aos
seus discipulos, homens e mulheres. As aparigbes de Jesus
ressuscitado devem ter durado um lapso de tempo consideravel,
mais longo do que os 40 dias de que fala o livro dos Actos dos
Apdstolos (1,3). Com efeito, em 54, Paulo cita uma tradigao (/ Cor.
15,3-8) segundo a qual Jesus ressuscitado apareceu a muitas mais
pessoas do que as que os Evangelhos mencionam. Paulo pée num
pé de igualdade com essas apari¢des a sua prépria conversao, que
deve ter tido lugar em 33.

Ressalta de todas as narrativas que a ressurreigao de Jesus
nao foi uma simples reanimagéo, um regresso a vida terrestre, como
no caso de Léazaro, do filho da vitva de Naim ou da filha de Jairo.
Trata-se de uma verdadeira transformagéo, de uma nova criagao.
Mesmo os seus amigos mais intimos nao reconheciam o Jesus
ressuscitado.
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Para algumas correntes do judaismo de entao, a ressurreicao
dos mortos fazia parte dos acontecimentos escatoldgicos. Era um
dos tragos caracteristicos do reino/reinado de Deus. De af que os
discipulos tenham visto, na ressurreigao de Jesus, um sinal da chegada
do reino/reinado de Deus, chegada essa que ele anunciara como
iminente.

dJesus fora condenado e executado como um falso Messias.
Os seus discipulos véem, no facto de que Deus o ressuscitou, a
confirmagéo de que Jesus é verdadeiramente o Messias. Em pouco
tempo, o titulo de Messias, sob a sua forma grega “Cristo”, tornou-se
uma parte jntegrante do seu nome ou se converteu no seu nome
préprio®. E o que se lé ja na tradigio citada por Paulo em / Cor.
15,3b-5. “Jesus, Cristo, morto e ressuscitado pelos nossos pecados”
é o cerne da fé crista e o fulcro do kerigma cristao® .

3.3. PROPAGAGAO DO CRISTIANISMO

Conhecem-se as primeiras etapas da propagagao do
cristianismo na parte oriental do império romano, sobretudo gragas
as cartas de Paulo, aos escritos do Novo Testamento mais antigos, e
aos Actos dos Apdstolos. Escritos de circunstancia, as cartas de
Paulo déo, cada qual, informagées sobre a Igreja a que se destina e,
as vezes, também sobre outra ou outras Igrejas que, por qualquer
razdo, com ela estao relacionadas.

Os Actos dos Apdstolos apresentam-se como uma histéria
do cristianismo desde a Ascenséo até a chegada de Paulo a Roma.
O livro segue um plano geogréfico, anunciado em 1,8: “Sereis,
entdo, minhas testemunhas em dJerusalém, em toda a Judeia e
Samaria, e até aos confins da terra”. A esse plano geogréafico
corresponde um percurso étnico-religioso, que comporta a passagem
de vérias fronteiras: judeus, samaritanos (8,4-25), pagaos (11,19-
20). Para Lucas, Jerusalém é a fonte e o ponto de partida do
antncio de Jesus Cristo; continua a ser o seu centro durante todo o
percurso. A igreja de Jerusalém, ou melhor dito, os seus apéstolos,
dirigem, ou pelo menos, caucionam as principais etapas do dito
percurso.

Apesar do seu caracter teoldgico, o livro dos Actos dos
Apdstolos contém muitas informagdes histéricas. Assim, nao héa
divida de que o antincio de Jesus Cristo comegou em Jerusalém, de
onde irradiou. Também nao ha divida de que o Cristianismo
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comecou como um novo grupo/partido judaico, que veio acrescentar-
-se aos muitos que ja existiam®®. Os seus primeiros membros eram
judeus. Lucas insiste no facto de que a primeira comunidade crista
de Jerusalém frequentava assiduamente o templo (Lc.24,53; Act2,46;
3,1; 5,21.42). O Messias, que eles reconhecem em Jesus ressuscitado,
é o Messias de Israel. Quando o cristianismo comegou a propagar-se
fora de Jerusalém, os seus missionérios comecaram por anunciar
Jesus Cristo nas sinagogas, dirigindo-se aos seus correligionarios
tanto judeus de origem como prosélitos. Frequentavam também,
pelo menos, algumas sinagogas, gentios que simpatizavam com o
judaismo, adoptando algumas das suas préaticas, mas sem se
converterem formalmente. Eram os chamados “Tementes de Deus”
(Act. 10,2.22.35; 13,16.26) ou “Adoradores de Deus” (Act 14,43.50;
16,14; 17,4.17; 18,7)*. Deve ter sido no contexto da sinagoga que
os primeiros gentios abracaram a fé em Jesus Cristo. Foi em Antioquia
que missionérios, vindos de Chipre e de Cirene, anunciaram pela
primeira vez o Evangelho a gentios que nédo estavam ligados a
sinagoga {Act. 11,20)%,

Os préprios Actos dos Apéstolos contém muitos indicios de
que as origens do cristianismo na parte oriental do império romano -
a Unica regido de que se ocupam - foram bastante mais complexas
do que o quadro que eles esbocam, facto que confirma o resto do
Novo Testamento, sobretudo as cartas de Paulo. No entanto, néao é
possivel tracar o desenrolar dos acontecimentos.

As comunidades cristas tinham em comum o que é
fundamental para o cristianismo, isto é, o facto de reconhecerem em
Jesus, morto e ressuscitado, o Messias de Israel. Quanto ao resto,
havia diferencas bastante grandes entre elas. Cada qual tinha a sua
fisionomia prépria, segundo a cidade onde se encontrava, a situagéo
dos judeus, as suas tendéncias, a orientagdo imprimida pelos
missiondrios que a evangelizaram e catequizaram, a proporcao entre
os seus membros de origem judaica e de origem paga, etc. Além
disso, a situacdo de uma comunidade podia mudar muito
rapidamente.

 Act. 18,24 - 19,7 fala de um grupo de discipulos de Jesus
em Efeso que s6 conheciam o baptismo de Jodo. Apesar de terem
recebido o baptismo de Jo&o, devem ter sido baptizados por Jesus
ou por um dos seus discipulos (Jo. 3,22.26; 4,1-2). Eram discipulos
de Jesus de Nazaré, mas, aparentemente, nao sabiam que ele tinha
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ressuscitado e era o Messias. Essa forma de discipulado de Jesus foi
porventura, de Alexandria para Efeso, como parece indicar o facto
de Apolo, um dos seus membros, ser originario da cidade egipcia.
Seja como fér, pode supor-se que existiram outras comunidades
desse tipo.

Mas, que se saiba, as principais clivagens entre as diferentes
comunidades cristds e até no seio de cada uma delas foram
provocadas pelas respostas dadas & questdo das medidas a tomar
em relagdo aos pagaos que abracavam a fé cristd. Eram querelas
judaicas, mas nas quais participaram também os cristaos de origem
paga, os primeiros interessados. Podem distinguir-se trés respostas
principais.

Uns exigiam que os pagéos se convertessem formalmente
ao judaismo, fossem circuncidados e, por consequéncia, observassem
integralmente a Lei. E o que costuma chamar-se a tendéncia
judaizante propriamente dita. Era defendida em Jerusalém por cristaos
que os Actos dos Apdstolos chamam “da circuncisdo” (11,2), e
descrevem como membros “do partido dos fariseus” (15,5). No
entanto, esta posicao nao se confinou a Jerusalém. Os seus partidérios
propagaram-se na Galéacia e em Filipos {F7. 3), mesmo junto dos
pagano-cristdos. A violéncia da reaccéo de Paulo na carta aos Gélatas
supde que essa tendéncia teve bastante éxito nas igrejas da Galacia,
nas quais pagano-cristaos se tornaram ou estiveram tentados a tornar-
se judaizantes.

Outros reservaram a circunciséo e a prética integral da Lei
aos judeo-cristdos, mas exigiam aos pagano-cristdos a observancia
de algumas das suas préticas, concretamente as que sao necessarias
para a comensalidade entre judeo-cristdos e pagano-cristaos:
abstengao das carnes imoladas aos idolos, das carnes nao sar}gradas,
do sangue, assim como as unides ilegitimas (Act 15,20). E o que
costuma chamar-se a tendéncia judaizante moderada. Esta posigéo
esta representada por Tiago, o irm&o do Senhor e o chefe da Igreja
de Jerusalém (Act 15; 21,21-26). Gal. 2,12 menciona a vinda a
Antioquia de pessoas desse grupo. A primeira carta aos Corintios
atesta também a existéncia dessa tendéncia em Corinto. Isso supde
que os seus partidarios a propagaram até entre os pagano-cristaos.

Um terceiro grupo, formado também por judeo-cristdos e
pagano-cristdos, isenta os pagano-cristdos de qualquer pratica da
Lei. O representante mais conhecido desta tendéncia é Paulo®!.
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4, O CRISTIANISMO NO CONTEXTO DO JUDAISMO DO
sic. | - TraDICAO E INOVACAO

4.1. Jesus pe Nazaré, o Messlas/CRISTO

Os discipulos de Jesus de Nazaré reconheceram no seu
mestre, morto e ressuscitado, o Messias/Cristo de Israel. Vimos que
os discipulos de Jesus nao inventaram esse titulo nem a fungéo
correspondente. Com efeito, embora ndo fosse um dos ‘pilares’ do
judaismo, a esperancga messiénica existia entre alguns grupos judaicos
do séc.l A.D., que previam a intervencao de um ou mais ungidos de
Deus na salvacéo de Israel. A imagem que se tinha desses Messias e
o papel que se lhes atribuia eram muito variados. Os cristaos inserem-
-se, assim, nas correntes judaicas, cujas doutrinas comportavam a
esperanca messianica.

No entanto, o reconhecimento de Jesus de Nazaré, morto e
ressuscitado, como o Messias de Israel esperado, é algo de novo e
original. A confissdo do caracter messidnico de Jesus de Nazaré é,
de facto, aquilo que os cristdos tém de mais especifico, mas é o seu
préprio fundamento. E do caracter messiénico de Jesus que decorre
tudo o resto. Da sua novidade decorrem todas as inovagbes do
cristianismo em relaco ao judaismo, sob todas as suas formas.

4.2. As ESCRITURAS

O caréacter messianico de Jesus tornou-se, concretamente, a
chave de uma nova leitura das Escrituras, a leitura crista, que se
distingue de qualquer leitura judaica. A leitura cristéa das Escrituras
repousa sobre as duas convicgbes seguintes: as Escrituras anunciam
e preparam a vinda do Messias; Jesus de Nazaré é o Messias, cuja
vinda as Escrituras anunciavam e preparavam. A leitura crista das
Escrituras comporta um duplo movimento: de Jesus Cristo as
Escrituras e das Escrituras a Jesus Cristo. Os discipulos procuraram
nas Escrituras o sentido da pessoa e da vida de Jesus, particularmente,
da sua morte e ressurreicdo. S6 & luz das Escrituras se pode
compreender o sentido da pessoa e vida de Jesus. Inversamente, os
discipulos léem as Escrituras & luz da pessoa e da vida de Jesus. A
seus olhos, a pessoa e a vida de Jesus revelam o verdadeiro sentido
das Escrituras, antncio de Jesus e das circunsténcias da realizagédo
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da sua misséo messiénica, de uma ponta & outra. Ao passo que a
atencado do judaismo se fixava na ford/Lei (Pentateuco) ou, pelo
menos, a privilegiava, buscando nos outros livros sobretudo normas
de conduta (halakd), os cristdos voltam-se para o conjunto das
Escrituras, onde léem um antincio de Jesus Cristo, detendo-se a sua
atengao sobretudo nos livros proféticos e nos Sa/mos, livros que tém
por mais claramente messi&nicos®2.

4.3. O TEMPLO

Até a sua destruicdo em 70 A.D., o templo de Jerusalém era
de todos os pontos de vista o centro do judaismo e da vida do povo
judaico. O templo era o lugar da presenca de Deus no meio do seu
povo. As maneiras de conceber essa presenca mudaram com o
tempo ou segundo as tradi¢bes, mas a convicgdo dessa presenga
permaneceu a mesma.

A principal actividade que se exercia no templo era o culto
sacrificial, que sé 14 se podia praticar. O culto oficial do templo
comportava sacrificios didrios, semanais, mensais e por ocasiao das
principais festas. Entre os sacrificios oficiais havia dois que o
imperador mandava oferecer diariamente, um por si préprio e outro
pelo império. lam em peregrinagdo ao templo de Jerusalém nao sé
os judeus da Palestina, mas também os judeus da Diaspora, embora
estes Gltimos com menos frequéncia. Todos os judeus adultos do
sexo masculino, da Palestina ou da Di&spora, pagavam um imposto
para o templo.

Os ministros do culto eram os sacerdotes. Além disso, os
sacerdotes eram também os guardides da Lei ou das Escrituras. Nao
se sabe, infelizmente, de que maneira os sacerdotes exerciam essa
fungédo. Pode, no entanto, supor-se que pertenciam ao clero e a
aristocracia os letrados (‘escribas’), capazes de interpretar a Lei e as
demais Escrituras. No entanto, a sinagoga nao era um substituto do
templo nem seu concorrente.

dJesus participou no culto do templo como bom judeu que
era. Lucas insiste que a primeira igreja de Jerusalém era assidua ao
culto do templo (Lc.24,53; Act2,46; 3,1; 5,21.42) e relata que o
préprio Paulo nele participou (Act. 21-26-29). Mt5,23 supe que os
cristdos oferecem sacrificios no templo. E verdade que, quando Mateus
escreveu o seu Evangelho, j& néo o faziam, pela simples razdo de
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que o templo j& nao existia. No entanto, é pouco provével que esse
dito de Jesus se tivesse conservado, caso os cristdos ndo tivessem
participado no culto do templo.

Por outro lado, todos os Evangelhos contém, a maioria
deles sob vérias formas, o antincio de Jesus relativo a destruicéo do
templo (Mt 23,38; 24,2; 26,61; 27,40; Mc. 13,2; 14,58; 15,29,
Lc. 13,35; 19,44, 21,6; Jo. 2,19; Act. 6,14). A sua frequéncia e o
facto de se encontrar em diferentes estratos da tradigéo evangélica
indicam que o anincio da destruicdo do templo era um dado
importante para todas as primeiras comunidades cristas. A luz desse
anuncio, os cristdos sabiam que o templo estava condenado.

Nos escritos do Novo Testamento, o Templo, quando néo é
o santuério de Jerusalém, condenado a destruigéo ou ja em ruinas,
é uma metéfora do préprio Deus e do Cordeiro (Apoc. 21,22), do
corpo de desus (Jo. 2,19-22), do corpo do cristdo individual (/Cor.
6,19) e, sobretudo, da Igreja (/Cor. 3,16-17; l[Cor. 6,16; Ef. 2,20-22;
[Ped. 2,5; Judas 1,20; Apoc. 11,1-2)*3. A metéfora do templo para
falar do corpo do cristdo ou da Igreja é muito antiga, pois Paulo, que
foi porventura o seu criador, a usa j& em Corintios, carta escrita em
54 AD.*,

Fora o Novo Testamento, os escritos de Qumran séo os
nicos que atestam a concepgéao do templo, ndo como um edificio,
mas como uma comunidade. Nisso reside porventura uma das
semelhancas mais originais entre o cristianismo, concretamente Paulo,
e a comunidade de Qumran. H&, no entanto, diferencas importantes
entre as respectivas concepgdes da comunidade como templo. Para
a comunidade de Qumran, o templo é o lugar do culto sacrificial,
particularmente, do culto expiatério pelo povo. Nao podendo
participar no culto do templo de Jerusalém, por o julgar ilegitimo,
nem podendo construir outro templo fora de Jerusalém, por ser
proibido pela Lei, a comunidade de Qumran considerou a perfei¢céo
da sua vida, a sua acgéo de gragas e a sua oragdo como um culto,
equivalente ao sacrificio, nomeadamente ao sacrificio expiatério.
Como corolario, a comunidade considerou-se a si prépria como
templo de Deus. Tratava-se, no entanto, de uma situagéo proviséria,
que duraria sé enquanto a comunidade de Qumran estivesse
impedida de participar no culto do templo de Jerusalém.

Por seu lado, Paulo considera o templo na sua fungéo de
morada de Deus. Contrariamente ao que se passava em Qumran, a
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sua concepgdo da Igreja como templo de Deus nao tem nada a ver
com a situacao de pureza ou de profanagéo do templo de Jerusalém.
Paulo conclui que os cristaos, tomados individual (/Cor. 6,19) ou
colectivamente (/Cor. 3,16-17; /[Cor. 6,16; Ef 2,20-22), sao o templo
de Deus, porque Deus, o seu Espirito ou o Espirito Santo habitam
neles. Contrariamente a Qumran, néo se trata de uma situagéo
proviséria, mas definitiva.

Segundo a concepgéo cristd, o corpo de Cristo, os cristaos
considerados individual ou colectivamente, tomaram o lugar do
templo como morada de Deus. Por outro lado, a morte de Jesus
obteve a expiagéo dos pecados (/Cor. 15,3; Gal. 1,4; Rom. 3,24-26;
4,25, [Ped. 1,19; 3,18) que se esperava do culto sacrificial. Por
conseguinte, o templo perdeu completamente a sua razéo de ser. No
entanto, nem todos os cristaos tiraram logo as mesmas consequéncias
préticas. Com efeito, podem distinguir-se trés atitudes diferentes em
relagao ao culto no templo. Uns continuaram a praticé-lo. Foi o caso
da igreja de Jerusalém e da igreja que se expressa no Evangelho de
Mateus. Outros n&o lhe atribuem qualquer importancia. Devia ser a
posi¢do de Paulo*. Outros ainda excluem a participagdo no culto
do templo. E a posi¢@o que expressa o autor da carta aos Hebreus.

Paradoxalmente, foi porventura depois da destruicao do
templo, em 70 A.D., que as divergéncias entre o judaismo comum e
o cristianismo a respeito do templo se acentuaram. A maioria dos
judeus pensava que a perda do templo nao era definitiva. Esperava
reconstrui-lo, como ja havia acontecido no passado. A reconstrucao
do templo era um dos objectivos da revolta de Bar Kokeba em
132%. Por seu lado, os cristdos viram na destruicdo do templo o
cumprimento do antincio feito por Jesus. Por isso é dificil imaginar
que os cristdos pudessem aderir a um movimento tendente a
reconstrui-lo. De facto, néo participaram na revolta de Bar Kokeb4,
embora talvez ndo tenham sido os dnicos. Nao podiam fazé-lo,
tanto mais que muitos tinham a Bar Kokeba pelo Messias. A nao
participagdo dos judeo-cristdos na revolta de Bar Kokeba selou
porventura a sua exclusdo do judaismo. Seja como for, uma das
razdes fundamentais dessa exclusao deve ter sido, como no caso dos
samaritanos, a sua atitude em relacéo ao templo? .
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4.4. ELeicho £ Lu

Segundo a concepgdo judaica, Deus escolheu Israel, fez
com ele alianga e deu-lhe a Lei. A Lei é ao mesmo tempo a garantia
de que Deus manteré a alianga e a expressao da vontade de Deus a
qual Israel deve obedecer. A Lei prevé os meios de expiacéo, capazes
de manter ou de restabelecer a relagéo de alianga entre Deus e o seu
povo. Os que permanecem na alianga pela obediéncia, pela expiagao
e pela misericérdia de Deus, pertencem ao grupo dos que serdao
salvos. E o que os especialistas chamam o ‘Covenantal Nomism'*.

Se a missao crista se tivesse restringido aos judeus, a chegada
dos tempos messianicos talvez néo tivesse mudado muito a maneira
de entrar e de permanecer no seio do povo de Deus. Mas, de facto,
o aniincio da boa nova de Jesus ressuscitado depressa chegou aos
pagaos, junto dos quais teve um grande éxito, e, com o tempo,
maior do que entre os judeus. Como vai a multiddo dos pagéos
integrar-se no povo de Deus? O mais natural era traté-los como se
costumava tratar-se qualquer pagao que queria tornar-se judeu. Sendo
a circuncisao o sinal tradicional de pertenca ao povo da aliancga, os
pagaos que se convertiam eram circuncidados e comegavam a
observar integralmente a Lei. O exemplo e os ensinamentos do
préprio Jesus pareciam recomendar que se fizesse 0 mesmo com os
pagaos que queriam tornar-se cristdos. Com efeito, embora tenha
dado mostras de uma grande liberdade em relacéo a alguns preceitos
da Lei, que se saiba, Jesus observou-a, de maneira geral.

Houve na Igreja primitiva quem militasse pela aplicagao
estrita das regras da conversao ao judaismo (Act 15,1.5; cfr também
Mt 5,18-19).

Segundo Act. 15,19-29, a chamada assembleia de Jerusalém
decidiu que os pagdos nao fossem circuncidados nem se lhes
impusesse a pratica integral da Lei. Devia impor-se-lhes sé a prética
de alguns preceitos: abstengéo das carnes imoladas aos idolos, das
carnes sufocadas e do sangue, assim como das unides ilegitimas,
provavelmente as unides consideradas como tais em Lev. 18. Trata-
-se, de facto, de preceitos cuja observancia era necesséria para que
os judeo-cristdos e os pagano-cristdos pudessem conviver, partilhar
a mesa, nomeadamente celebrar juntos a Ceia do Senhor. Por
conseguinte, a observancia desses preceitos tinha essencialmente
uma razdo prética. Isso supde que ndo se reconhece a observancia
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da Lei um valor soteriolégico. Nao é a observéancia da Lei que
permite permanecer no povo de Deus e nele receber a salvagao.

Coube a Paulo tirar as dltimas consequéncias dessa
desqualificagdo da Lei como meio de salvagao. Paulo abordou vérias
vezes o tema da Lei, mas tratou-o sobretudo na carta aos Gélatas e
na carta aos Komanos. O facto de as cartas de Paulo ndo serem
tratados de teologia, mas escritos de circunsténcia, explica porventura
algumas das tensbes que se notam no pensamento do apdstolo
sobre a Lei. De facto, a Lei na teologia de Paulo é um dos temas
neo-testamentérios mais dificeis e também um dos mais estudados,
sobretudo desde a Reforma. Nos tltimos anos tem sido objecto de
numerosissimos estudos, alguns dos quais propéem conclusdes
relativamente originais. No entanto, os exegetas estdo longe da
unanimidade nesta matéria®®. Seja como for, o aspecto do
pensamento de Paulo mais importante para o tema do presente
estudo é claro e incontroverso. Por isso limitar-me-ei a assinala-lo,
sem me embrenhar nas discussdes actuais.

O elemento central da teologia de Paulo, & volta do qual se
organiza tudo o resto, é a convicgdo seguinte: a participagdo em
Cristo pela fé é o tnico meio de justificagéo e de salvagéo. Se a
justificagéo e a salvagdo s6 podem vir de Cristo, obviamente, nao
podem vir da Lei.

Vimos que, no modelo religioso judaico, a Lei era a garantia
da fidelidade de Deus a alianga com o seu povo. Por parte dos
judeus, a obediéncia a Lei era a condigdo necesséria para permanecer
no povo eleito e beneficiar assim da salvagéo. Paulo nao sé mantém
a ideia da salvacéo, mas até insiste muito mais nela do que o
judaismo do seu tempo. No entanto, as suas concepcdes da salvacao
séo diferentes. Sdo ainda mais diferentes as suas concepcdes sobre
0s meios que permitem beneficiar da salvagao. Ao passo que, para o
judaismo, a salvagéo era manter-se na alianca pela obediéncia & Lei
e pela expiagao, para Paulo a salvacgéo é a passagem da escravatura
a liberdade, da morte a vida, mediante a fé em Jesus Cristo.
Contrariamente a tradicéo judaica, Paulo pensa que a Lei ndo pode
desempenhar o minimo papel em vista da salvagao. “(...) se é pela
Lei que vem a justica, entdo Cristo morreu em vao” (Gal. 2,21).

Néao se conhecem, na tradigao judaica, antecedentes que
expliquem a posicao de Paulo. Por isso os exegetas discutem, sem
chegar a acordo, sobre as razdes que levaram Paulo a desqualificar a
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Lei de modo tao radical®®. Sem pretender excluir outros factores,
penso que a posi¢ao de Paulo em relagéo a Lei, simples coroléario da
sua convicgao relativa ao papel salvifico de Cristo, esta intimamente
ligada & sua experiéncia pessoal, concretamente & sua converséo e &
sua missao de apéstolo dos pagéos. Foi em Cristo que o fariseu
Paulo encontrou a salvagdo. Paulo concluiu dessa sua experiéncia
pessoal que sé Cristo pode salvar. A sua experiéncia de apéstolo dos
pagéos levou-o & mesma concluséao e, além disso, mostrou-lhe que
a Lei ndo pode desempenhar qualquer papel na salvagédo em Cristo.
Com efeito, se a salvagdo que Paulo anuncia também é para os
pagaos, ela néo se pode obter mediante a Lei, que era exclusiva de
Israel. Se os pagdos séo salvos sem a Lei, os judeus também o
devem ser, pois hd um sé Deus, cheio de misericérdia para com
todos, judeus e pagaos (cfr Kom. 3,28-30).

Ligada & desqualificagdo da Lei como meio de salvagao
esta a redefinigdo que Paulo faz do povo de Deus. O povo de Deus,
no qual se entra e permanece, nao pelas obras da Lei, mas pela fé
em Jesus Cristo, ndo se restringe a Israel, mas abarca também as
nacdes. Contrariamente ao judaismo, Paulo dissocia assim a Lei e a
eleicdo. Em Gal 3, faz isso, contrapondo a Lei do Sinai e a promessa/
alianca feita por Deus a/com Abrado, na qual vé o antncio do seu
préprio evangelho, com os seus principais elementos, designadamente
a justificacdo pela fé (Gal. 3,6 citando Gen. 15,6) e a bengéo que
Abrado serd para as nagdes (Gal 3,8 citando Gen. 12,3). Para
Paulo, a promessa feita a Abra&o realizou-se em Cristo (Gal. 3,16).
Paulo faz notar que Deus fez a promessa a Abrado 430 anos antes
de dar a Lei do Sinai (Gal. 3,17). A promessa feita a Abrado néo é
s6 anterior a Lei, mas também lhe é superior. Com efeito, continua
Paulo, ao passo que a promessa foi feita directamente por Deus a
Abrado, a Lei foi promulgada mediante anjos {Gal. 3,19)%!. O seu
papel terminou uma vez que a promessa feita a Abrado se realizou
em Cristo (Gal. 3,14).

Por conseguinte, os que créem em Jesus Cristo, judeus ou
gentios, formam o novo povo de Deus, o Israel de Deus (Gal. 6,16).
Fazem parte de uma nova alianga, que nédo estd de modo algum
ligada & Lei (cfr também //Cor. 3,6).

27



CADERNOS (S73

45, O MONOTEISMO

Vérios estudos recentes mostraram a complexidade da
concepcao de Deus no judaismo em geral e, em particular, nos dois
Gltimos séculos da era pré-crista e nos dois primeiros séculos da era
crista®® . Simplificando ao maximo, pode dizer-se que a imagem de
Deus no judaismo foi sempre a de um monarca. Deus é rei da corte
celeste. No entanto, na corte celeste ha muitos outros seres poderosos,
nos quais Deus nem sempre tem mao. Por outras palavras, Deus é o
Unico objecto de adoragéo, mas néo é o Gnico ser divino.

Particularmente importante para a comparacédo entre o
judafsmo e o cristianismo é o que poderia chamar-se a concepcao
‘binitaria’ de Deus, que existia, pelo menos, nalgumas correntes do
judaismo. Retomando a imagem régia, pode dizer-se que Deus tinha
um vice-rei ou um primeiro-ministro que se ocupava, de maneira
particular, dos assuntos de Israel. Podia tratar-se dum ser angélico
ou de um ser humano mais ou menos divinizado. Essa personagem
teve muitos nomes: Miguel, Gabriel, lehoel, Henoc metamorfoseado
em Metatron ou ‘lavézinho’, Melquisedec, Anciao dos Dias (Dan. 7),
Sabedoria (Prov. 8,22-31; Sab. 9,4), Logos (Filao de Alexandria),
Principe da Presenca ou Principe da ford, etc. Algumas dessas
personificagdes apareceram sé mais tarc[e, mas as outras eram
certamente j& conhecidas no séc.l A.D.. E o caso do Ancido dos
Dias, da Sabedoria, do Logos, de Miguel, de Melquisedec. E nesse
contexto que deve situar-se o reconhecimento da divindade de Cristo
pelos cristdo. A existéncia de uma figura divina subordinada a Deus
nao era surpreendente. O que deve ter sido muito surpreendente,
isso sim, foi o facto de os cristdos afirmarem que essa figura era
Jesus de Nazaré. A novidade nao era o facto de os cristaos admitirem
que Deus partilha o seu poder com outra pessoa, mas sim que o
partilha com Jesus de Nazaré, condenado a morte e executado na
cruz®. Em contrapartida, o aparecimento da terceira pessoa é mais
dificil de explicar, no contexto dessa concepg¢ao ‘binitaria’ de Deus™ .

5. CoNcLusoEs

As sondagens que precedem mostraram que, relativamente
aos pontos estudados, existem entre o cristianismo nascente e o
judaismo do séc.l A.D., que lhe serviu de matriz, algumas
continuidades e muitas rupturas.
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O cristianismo guardou as Escrituras judaicas, mas a leitura
cristolégica que fez delas, separou-o claramente de qualquer uma
das formas do judaismo contemporaneo, voltado para a ford.

O caracter messianico de Jesus de Nazaré, fundamento do
cristianismo, tem antecedentes, ndo no ‘judaismo comum’ do séc.]
A.D., mas sim nas doutrinas de alguns grupos particulares. O Messias/
Cristo Jesus é, no entanto, muito diferente das imagens do Messias
gue tinham os ditos grupos. E também em grupos judaicos, mais ou
menos periféricos que se encontram os antecedentes da forma
particular que tomou o monoteismo no cristianismo. No entanto, a
teologia crista é profundamente nova.

O cristianismo inutilizou, substituiu ou transformou
completamente os outros ‘pilares’ do judaismo que aborddmos. O
cristianismo fez do templo uma simples metéfora da Igreja, do cristao
individual e do corpo de Cristo.

A Lei e a sua observancia como meio de entrar e de
permanecer no povo da alianca em vista da salvagéo cedeu o lugar
a Cristo e a fé. A eleigdo abriu-se de modo a incluir todos aqueles
gue queiram entrar no povo da nova alianca pela fé em Jesus
Cristo.

Francolino Gongalves
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IGREJA: TRADICAO E INOVAGCAO

OS SABERES DA IGREJA OU UMA PROPOSTA
AOS DESAFIOS LANCADOS PELA NOVA
EVANGELIZACAO DE JOAO PAULO I

JoAo PauLo Il E A MODERNIDADE

O pontificado actual foi inteiramente consagrado a tarefa da
nova evangelizagdo dum mundo que deixou de ser cristéo, ou que
nunca o foi, e deixa-nos em heranga um conjunto de documentos,
por vezes muito importantes, nos quais o magistério romano reafirma
com vigor um grande niimero de verdades e de principios, aos quais
nao cede em circunstancia nenhuma. Jo&o Paulo I, fiel a prética
dos seus predecessores, tratou muitas vezes da Doutrina social da
Igreja: Laborem Exercens em 1981, Sollicitudo Rei Socialis em 1988,
Centesimus Annus em 1991. Consciente dos novos problemas que
a Igreja encontra na sua “missao” junto dos povos que nao partilham
das suas tradi¢des e da sua cultura, publicou, no fim de 1990, um
longa enciclica Redemptoris Missio. Contudo, a sua contribuicao
mais importante, e por vezes a menos bem recebida, diz respeito no
essencial & expressao da fé catdlica, no contexto duma sociedade
secularizada, que ja nao olha para Roma para saber o que se deve
dizer ou pensar.

No espaco de alguns anos, houve tempo para publicar o
Catecismo da Igreja Catdlica (1992 ) - o (ltimo com semelhante
ambicdo mas de menor amplitude, fora publicado em 1566 e o
préprio Concilio Vaticano Il néo se quis comprometer nessa via - a
enciclica Veritatis Splendor {1993) “sobre algumas gquestdes
fundamentais do ensino moral da Igreja “ , a “ Carta as Familias “
(1994), a enciclica Evangelium Vitae (Margo de 1995) e dois meses
mais tarde, Ut Unum Sint consagrada ac ecumenismo.
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Um dos tragos comuns de todos estes documentos papais é
a critica, por vezes muito acérrima, da modernidade e do seu projecto
de civilizagdo. Convém portanto relembrar qual a natureza e os
principios da modernidade que Jodo Paulo Il e outras autoridades
da Igreja explicita ou implicitamente condenam.
A modernidade duma sociedade reconhece-se essencialmente no
lugar que ela outorga, e em todos os registos da actividade humana
a autonomia do sujeito, quer dizer & capacidade que teria cada
individuo de determinar, em consciéncia, as orientagdes que entende
dar a sua prépria vida. Quer também significar que os individuos
sujeitos tém a capacidade de definir, debatendo publicamente com
outros individuos sujeitos - os cidad&os - , as orientagées da sociedade
na qual eles vivem. Numa tal sociedade, que é necessariamente
uma sociedade diferenciada e pluralista, nenhuma instituigdo pode
pretender impor ao conjunto dos individuos e do corpo social um
cédigo de sentido global. Numa tal sociedade, o sentido da acgéo,
individual e colectiva, néo cai do céu: é individual e colectivamente
construida. E este o ethos da nossa modernidade democrética. Mas
na realidade da vida e do quotidiano, a incarnagao destes principios
é sempre problemética, e a incerteza estrutural das sociedades
modernas submetidas ao imperativo da mudanca, incerteza agravada
pela crise econémica e pelos reordenamentos politicos que marcam
este fim de século, inibe, de modo por vezes dramético, as
capacidades individuais e colectivas para produzir significantes
indispenséveis a orientagéo da acgdo no mundo. Mas esta crise do
sentido, que alguns vivem de modo muito agudo ou aflitivo, nao
quer dizer que “os cddigos de sentido - chave na mao” (e
particularmente os cédigos religiosos do sentido), que prevalecem
numa sociedade governada pela tradi¢do, encontrem ou tenham
pertinéncia social generalizada. Quando muito podem seduzir grupos
ou individuos que deles se apropriam de modo voluntario. Os
individuos que procuram, através de vérias tentativas, as referéncias
numa sociedade complexa e incerta néo estdo dispostos, na sua
grande maioria, a colocarem-se sob o jugo securisante dum discurso
de autoridade, que lhes fixaria, em seu nome, através duma bateria
de interditos, o que é bom e mau para eles. Reclamam um sentido,
mas nao guerem que lhes ditem normas.

O que chama a sua ateng¢éo, pelo contrério, na incerteza em
que se encontram, sdo os individuos que testemunham pessoalmente

34



Os saberes da lgreja - Luis Franga

os valores que s&o importantes para eles, e que mostram de modo
concreto, que é possivel vivé-los. A unica autoridade que se impde,
quando as referéncias oficiais vacilam e quando os grandes sistemas
ideolégicos estdo desvalorizados, é a autoridade que se reconhece
aos “sujeitos auténticos”, as “testemunhas de sentido”, através dos
guais a norma, em vez de se impor do exterior, se atesta de modo
pessoal.

O culto da performance (proeza,ousadia), o ideal de passar os limites
e a especularizacdo da vida publica contribuem para o impacto
tinico dos modelos de sentido que se manifestam nos mais variados
dominios da vida contemporénea.

Em Franca, na primavera de 1995, a condenacéo do Bispo Gaillot,
destituido da sua diocese, é um caso paradigmético para anélise
das dindmicas na sociedade contemporanea. A reagao colectiva que
se exprimiu por ocasido da sua destituicdo foi tanto mais viva,
quanto a decisdo romana provocou a conjungao explosiva da cultura
moderna do individuo - rejeicdo dos discursos de autoridade,
valorizagdo das testemunhas do sentido - que se desenvolvem em
conjunto, mas sem que um lago explicito seja normalmente
estabelecido entre os dois, quer na Igreja quer na sociedade.

Numa sociedade onde a autonomia do sujeito constitui o eixo a
partir do qual se organiza o reconhecimento colectivo dos valores
gue tém sentido, o interdito romano da crédito a testemunha de
sentido; a testemunha de sentido desqualifica a autoridade que o
condena.

“O aLtimMo PAPA”

Jodo Paulo Il tera naturalmente um sucessor. Mas isso néo
impede que Jodo Paulo Il seja também um “Gltimo papa”. Quer
dizer, naquele sentido que foi o ultimo a quem foi possivel fazer crer
atripla afirma¢éo da universalidade, da autoridade e de uma norma
valendo para todos e com o significado dum sentido universal. Este
é um dos paradoxos do impacto da globalizagédo em curso na vida
da Igreja.

Numa das ultimas enciclicas, Evangelium Vitae, o papa
lavrou sobre a sociedade actual - a da modernidade - um juizo onde
muitos se reconhecerédo: “Multiplicam-se e agravam-se as ameagas
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contra a vida das pessoas e dos povos”; “panorama inquietante”;
“sintoma preocupante”; “resultado dramético”. Com este conjunto
de afirmacgbes, a enciclica, desde as primeiras paginas da o tom:
desqualificacdo sombria, com acentos apocalipticos de “sociedades
e de culturas fortemente marcadas pela cultura da morte. Joéo
Paulo Il ndo esconde uma certa angustia. “Face as ameagas
inumeréaveis e graves que pesam sobre a vida no mundo de hoje,
pode-se ficar como que esmagado pelo sentimento duma impoténcia
da qual néo hé saida. Sera assim? “Estaremos perante uma cultura
de morte, como pretende a “Evangelium Vitae” ? Ou lendo as coisas
de maneira menos condenaltdria , estaremos dentro de uma “cultura
de vida”, embora marcada pela soma terrivel das contradi¢ées que
caracterizam a histéria do homem? ( Alfredo Margarido ).

ESTRATEGIAS PAPAIS PARA A NOVA EVANGELIZAGAO
COMPENSACAO PROFETICA E ANTICIPACAO MILENARISTA,

Vejamos qual a resposta do papa. Qual a sua estratégia
para a inovagéo na tradicgo? E quais os limites das estratégias de
reconstituigdo da exterioridade da Igreja e do mundo?

A intervencdo, prépria de Jodo Paulo II, levou a uma
recomposicdo das relagdes entre o religioso e o politico. A
confrontacdo que opde no terreno as correntes conciliaristas que
promovem uma abertura ao mundo e as correntes que veiculam
uma desconfianga reforcada contra o mundo moderno, articulam o
conflito teoldgico antigo entre dois modelos de catolicismo, no
confronto com a prépria modernidade.

Contudo, deve-se observar que esta indeterminacao,
caracteristica da sociedade de fim de século, nao deriva sobretudo
duma conjuntura particular, que neste caso seria a do
desmoronamento do mundo comunista. Marca também uma face
irreversivel da nossa modernidade: o que esta conjuntura revela,
com efeito, e de modo percutante, é que a sociedade moderna
transformou-se por completo numa sociedade da comunicacéo, na
qual, quemn estiver fora dos processos de intercAmbio através dos
quais se constitui, & escala internacional, uma opinido ptblica que
determina o que é desejavel e justo, tolerével ou intoleravel, nenhuma
instincia exterior terd, doravante, o poder de indicar & sociedade as
normas que a regem e o horizonte que a pode mobilizar. E neste
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ponto que a dramatizagdo dos impasses da modernidade
desenvolvidos por Jodo Paulo II, - critica que exerce uma atracéo
indiscutivel sobre individuos & busca de referéncias num mundo
instavel - esbarra contra o muro duma cultura democrética cujo
primado n&o é, no entanto, posto em causa no conjunto das
sociedades ocidentais.

A enciclica Evangelium Vitae de 1995 acentua de modo
catastréfico a dentincia das autonomias modernas: a democracia
que, segundo Joao Paulo II, deriva inelutavelmente - por falta duma
referéncia ao transcendente - para a ditadura perniciosa da opiniao,
assim como o universo dos meios modernos de comunicacdo séo
expressamente associados a “cultura de morte”, que conduz a
humanidade & sua perda.

Num contexto global que desestabilisa inelutavelmente o
regime de autoridade sobre o qual o sistema romano se construfu e
na base do qual continua a funcionar, a Igreja de Joao Paulo I
tenta reconstruir a relacéo de exterioridade da Igreja com o mundo,
necesséria a sobrevivéncia deste regime, desenvolvendo, de forma
complementar, duas estratégias que se podem tipificar de forma
ideal do seguinte modo .

A primeira é a da compensagdo profética: se a Igreja ndo é
escutada, ndo é porque o seu discurso esteja inadaptado, mas sim
porque é um discurso profético, que incarna, a contrdrio, por
definicao, as tendéncias e as expectativas da opiniao.

O papa sabe que estd na “contra-corrente”.

A segunda estratégia é a da anticipacdo messidnica que
projecta, num futuro radicalmente transformado um mundo novo
no qual a plausibilidade da mensagem da Igreja poderad ser
plenamente restituida.

Sociolégos e tedlogos, pelo menos alguns, insistem na
precaridade destas estratégias. Mas como explicar que o papa tao
habilmente se imponha ao mundo desta forma? No fim do ensaio
que temos estado a citar, Daniéle Hervieu-Léger, propde a seguinte
interpretagido. O papa jogando, a0 mesmo tempo, na posicéo de
autoridade hierérquica que ocupa e no carisma pessoal que o
inscreve, ele préprio e com bastante eficAcia, no nimero das
“testemunhas do sentido’, conseguiu, até certo ponto, conjurar a
fensao entre uma estratégia de anticipagdo messiénica , que postula
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uma recuperacdo do sentido e a norma, e uma estratégia de
compensacéo profética que atesta (desejada ou nao) a disjungao de
facto do sentido e da norma.

OUTRAS ESTRATEGIAS DE RESPOSTA A UMA SOCIEDADE SEM
PROJECTO

Ninguém pode ocultar ou ignorar a gravidade da situagao
que nds, cristdos, vivemos actualmente. Para muitos, a interrogagao
estd em saber se devemos fazer coro com o papa na condenagao
sem tréguas da cultura democrética ou se exixtem outras formas de
nos situarmos no contexto das culturas dominantes no mundo
ocidental. Recordemos sucintamente essas culturas dominantes no
mundo

A) Uma cultura do sem sentido e da insignificAncia. Exprime-
se no lidico a todo o momento. A Era do Vazio; o niilismo pacifico.

B) Uma cultura do hiper-sentido. Um sentido tnico e macigo
é dado e imposto, saturando todo o espaco, e fechando qualquer
possibilidade de abertura e de interrogagao.

Dogmatismos, integrismos, sectarismos fundamentalismos nas suas
diferentes versoes politicas, religiosas e culturais.

C) Uma cultura do sentido como um campo a cultivar -
como proposta a decifrar pelos caminhos singulares de cada
significado, um a um, descobertos e revelados.

“Existe um sentido, a cada um de o descobrir no que lhe diz
respeito, pelo trabalho do espirito que lhe é préprio, no campo de
significados que lhe é (inico, no campo que lhe é oferecido .

Eis um campo, eis a 4gqua, a terra, o fogo, eis como é feita a
minha casa: eis como vivi ai, vivo e viverei. A vocés pertence construir
a vossa casa e a vossa existéncia prépria, segundo a vossa verdade
singular que descobristes.

E como um pai que deixa um campo em heranca, mas
também a representacdo, que orientou e animou a sua vida e ainda
a afirmacéao de que essa tem um sentido descoberto ao longo da
vida.

Esta cultura do sentido herdado mas nao imposto é uma
heranca que se pode aceitar ou recusar, reutilizar, reinventar sequndo
o0 seu proprio desejo e apropria-la.
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A diferenca entre estes trés modos de cultura esta no facto
de que, entre o sentido negado e o sentido imposto, s6 o sentido
aceite como herdado implica ou supde o respeito da distingéo entre
si-préprio e os outros.

(Os SABERES DA IGREJA - ESBOCO DUM PARADIGMA

Como nos prepararmos a viver teolégicamente nessa
sociedade democratica, pluralista e sociedade da informagao por
exceléncia? Como viver numa cultura herdada e nao imposta? Mas
também sociedade do saber e dos saberes, na perspectiva de Peter
Drucker, o mestre da gestao.

Ha uma nogéo e uma prética do saber nas ciéncias de
gestdo, assim como uma nogéo e uma pratica dos saberes na
pedagogia, que os cristos deviam interrogar quando pretendem
viver cristamente nas suas comunidades. Ou seja como passar do
saber doutrinal da Igreja aos saberes das comunidades e dos cristaos.
Temos de deixar o sentido dado e imposto por via da autoridade,
segqundo o qual - a Igreja sabe tudo da pena de morte, da sexualidade,
da vida e da morte - & aceitacdo do didlogo com o outro na busca
dos saberes, que hao de tornar possivel viver a Sabedoria anunciada
desde sempre.

Serao amanha os catdlicos, pés-materialistas, no sentido
criado por Ron Inglehart, a saber: praticantes da palavra escrita,
defensores ecolégicos, preferindo o cuidado do ambiente ao
produtivismo cego; anti violentos; valorizadores da cultura e do
saber; praticantes democraticos; promotores da beleza e da estética
no seu habitat?

Dando lugar & experiéncia, ao didlogo, aceitardo até a “morte do
sentido”?

ExXiLio DO SENTIDO

“O sentido total seduz, mas também divide: os mundos
estdo comprometidos numa guerra sem fim. Ora, o acontecimento
cristico, para la dos universos particulares, chama os “homens de
todas as ragas, linguas, povos e nagbes” (Ap 5:9) a comunhéo;
reduz assim a zero as pretensdes do sentido a perenidade: os reinos
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humanos do sentido ndo tém as promessas da vida eterna.
Contrariamente ao homem que o produz, o qual é de facto herdeiro
das promessas de Deus, o sentido estd marcado de finitude , esta
destinado & morte.

A Palavra de Cristo nao trabalha para a instituicio dum
sentido, mas leva-o a situar-se numa dinémiga criadora e instituante
duma relagédo com Deus e com o préximo. E este um dos aspectos,
e nao dos menos importantes, da provocagio evangélica. Assim,
um projecto, que tivesse como objectivo fixar o sentido como sendo
de Deus, néo se poderia reinvindicar do Evangelho. E por isso que o

=0

adjectivo “cristao” é de dificil manuseamento.

Aboa nova de Cristo, morto e ressuscitado, nao passa pela
aterradora perspectiva da eternizacdo dos mundos humanos do
sentido, mas antes no reconhecimento de que, onde o sentido se
esboroa, s6 o amor tem razdo de ser: serd a pascoa do sentido.”
(Pascal Marin - Le Crist, la vie et la mort du sens).

Luis Franga
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A MULHER NA TRADICAO DO NT

RECUPERAR SO A INOVACAO ORIGINAL?

Ap6s o sdbado, ao raiar do primeiro
dia da semana, Maria Madalena e a outra
Maria, vieram ver o sepulcro (....). O Anjo,
dirigindo-se 4s mulheres, disse-lhes: «Nao
temais! Sei que procurais Jesus, o
crucificado. Ele ndo estd aqui: ressuscitou,
conforme havia dito (....). Ide ja contar
aos discipulos que Ele ressuscitou dos
mortos e que Ele vos precede na Galileia.
Ali o vereis» {....). Elas, partindo depressa
do timulo, com medo e grande alegria,
correram a anuncia-lo aos seus discipulos.
E eis que Jesus veio ao seu encontro:
«Alegrai-vos»! Elas, aproximando-se,
abracaram-lhe os pés, prostando-se diante
dele. Entao, Jesus disse: «INéo temais! Ide
anunciar a meus irmdos que se dirjjam
para a Galileia; 14 me verdo» (Mt. 28,1-
10).

Com algumas variantes, todos os evangelistas (cf. Mc. 16,
1-10; Lc. 24, 1-10; Jo. 20, 1-2.11-18) referem a primazia das mulheres
no anuncio da Ressurreicdo. E, no entanto, Mateus que mais
explicitamente aponta as mulheres como as enviadas (feitas apdstolas
por Jesus ressuscitado) a formar o primeiro nticleo do que, hoje,
chamamos Igreja, isto é, elas foram mandatadas para congregar, em
nome de Jesus, os discipulos e amigos dispersos.

De facto, sé elas reuniam todas as condigdes para continuar
o Movimento de Jesus: seguiram-nO desde a Galileia (Mc. 15,41 e
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par.; cf. Lc. 8,1-3); impediram a ruptura entre Jesus e o seu
discipulado no momento da prisdo e morte!. Sé elas foram
testemunhas de tudo: néo s6 da vida e da prisdo (como eles), mas
também da morte e sepultamento. Aliés, elas mantiveram-se discipulas
mesmo do Jesus morto e sepultado. E assim gue Mateus as apresenta:
sentadas (posicao de discipulo: cf. Act. 22,3) em frente do sepulcro
(Mt. 27,61). S6 elas podiam confirmar que se tratava, efectivamente,
de ressurreicao, de poder de Deus e nao de uma fraude. Sé elas
podiam, em primeira mé&o, proclamar o Kerigma?: O Crucificado,
que passou entre nds fazendo o bemn, ressuscitou, estd vivo no meio
de nds!

Deve ter sido muito intensa e fundamental a acgdo das
mulheres no primeiro periodo da Igreja, para que os autores dos
quatro evangelhos nao deixem de referir isso mesmo (de forma mais
ou menos velada), quando era costume ndo contar mulheres e
criangas (M. 14,21; 15,38)3.

A visibilidade da mulher na Igreja, suscitada pela préatica de
dJesus de Nazaré, nao resistiu muito tempo (3 geragdes?) as forcas
sécio-culturais dominantes, a tal ponto que, hoje, apenas a podemos
pressentir, tentando ler o muito que foi omitido no pouco que chegou
até nos.

Contudo, antes disso, convém referir que, & medida que
iam nascendo, as comunidades organizavam-se segundo modelos
do mundo contemporéneo. Assim, na Palestina, nomeadamente em
dJerusalém, copiaram o modelo da sinagoga: um grupo de ancidos
(presbiteros) liderava a comunidade (cf. Act. 15, 2-23); na gentilidade,
adoptaram a estrutura das /ivres associagées (collegia, ekklesia),
muito vulgares num ambiente de grande migracéo, como era o do
Império Romano: eram as chamadas [grejas domésticas com os seus
patronos (homens e mulheres, cf. 1Cor. 16,15-18 e 1,11; Rm. 16,1-
12; Act. 16,14-15). Reuniam-se na casa destes para ouvirem a
pregacéo e partilhar da mesa social e eucaristica®.

Nestas comunidades, com os seus patronos/as néo havia
hierarquias. Ainda n&o tinham esquecido a recomendagao do Senhor:
Quanto a vos, ndo permitais que vos chamem “Rabi”, pois um sé é
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o vosso Mestre e todos v6s sois irmaos. A ninguém na terra chameis
“Pai”, pois um s6 é o vosso Pai, o celeste. Nem permitais que vos
chamem “Guias”, pois um sé € o vosso guia, Cristo. Antes, o maior
dentre vés serd aquele que serve (Mt. 23,8-11). Faziam a experiéncia
do poder criador do Espirito que lhes dava a vida em abundancia
(Jo. 10,10); faziam a experiéncia da presenga de Deus uns entre os
outros e uns mediante os outros; faziam a experiéncia da presenga
de Cristo, reunindo-se em seu nome (Mt. 18,20).

Se diferenca havia, no interior da comunidade, apenas se
verificava na existéncia dos diferentes ministérios necessérios a vida
do préprio grupo. Ministérios que nao eram os mesmos em todas
elas e em todos os tempos.

No inicio da igreja em dJerusalém, conhecia-se apenas o
servico da Palavra. A determinada altura, a comunidade sente a
necessidade de um outro ministério, ndo previsto até entédo, e sdo
escolhidos sete para o servico das mesas, vulgarmente chamados
didconos (Act. 6,1-6). Sé que encontramos dois destes didconos nao
no servico das mesas, mas no servico da Palavra: Estevdo morre
porque as autoridades do Templo de Jerusalém nao gostaram da
sua pregacao (Act. 7) e Filipe anuncia a palavra de boa nova na
Samaria (Act. 8). Filipe é também designado evangelista (Act. 21,8).

Em Corinto, conhecem-se os ministros: apdstolos, profetas
e doutores, assim como os ministérios das curas/milagres, da
comunhao fraterna, do governo e o de falar diversas linguas (1Cor.
12,28-30). Em Roma, existem a profecia, o servico, o ensino, a
exortacio, a partilha dos bens, a presidéncia e o exercicio da
misericérdia (Rm. 12,6-8). Em Antioquia, fala-se apenas de dois
tipos de ministro: profetas e doutores (Act. 13,1), enquanto em
Efeso sdo conhecidos os apéstolos, os profetas, os evangelistas, os
pastores e os mestres (Ef. 4,11)%, mas os fundamentos sao apenas
os apéstolos e os profetas (Ef. 2,20). As Cartas a Timéteo (3° geracao)
apresentam o ministério do governo exercido pelo episcopos (1Tm.
3,1-8) e o da presidéncia pelo presbitero (1Tm. 5,17-25). Fala,
ainda, dos didconos/diaconisas, embora nao possamos saber qual o
seu ministério concreto (1Tm. 3,8-13)¢. Nesta comunidade e na de
Tito, a igreja j& ndo é designada como collegia, mas como casa de
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Deus (oikos: 1Tm. 3,15), sendo o episcopos o paterfamilias (Tt.
1,7) e que ocupa um lugar, nao de servico, mas de poder, de stafus,
a semelhancga do paterfamilias do mundo greco-romano.

Passemos, entéo, & leitura dos textos do Novo Testamento
que falam de mulheres concretas.

Segundo os Sindpticos, a primeira mulher’ que tem um
contacto directo com Jesus é a sogra de Pedro, curada da febre (Mc.
1, 29-31 e par.). Esta doenga atribuida a causas de ordem nao
natural (Lv. 26,16; Dt. 28,22), a forma da cura e a sua (dela) atitude
consequente, evoca a fé na Ressurreicdo (cf. Mc. 9,27; Mt. 9,25;
16,21; 17,23; 20,19; 26,32; 28,6; Act. 3,15; 13,37; 1Cor. 154) e a
atitude de servigo de quem entra no discipulado de Jesus, nao s6
durante o seu ministério terreno, mas, também e principalmente,
nas comunidades pés-pascais: /evantou-se (ressurrei¢ao / posigao do
apdstolo/a) e pds-se a servir (diakonia)®.

Seguem-se dois casos muito curiosos, embora Lucas tenha
ja referido, explicitamente, que um grupo de mulheres fazia parte do
séquito de dJesus, servindo (Lc. 8,1-3). Um acontece na sequéncia
do outro: pedem a Jesus que va curar uma menina de 12 anos e,
durante o caminho, cura uma mulher que ha 12 anos deveria ter
perdido o estigma de mulher que a tornava impura permanentemente
{Mc. 5, 21ss e par.). Sdo duas mulheres: uma encontra a morte no
inicio da interdicéo, no facto de se tornar mulher, e outra continuava
a permanecer na morte, pois nunca mais saia dessa interdicao,
sendo impura e tornando impuro tudo o que tocasse (Lv. 15,19ss).
Jesus traz as duas mulheres a vida. Curando-as, mostra que a
impureza nada tem a ver com fungbes biolégicas (cf. Mc. 7,14-23;
Mt. 15,10-20).

Estes dois episddios ligados ao anterior {/evantando a sogra
de Pedro e a menina e confirmando a outra com a férmula baptismal:
a tua f¢ te salvou, vai em paz) abarcam toda a vida de mulher sem
interdicbes para o servi¢o do Reino.

Marcos e Mateus referem o pedido de uma mulher estrangeira
(Mc. 7,24-30; Mt. 15,21-28) que, tendo em conta a sua localizagao
nos respectivos evangelhos (entre as duas multiplica¢des), fala da
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abertura da missao de Jesus aos gentios. E uma mulher com a sua
capacidade de alargar o horizonte a partir do mesmo ponto de vista
que o restringia, que justifica essa abertura. Ela desperta Jesus para
o ambito universal da sua misséo.

Marcos e Lucas narram o episédio da vidva deitando o seu
6bolo nos cofres do Templo (Mc. 12,41-44; Lc. 21,1-4). E
fundamental ndo o isolar do seu contexto dado pelos versiculos
anteriores (Mc. 12,38-40; Lc. 20,45-47). Nao é mais do que a
ilustragdo do perigo para o qual alertava os seus discipulos,
nomeadamente, os que desempenhavam fungbes dentro da
comunidade: exploracéo religiosa das pobres vitvas por parte dos
dirigentes, que encorajavam as pessoas a dar todos os seus bens a
instituicGes religiosas.

Marcos, Mateus e Joao, no inicio da tltima etapa terrena de
Jesus - prisdao e morte - mostram uma mulher profeta (Mc. 14,3-9;
Mt. 26,6-13; Jo. 12,1-8). Reconhece Jesus como o Cristo, o Messias,
antes da ressurreicdo. A uncéo de Jesus é prenincio da sua
ressurreicio: nao haveré tempo nem lugar para os unguentos habituais
da sepultura. Onde quer que esta Boa Nova seja proclamada,
lembrareis - diz Jesus - que foi uma mulher a profetiza-la (depressa a
Igreja esqueceu esta recomendagéo!).

Exclusivo de Lucas é o episédio de Marta e Maria (Lc. 10,
38ss). Episédio, normalmente apresentado como referéncia da vida
activa (Marta) e da vida contemplativa (Maria). Esta interpretacéo
nao me parece correcta porque anacrénica. Nao faz sentido falar
em termos de vida activa e contemplativa no contexto das
comunidades cristas das primeiras gera¢des. No entanto, é capaz de
fazer sentido falar de tarefas préprias de homens e tarefas préprias
de mulheres.

Havia, nesse tempo, uma corrente rabinica que dizia ser
preferivel queimar a Torah do que entregé-la & guarda de uma
mulher; ensinar a lei & sua filha é como ensinar-lhe luxdria. Jesus
néo sé ndo aceita essa corrente como vai mais longe: louva aquela
que é capaz de romper as barreiras culturais para conseguir o que
verdadeiramente tem interesse (cf. Lc. 12,29-31; Mt. 6, 31-33). No
Reino que Jesus vem estabelecer nao ha tarefas préprias de homens
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e tarefas préprias de mulheres: todos (eles e elas) sdo chamados a
escutar e a por em prética a sua Palavra (Lc. 8, 15; Mc. 4,20; Mt.
13, 23), todos (eles e elas) sdo chamados a servir (Jo. 13,15-17; Lc.
22, 25-27; Mt. 20,25-27; Mc. 9,35; 10,42-45).

De facto, Maria esté4 sentada aos pés de Jesus® a ouvir a
palavra enquanto Marta se indigna porque a sua irmé se colocou no
lugar préprio do homem e nao se importava com as tarefas proprias
da mulher. A repreendida foi a Marta! Marta, Marta, andas agitada
com muitas coisas quando uma soé € importante (Cf. Lc. 12,29-31;
Mt. 6, 31-33). Maria compreendeu isso e ndo lhe serd tirado, diz-lhe
Jesus®®.

E também exclusivo de Lucas a cura, em dia de sdbado na
sinagoga, de uma mulher recurvada (Lc. 13,10-17). Nao podia
glorificar a Deus, ndo podia observar o sabado como verdadeira
filha de Abraao (Ex. 20,8; 31,12-17; 35,1-3; cf. Gn. 2,3). A opresséo
religiosa impedia-a de atingir a plenitude (santidade) pretendida na
Criagéo. Estar presa ha 18 anos (6x3) evoca o tempo da Criagéo
(Deus viu que era bom, muito bom: Gn. 1, 10.12.18.21.25.31). Esta
mulher experimentou o poder de Deus através de Jesus que viera
para libertar os prisioneiros (Lc. 4,18-19). Foi-lhe aberto o acesso
existencial ao Reino de Deus j& presente no meio de nés (Lc. 17,21).

E ainda a pecadora arrependida (Lc. 7,36-50) que, embora
possa fazer lembrar a Ungdo em Beténia, relatada pelos outros
evangelistas e que Lucas omite, é totalmente diferente. Inscreve-se

na linha do perdao dos pecados e mostra a misericérdia de Deus
(Lc. 6,36).

Jo&o, pelo lugar que d& as mulheres na estrutura do seu
evangelho, diferente da dos sinépticos, mostra que a sua comunidade
é edificada (cf. Ef. 4,12) pela acgéo delas. O lugar tnico que lhes
concede reflecte a histéria, a teologia e os valores da comunidade
joanina!.

E a mulher que provoca o inicio do ministério publico de
dJesus (Jo. 2,1-12), embora, aqui, Ele tenha perfeita consciéncia da
misséo que Lhe fora confiada (Jo. 2,4). E, pois, muito diferente da
mulher estrangeira que, nos sinépticos, desperta a consciéncia de
Jesus para a sua miss@o universal. Provocagéo que sé surtiu efeito
quando a mulher - que era Sua mae - percebeu que nao podia
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valer-se da circunstancia de ser Sua mée (cf. Lc. 11, 27-28) e pé-lo
ao servico dos seus interesses, mas de, ela prépria, se colocar ao
servigo de seu filho: Fazei o que Ele vos disser.

E a mulher que recebe o mandato de acolher a Igreja, a
nova familia de Jesus (Jo. 19, 25-27) que nao assenta na atraccéo
reciproca nem nos lacos de sangue, mas na escufa da Palavra de
Deus para a pér em prética.

E a mulher que, em primeiro lugar, recebe o mandato de
anunciar a Boa Nova da Ressurreicao (Jo. 20, 1-18).

Temos, portanto, o inicio do ministério puiblico de Jesus e o
seu termo com mulheres assumindo a lideranca, mas todo o 4°
evangelho testemunha que elas foram das primeiras a aceitar, sem
reservas, a interpretacao alternativa da Lei e do Templo trazida por
dJesus. O cap. 2 fala dos judeus que a rejeitam completamente (2,13-
22); o cap.3 diz que um homem - Nicodemos - embora se sentisse
atraido por ela, tinha muita dificuldade em entendé-la e vinha na
calada da noite pedir esclarecimentos, porque a luz do dia tinha
medo. E uma mulher que a aceita maravilhada e, entusiasticamente,
a leva a sua cidade. Por causa dela - diz o texto - muitos samaritanos
acreditaram (Jo. 4,1-42).

E a mulher que faz a grande confissao de fé em Jesus como
o Filho de Deus e que os sinépticos pdem na boca de Pedro (Mc.
8,27-30 e par.). Marta, no momento em que aceita a revelagao
essencial de Jesus como ressurreicédo e vida, confessa a sua fé: 7 &s
o Cristo, o Filho de Deus (Jo. 11,1-27). «Assim, se noutras
comunidades cristds pensavam que foi Pedro que fez a suprema
confissdo de Jesus como o Filho de Deus e aquele a quem Jesus
ressuscitado apareceu primeiro, a comunidade joanina associava
tais mem©rias as mulheres Marta e Maria Madalena»??.

Paulo, nas suas Cartas'?, nomeia véarias mulheres, indicando
as funcgbes que elas desempenhavam nas comunidades a que
pertenciam.

Trata Febe como diakonos da lgreja de Céncreas (Rm. 16,1-
2). Do mesmo modo se apresenta, muitas vezes, a si préprio (1Cor.
3,5; 2Cor. 3,6; 6,4; 11,23; Ef. 3,7; Col. 1, 23.25), bem como a
outros seus colaboradores homens, Timéteo, por exemplo (1Ts. 3,2).

Apresenta o casal Prisca (Priscila) e Agquila, seus
colaboradores, a quem ele préprio e fodas as lgrejas da gentilidade
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muito deven (Rm. 16,3-5). A saudagdo a /greja que se reune em
sua casa (cf. 1Cor. 16,19; Act. 18,2) e ser ela nomeada em primeiro
lugar mostra que Prisca tinha um ascendente maior, na comunidade,
que o marido. Através dos Actos dos Apdstolos (18, 24-26), sabemos
que a formagao de Apolo foi completada por eles (Prisca também
referida em primeiro lugar).

Fala de Jiinia como apéstola eximia, juntamente com o seu
marido (Rm. 16,7) e refere-se a outras mulheres que muito se
afadigaram no Senhor (Rm. 16,1-16; 1Cor. 16,15-20; Fl. 4,2-3),
que muito trabalharam por vés, aludindo ao duro trabalho da
evangelizacao (cf. 1Cor. 15,10; Gal. 4,11; Fl. 2,16; 1Ts. 5,12-13).

Nas outras Cartas, ditas da escola paulina, apenas sao
nomeadas Loide e Eunice, respectivamente avé e mée de Timéteo,
a quem este deve os fundamentos da fé (2Tm. 1,5); e Ninfa, em
cuja casa se reune a Igreja local (Col. 4,15), assumindo, portanto, a
lideranga da comunidade.

Pelos Actos dos apdstolos, além de algumas ja citadas,
conhecemos, ainda, Lidia, que aderiu & pregagdo dos apdstolos
com toda a sua casa (16,11-15), e as quatro profetisas, filhas de
Filipe, um dos sete (21,8-9).

Perante estes textos e tendo presente que os Evangelhos séo
o testemunho vivencial de comunidades do Séc.l, isto é, de
comunidades que na sua prética fazem memoéria da prética de Jesus;
que sao o testemunho de discipulos que, anos mais tarde, nos dizem
o que compreenderam do mistério de Jesus e como as suas atitudes
no interior das comunidades lhes permitiu descobrir o significado
das palavras de Jesus, podemos afirmar que as mulheres assumem
todas as fungdes, todos os ministérios, existentes nas igrejas ditas
apostélicas (1 e 22 geragdes).

As Cartas pastorais (3% geracdo) comecam a prescrever o
afastamento da mulher em relagdo aos ministérios, baseadas na
interpretacao ideoldgica da criagao do ser humano (1Tm. 2,8-13).
Infelizmente, esta interpretacédo manteve-se até aos nossos dias!

No entanto, como diz Elisabeth Fiorenza, «<nunca se insistird
o bastante em que os autores pseudénimos das cartas pastorais néo
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descrevem a situagao objectiva da comunidade nem se propdem, de
forma alguma, codificar um ordenamento universal da Igreja na
Asia Menor. Pretendem, sim, fixar numa linha patriarcal, a estrutura
ainda aberta dos ministérios na Asia Menor». E, para além de
«pretenderem atribuir todos os ministérios eclesiais de direccao a
homens, no mais puro estilo patriarcal, também tentam criar um
inico ministério feminino, cujo campo de acgéo se limita a mulheres
e se submete ao controle episcopal»’®.

Que é feito do entusiasmo, da persisténcia'®, da convicgao,
da sabedoria das mulheres que ouviram Jesus e das que ouviram os
apostolos?

Tera sido apenas a forca de uma mentalidade patriarcal que
as silenciou?

Estou convencida que essa forga, corroborada pelo facto
de, mais tarde, o Cristianismo ter sido adoptado como religido do
Império, é responsével pelo afastamento da mulher. Nao culpabilizo,
apenas, os homens, mas homens e mulheres cuja mentalidade relega
estas, as criangas e Os escravos a seres sempre sujeitos ao marido,
ao pai, ao senhor. E se é assim em suas casas, assim deve ser na
Casa de Deus (Tt. 2,5.9; 1Tm. 3,4). Juntando a tudo isto o facto da
maternidade que, em muitas situa¢des, preenche a maior parte do
tempo da mulher, encontraremos possiveis justificagbes para o sucesso
dessa mentalidade. Nao podemos esquecer, por outro lado, que néo
ha nenhuma mentalidade apanégio s6 de homens e/ou sé de
mulheres. Hoje mesmo, é por parte destas que, frequentemente,
sentimos maior resisténcia em relagdo ao acesso da muther aos
ministérios ordenados.

Jesus ndo deixou nenhum modelo de organizacéo ao seu
discipulado. Estabeleceu, no entanto, alguns principios:

Sabeis que os governadores das nagées as dominam e os
grandes as tiranizam. Entre vés ndo deverd ser assim. Ao contrdrio,
aquele que quiser tornar-se grande entre vOs seja aquele que serve,
e o que quiser ser o primeiro dentre vds, seja o vosso servo. Desse

modo, o Filho do Homem nédo veio para ser servido, mas para servir
e dar a sua vida (Mt. 20,24-28).
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Os escribas e fariseus estdo sentados na cétedra de Moisés.
Portanto, fazei e observai tudo quanto vos disserem, mas néo imiteis
as suas ac¢des, pois dizem mas néo fazem (...).Gostam do lugar de
honra nos banquetes, dos primeiros assentos nas sinagogas, de
receber as saudagées nas pracas publicas e de que os homens lhe
chamem “Rabi”. Quanto a vds, ndo permitais que vos
chamem “Rabi”, pois um sé é o vosso Mestre e todos vds sois irmaos.
A ninguém na terra chameis “Pai”, porque um s é o vosso Pai, o
celeste. Nem permitais que vos chamem “Guias”, pois um s6 é o
vosso guia, Cristo. Antes, o maior dentre v3s serd aquele que vos
serve (Mt. 23,2-11).

Lucas (22,24-28) coloca a questdo do servigo no contexto

da Ceia. Liga a celebracdo da Eucaristia ao servico prestado aos
irmaos: os chefes das comunidades nao podem esquecer o seu
dever de servir. E nisto que consiste a recomendacao, aos apédstolos,
de repetirem o Seu gesto eucaristico (Lc. 22,19)"7.
Nesta mesma linha, Jo&o substitui o relato da Ceia pelo do Lava-
-pés (Jo. 13,2-17): Dei-vos o exemplo para que, como eu vos fiz,
também vos o fagais, isto é, assim como eu sou verdadeiro alimento
para vés, também vés deveis ser alimento para a vida dos outros,
servindo-os. Sereis um grupo de iguais, de irmé&os, irmas e maes e
ninguém pode reclamar, para si, a auforidade do pai porque ela
pertence, exclusivamente, a Deus; ninguém pode reclamar, para si,
a fungao de guia porque ela pertence, exclusivamente, a Cristo e ao
seu Espirito (cf. Jo. 16,13). Sereis um grupo inclusivo, aberto a todos
e de modo particular aos marginalizados religiosa e socialmente.

Nisto se distingue o movimento iniciado por Jesus (aboligéo
das hierarquias e abertura aos excluidos) de outros grupos religiosos
que procuravam controlar o acesso a presenca e ao poder de Deus.
«Jesus e o seu movimento ofereciam uma interpretacao alternativa
da Torah, interpretagdo que abria o acesso a Deus a todos os que
eram membros do povo eleito de Israel e em especial aos que, em
virtude da sua situagao social, tinham poucas hipéteses de
experimentar o poder de Deus no templo e na Torah»!8.

Esta compreensao que as primeiras comunidades tinham de
si mesmas, depressa se fixou numa férmula lapidar adoptada como
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Credo baptismal: a unidade da Igreja expressa-se na igualdade de
todos os baptizados. O baptismo no Espirito remove as discriminages
histéricas, invalida, por principio, todos os privilégios por causa da
religido, sexo, nacionalidade, classe ou raca: Ndo A4 judeu nem
grego, ndo hd escravo nem livre, ndo homem e mulher, pois todos
vOs sois um s6 em Cristo Jesus (Gal. 3,28)*. Credo que oferecia
uma «nova visdo as mulheres e escravos e negava todas as
prerrogativas religiosas masculinas na comunidade crista, baseadas
em papéis sexuais. Assim como os nascidos judeus tinham de
abandonar a nogéo privilegiada de que somente eles eram o povo
escolhido de Deus, assim também os proprietérios tinham de deixar
o seu poder sobre os escravos e os maridos o seu poder sobre as
esposas e filhos. Uma vez que esses privilégios socio-politicos eram
ao mesmo tempo privilégios religiosos, a conversao para o movimento
cristéo significava, para os vardes, abandonar as suas prerrogativas
religiosas ...... Na medida em que esta autocompreenséo crista
igualitaria afastava todos os privilégios masculinos de religiao, classe
e casta, permitia nao sé aos gentios e aos escravos, mas também as
mulheres, exercerem fungées de lideranca dentro do movimento
missionério»?

Esta mesma compreenéo de si mesma leva o autor da carta
aos Hebreus a insistir no uma-vez-por-todas do sacerdécio e do
sacrificio de Cristo (Hb. 7,27; 9,12.26.28; 10,10; cf. Rm. 6,10; 1Pd.
3,18) porque, para os que se diziam cristdos, o seu encontro com
Deus acontecia no acto de servir o outro (Hb. 13,1-3.16; Mt. 25,
31-46; cf. Lc. 24,13-35)2 . Jesus nao inaugura um novoe sacerdécio,
mas atinge a sua realizac&o plena, fechando o ciclo sacerdotal?®.

O subtitulo do nosso tema pergunta se é de recuperar sé a
inovagdo original.

Diria, espontaneamente, que j& néo era pouco se a lgreja
de hoje fosse capaz de recuperar, sem mais, a inovagado original.
Esta minha resposta ndo tem, como pano de fundo, os ministérios
em si, mas a teologia fundante, ou melhor, as teologias das [grejas
Primitivas.

Seria necessario desenvolver uma eclesiologia que
reabilitasse, aceitando vivencialmente e proclamando, o antigo credo
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baptismal da igualdade porque néo fala do futuro escatolégico ou
do estado celeste, mas do baptismo como insercdo no corpo de
Cristo, a Igreja; exprime a esperanga que exige ser realizada agora,
como modelo, na comunidade® .

Seria necesséario desenvolver uma eclesiologia que reabilitasse
a [greja ministerial em substituicio da [greja hierdrquica e clerical,
onde a palavra-chave fosse diakonia em vez de poder, onde exercer
o ministério fizesse parte e fosse expressao do seguimento de Jesus
(Ef. 4,11); onde qualquer baptizado pudesse ter acesso & ordenacdo
ministerial para ensinar, santificar e governar na e pela Igreja; onde
cada comunidade pudesse gozar do seu direito & celebragio da
Eucaristia em vez de se ver privada desse direito porque a tradigao
dos homens assim o determinou (restringiu o poder de celebrar
apenas aos homens solteiros). J& no tempo de Jesus estes perigos
existiam (Mc. 7,1-13; Mt. 15,1-20)!

Em suma, reabilitando a autocompreensdo das Igrejas
apostélicas, encontrariamos as formas adequadas e necesséarias dos
vérios servigos para a edificacéo de cada comunidade crista, hoje.
Se, por um lado, a fidelidade implica sempre criatividade, {as
necessidades nao séo as mesmas em todos os tempos e lugares), por
outro, temos a certeza que é o Espirito, poder criativo e sem medida,
que nos conduz (Jo. 3,34; 14,26; 16,13; 19,30).

Termino, em jeito de concluséo, com palavras, mais uma
vez, de Elisabeth Fiorenza: «<Enquanto as mulheres forem excluidas
do ministério eucaristico e impedidas de decidir o seu bem-estar
espiritual e o seu compromisso dentro da Igreja, esta, como
discipulado de iguais, nao se realizard e o poder do evangelho esta
fortemente diminuido»®*.

Maria Julieta Dias

NOTAS
! Todos os discipulos fogem: Mc. 14,50; Mt. 26,56 e elas permanecem junto a cruz:
dJo. 19,25-27; Mc. 15, 40-41 e par.
% Pregacéo apostélica primitiva baseada no testemunho, cf. Act. 2,22.32; 3,13-15;
10,37-43
3 E interessante ver que Act. 21,5 refere que iam acompanhados de mulheres e
criangas.
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4 Elisabeth S. Fiorenza, As origens cristis a partir da mulher, EP, Sao Paulo, 1992,

209-210.

Cf. 1Ts. 5,12-13:superiores e guias, i. é, os que se afadigam no meio de vos.

Cf. Tt. 1,5-9: presbiteros e episcopos.

Para este assunto nao temos em conta os chamados evangelhos da infincia.

Cf. Le. 22,25-27; Mt. 20,25-27; Mc. 9,35; 10,42-45;

Postura tipica do discipulo: Lc. 8,35; Act. 22,3; Mc. 3,32.

10 Marta agitava-se (gr. perispato). Cf. 1Cor. 7,35: tem 0 mesmo termo na negativa:
aparistato = sem agitagao, pacificamente.

1 R.E.Brown, A Comunidade do discipulo Amado, Sao Paulo, EP, 1984, 193.

12R.E.Brown, Op. cit,, 201.

13 Muita gente julga Paulo o responséavel pelo afastamento da mulher na Igreja. Para
uma leitura interessante da atitude de Paulo para com as mulheres do seu tempo,
ver Anténio Couto, sm, A mulher nas Cartas de S.Paulo, in Biblica (série cientifica),
11(1994) 3, 111-137.

¥ Penso que os mitos gregos, de Pandora e de Ulisses, tiveram grande influéncia
nesta interpretagéo.

15 Elisabeth Schussler Fiorenza, Mujer y Ministerio en el Cristianismo Primitivo, in
Selecciones 132 (1994), 333.

16 Sequndo o Evangelho de Tomé (apdcrifo), os discipulos homens nao gostavam
muito da companhia delas. Termina assim: Simao Pedro disse-lhe: que Maria saia
de entre nds porque as fémeas ndo séo dignas da Vida. Jesus respondeu-ihe: Eis
que eu a guiarei a fim de a fazer Homem. Ela tornar-se-d também um espitito
vivo semelhante a vos, Homens. Toda a fémea que se fizer Homem entrard no
Reino dos Céus. 3

17 Jean-Marie R. Tillard, Chair de I’Eglise, chair du Christ. Aux sources de
l'ecclesiologie de communion, Cerf, Paris, 1992, 104-105.

18 Elisabeth S.Fiorenza, As origens cristas a partir da mulher, EP, Sao Paulo, 1992,
177.

B E. Schillebeeckx, Por uma Ilgreja mais humana, EP, Sao Paulo, 1989,54-55;
Elisabeth S.Fiorenza, Op. cit.,, 330.

2 Elisabeth S. Fiorenza, Op. cit,, 253.

2 Jean-Marie R.Tillard, Op. cit,

2 JM.R.Tillard, La “gualité sacerdotal” du ministére , in NRT 5 (1973), 488-489.

2 Elisabeth S. Fiorenza, Op. cit., 330.

2 Op.Cit, 386.
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A IGREJA, ESPACO DE LIBERDADE

INTRODUCAO

Aproximar Igreja e liberdade parecerd a muitos dos nossos
contemporéaneos, e até certo ponto a nés préprios que nos
reconhecemos como membros da Igreja, algo de paradoxal, ou
mesmo de contraditério, se ndo mesmo de provocador. A relagéo
Igreja-liberdade, no quadro da cultura contemporénea, ou mais
exactamente e de forma mais modesta, em referéncia a mentalidade
predominante em nossos dias, é precisamente o que nos propomos
abordar.

Na Exortacéo Apostdlica Evangelii Nuntiandi (EN), depois
de, de certo modo, identificar Igreja com a evangelizagao!, Paulo VI
confessa que “a ruptura entre o Evangelho e a cultura é sem divida
o drama do nosso tempo”?. Convém aqui lembrar que a mensagem
da Boa Nova, cuja transmissao constitui o préprio da evangelizacéo,
s6 alcanga todo o seu significado, sé é possivel inclusivamente,
como antincio favoravel no contexto de uma problemaética com as
suas interrogagbes, a sua busca, as suas certezas e esperangas. Se
assim nao for, se ndo for resposta, ou mais exactamente, se nédo
constituir, como que o gérmen necessario e estruturante de uma
resposta verdadeira, global e adequada a essa problemaética, é
irrelevante, nao cola ao real.

Que cultura é essa? Que mundo é este? E evidentemente
impossivel no quadro desta contribuicéo, descrever e caracterizar
esse mundo. Mas h4 um aspecto, o da liberdade, amplamente
reconhecido pela Igreja no Concilio Vaticano II, que importa sublinhar.
Lemos na Gaudium et Spes (GS). “...S6 na liberdade o homem se
pode converter ao bem. Os homens de hoje apreciam grandemente
e procuram com ardor esta liberdade; e com toda a razdo’®. E
ainda: “...Aumenta cada dia mais no mundo inteiro o sentido da
autonomia e da responsabilidade, o qual é de méxima importancia
para a maturidade espiritual e moral do género humano. O que
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aparece ainda mais claramente, se tivermos diante dos olhos a
unificaggdo do mundo e o encargo que nos incumbe de construirmos,
na verdade e na justiga, um mundo melhor. Somos assim testemunhas
do nascer de um novo humanismo, no qual o homem se define
antes de mais pela sua responsabilidade em relagao aos seus irmaos
e a histéria™ . Por sua vez, na Declaragao sobre a liberdade religiosa
Dignitatis Humanae (DH) pode ler-se: “Os homens de hoje tornam-
-se cada dia mais conscientes da dignidade da pessoa humana e,
cada vez em maior niimero, reivindicam a capacidade de agir sequndo
a prépria convicgéo e com liberdade responsavel, néo forgados por
coaccéo mas levados pela consciéncia do dever. Requerem também
que o poder piiblico seja delimitado juridicamente, a fim de que a
honesta liberdade das pessoas e das associagdes néo seja restringida
mais do que é devido.”>

A lIgreja reconhece, pois, no Concilio, que a cultura dos
nossos dias é essencialmente uma cultura de responsabilidade e
autonomia, numa palavra, uma cultura de liberdade. Podera, é certo,
assumir uma posicao critica relativamente & autonomia e a liberdade®,
mas, pelo menos na sua intengdo, pelo menos nos textos aqui
invocados, assume essa condigao do nosso tempo e da nossa cultura
como um facto e um facto positivo. O facto de, na mesma década, o
papa Paulo VI reconhecer uma ruptura dramética entre Evangelho e
cultura leva-nos a questionar a qualidade desse reconhecimento por
parte da Igreja e, ao mesmo tempo, a interrogarmo-nos sobre a
percepgao que, de fora, se tem do empenhamento eclesial para com
o valor da liberdade. O mundo dos nossos dias reconhece na Igreja
o culto da liberdade?

Por um lado, a Igreja tem consciéncia de que o exercicio da
missao prépria passa pela sua identificagio com a causa da liberdade;
assim, na oragdo eucaristica V, na sua versdao D, encontramos a
seguinte prece: “Fazei que a vossa Igreja seja o testemunho vivo da
verdade e da liberdade, da justica e da paz, para que em todos os
homens se renove a esperanca do mundo novo””. Note-se que, aqui
a Igreja, em atitude de grande modéstia, pede para vir a ser
testemunho de liberdade, como que reconhecendo que ainda o nao
é, mas ao mesmo tempo assumindo tal testemunho como um ideal
e um programa.
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E forcoso admitir que a linguagem eclesial nem sempre tem
esta qualidade, particularmente no campo em que se experimentam
as maiores dificuldades. Referimo-nos & imagem que a Igreja
hierérquica transmite de si mesma particularmente no exercicio do
seu magistério, e nomeadamente em campo ético, sobretudo, mas
nao exclusivamente, aos de fora. Tal imagem ndo é a de um
testemunho de liberdade, o que dificilmente se podera negar, e a
percepgao que vulgarmente se tem da Igreja, a partir desse magistério,
¢é antes de tipo repressivo e condenatério. Por exemplo, é bem
conhecido o facto que as biociéncias e as biotécnicas tém vindo a
realizar uma auténtica revolugéo de costumes, no que diz respeito
procriagao humana. Gragas aos progressos nos dominios das técnicas
de contracepcao, de procriagdo assistida e as possibilidades
consideradas ao alcance da engenharia genética a curto prazo,
comegou nos nossos dias a ser possivel nao ter filhos quando se nao
quer ter, ter filhos quando se quer ter e ter os filhos que se quer ter,
isto é, com as caracteristicas preferidas (sexo, aparéncia fisica,
capacidades mentais, etc). Independentemente de todas as outras
consideracbes, admite-se que neste campo - mas é apenas um
exemplo entre outros possiveis, embora talvez o mais controverso e
discutido - se passou e se estd a passar de uma situacido desde
sempre marcada pelo fatalismo e a incapacidade de intervengéo por
parte dos homens a uma outra caracterizada pela possibilidade de
escolha. Mas falar de possibilidade de escolha, e até do dever de
escolher, é falar de liberdade. Ora, é igualmente bem conhecido que
em cada um destes pontos, as posicbes do magistério foram de
censura e condenacao.

Mas hé mais. Assumindo que o fundo do problema deste
desentendimento entre a mentalidade contemporanea e o seu
magistério se joga em torno da nogéo de liberdade, a Igreja tem
vindo a criticar o conceito dominante de liberdade, assim como o
culto que o nosso tempo presta & liberdade, em nome nao da anti-
liberdade, mas da liberdade verdadeira. Para tanto, recorda o
ensinamento de Jesus que, aproximando a liberdade da verdade,
afirma: “se permanecerdes na minha Palavra, sereis verdadeiramente
meus discipulos, conhecereis a verdade e a verdade libertar-vos-&"8.
J& o papa Ledo XIll, em contexto igualmente polémico, o da
confrontagdo entre a Igreja e o seu magistério, por um lado, e o
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liberalismo do século passado, com a sua proclamacéo das liberdades,
por outro, toma a posicéo, a primeira vista pelo menos paradoxal,
de afirmar que ninguém preza tanto a liberdade como a Igreja, mais,
que s6 a Igreja é verdadeiramente em favor da liberdade, ao mesmo
tempo que mantém a atitude de condenacdo das liberdades
reivindicadas no plano politico e cultural, nomeadamente as
liberdades de consciéncia, de culto, de imprensa, de ensino e de
opiniao®. Nao seria muito dificil encontrar nos ensinamentos do
actual pontifice posigbes paralelas desta, isto é, tomadas de posi¢ao

em defesa da liberdade, mas acompanhadas da dentincia das falsas
liberdades.

Que pensar? Pensamos que em matéria como esta, tao
inevitavelmente polémica, convém tentar enquadrar o presente e
abrir perspectivas de futuro, a partir da anélise, tao rigorosa quanto
possivel, do passado eclesial.

A LIBERDADE NA NOVIDADE EVANGELICA

O Novo Testamento fala-nos de liberdade. Em sintese, poderé afirmar-
se que este & um dos principais elementos definidores da situagao
dos cristaos!®. A situacio nova em que o cristdo se encontra e que
resulta da acgéo salvadora realizada por Deus em seu Filho Jesus
Cristo e livremente aceite na fé é, pois, entendida como uma situagéo
de liberdade. “Foi para a ! liberdade que Cristo nos libertou”. Convém
lembrar que se trata de uma situagao escatolégica, isto é, em que se
conjugam os aspectos de uma irredutivel novidade, resultante da
passagem para o mundo de Deus, com a tensdo para a plena
realizagéo das promessas e dos dinamismos de salvacéo, j& presentes
em gérmen. A geracao apostdlica faz a experiéncia da ma
interpretagéo e do abuso deste dado essencial'?, mas tudo parece
indicar que os correctivos aplicados a essas interpretacdes incorrectas
e interesseiras ndo esvaziam o sentido da liberdade crista,
enquadrando-a num contexto evangélico, de servi¢o uns dos outros
ou de Deus.

Esta liberdade é o resultado da acgéo libertadora de Cristo
em sua Péscoa e significa, sobretudo no quadro da teologia paulina,
uma libertagéo real face ao pecado e, por virtude dela, face a lei e
até a morte®. A libertacdo face a lei, entendendo por esta a lei de
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Deus revelada pelo ministério de Moisés, que é, sem a menor divida,
um dos elementos-chave do pensamento do apéstolo dos gentios,
parece levantar dificuldades quando confrontada com a afirmagéo
que o Sermao da Montanha atribui ao préprio Jesus: “Nao penseis
que eu tenha vindo revogar a Lei ou os profetas; nao vim revogar,
mas dar pleno cumprimento”.* A essa passagem poderiam opor-se
outras como aquela em que Paulo escreve que “o fim da lei é Cristo
para a justificagéo de todo o crente”.’® Mas de facto é possivel, é
mesmo necesséario numa busca da coeréncia interna da mensagem
cristd, reconhecer que ndo hé contradigdo entre dar pleno
cumprimento a lei e tornéd-la caduca. Com efeito, a salvagéo
prometida na lei e pelos profetas, mas que tanto uma como os
outros ndo puderam realizar, é operada uma vez por todas na Pascoa
de Ciristo. E assim a presenga real da salvagdo ao mesmo tempo que
é cumprimento de toda a promessa ancestral, torna essa promessa,
enquanto tal, perfeitamente caduca.

Esta nogao de liberdade cristd ficara, no entanto,
profundamente descaracterizada se néao lhe for reconhecido o seu
verdadeiro contexto. Ela é o resultado da accéo libertadora de
Cristo e é portanto inseparavel dos seus propdsitos de instauragao
de um Reino, do estabelecimento de Senhorio e da realizagéo de
uma reconciliagdo num sé Corpo de todos os que a Ele aderem na
fé. Por outras palavras, a liberdade cristd, entendida no seu
enquadramento evangélico, aponta para uma submissédo ao Pai e
uma ades&o aos seus designios e, por consequéncia, uma abertura a
todos os outros seres humanos que Deus chama & mesma comunhao.
56 que essa submissao, a obediéncia da fé, é acolhimento e adesao
ao dom de Deus, a condi¢do livremente posta por cada um da
entrada desse dom na sua vida e o Dom de Deus, o Espirito Santo,
faz de nés “filhos no Filho". Submissos, sem dtvida, mas como
filhos, ndo como escravos!é, isto é, realmente livres. Ou se se preferir,
podemos dizer que na liberdade crista se conjugam uma verdadeira
referéncia de submissdo a Deus e ao seu plano com um espago
muito real de confianca e “a-vontade” (parrésia). E que a primeira é
até a condicdo da segunda. “Que ninguém se glorie nos homens,
pois tudo é vosso: quer Paulo, quer Apolo, quer Kefé, quer o mundo,
quer a vida, quer a morte, quer o presente, quer o futuro, tudo é
vosso; mas vds sois de Cristo, e Cristo é de Deus”??.
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Cremos, pois, que se deve fazer uma interpretacdo muito
realista, embora matizada, desta doutrina neotestamentéria da
liberdade. Ela representa um dos aspectos mais salientes da novidade
evangélica e, qualquer leitura da Boa Nova, a “lei perfeita da
liberdade”!8, que a minimize, deforma grandemente esta mensagem
de salvagdo. A prépria linguagem da exortacao, que caracteriza a
abordagem da temaética ética no Novo Testamento, prolonga e aplica
esta dimenséo da situac&o crista, por vezes de forma surpreendente!®.
O préprio facto de que a exigéncia cristda, em termos de
comportamento em coeréncia com essa situagao, se oriente e se
concentre no mandato da caridade, a exemplo de dJesus Cristo,
como que prolonga, no agir, as categorias de liberdade, de
colaboragao submissa mas responsével e, inclusive, com uma margem
de iniciativa; sobretudo se se tiver presente a distingao entre mandato
e preceito.

Em resumo, neste ponto de partida obrigatério da reflexao
teoldgica, encontramo-nos com uma doutrina da liberdade,
certamente original no seu conteido, mas sem margem para dividas
na afirmagéo da sua existéncia. “O Senhor é o Espirito, e onde esta
o Espirito do Senhor esta a liberdade”?. Originalidade e realidade
em manifesto contraste com o judaismo e a sua exaltacdo da Lei e
com o paganismo e a sua auséncia de salvacéo e de esperanca, o
seu fatalismo desesperante.

As MARcas DA Historia?!

E indiscutivel que muito mudou e bastante se perdeu com
as transformacoes que definem a nova era da Igreja apds Constantino.
Até ai, entra-se na Igreja por se ter sido confrontado com o antncio
da Boa Nova a que se responde na liberdade da adesdo da fé,
convertendo-se e passando a viver a vida nova no Espirito. Muitos
entram agora sem terem sido evangelizados, por razdes de
conformismo sécio-cultural ou politico, se ndao mesmo por
oportunismo. As comunidades cristds sdo muito maiores e muito
mais estruturadas e a distancia entre responséveis e outros aumenta
também significativamente? . Dé-se, por isso, um crescimento e uma
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sacralizagao da autoridade, com a consequente identificagao da Igreja
com a hierarquia.

Nestes condicionalismos histéricos, realizou-se uma grande,
secular obra civilizadora e unificadora dos povos e das pessoas, com
as suas luzes e sombras, que seria supérfluo negar. Aquilo a que se
chamou a cristandade e que atingiu o seu ponto méaximo nos séculos
Xl e XIII, exprimiu uma certa leitura do cristianismo e a incarnagéo
dessa leitura. N&o lhes faltam seguramente beleza e verdade, mas
que também tém os seus limites e, por isso, sdo discutiveis. Do
ponto de vista que aqui nos interessa, é de salientar a enorme
concentracdo de poder, saber e ter nas maos da Igreja. mais
exactamente, dos membros da hierarquia -até porque mais ninguém
os detém, sendo na medida em que a Igreja o consente e tolera-,
acompanhada de uma inegével “mundanizacdo” da mensagem.

E quanto a liberdade? A Igreja é espaco de liberdade, por
libertar do erro e educar na verdade, que anuncia, mas a cultura da
unidade em que se vive imerso nio permite conceder liberdades
reais aos que erram e se desviam da verdade.

A partir sobretudo do século. XIV, desenha-se um vasto
movimento histérico de autonomizagéo e emancipagao face ao poder
concentrado da Igreja, movimento que se acentua, n&o sem lutas,
de século para século. Os Estados conquistam um espaco de
autonomia face a autoridade politica da Igreja, recorrendo alids a
utilizacdo do Direito Romano. A cultura ganha a sua distancia pelo
retorno a cultura classica, paga. A filosofia emancipa-se
progressivamente da teologia, de que fora considerada a simples
serva. A ciéncia d& os primeiros passos e alcanga as primeiras
conquistas, definindo para si mesma objectivos e métodos. Como
nao evocar neste contexto e histéria de Galileu, bem representativa
dos interesses e dos conflitos em jogo? Uma Igreja muito instalada
no tempo vé o seu préprio ideal da cidade de Deus, de que é, por
definicéo, peregrina, reaparecer, reformulado e secularizado, na Utopia
de Tomés More e na Cidade do Sol de Campanella.

Antes disso, no seu préprio terreno, ja ela perdeu a sua
autoridade sobre uma grande parte dos cristdos europeus, que dela
se separam no momento, ou nos sucessivos momentos da Reforma,
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em nome da liberdade de consciéncia e da liberdade de interpretagéo
individual da Escritura. Neste contexto religioso, o Concilio de Trento
(1545-1564) infelizmente muito marcado pela polémica anti-
protestante, a ponto de diminuir o alcance da sua obra doutrinal,
intenta a reforma da Igreja.

E neste contexto reformador que se encontra a origem da
teologia moral enquanto disciplina auténoma e, de certo modo,
divorciada do dogma e da Escritura®®. A imposicao a todos os
cristdos adultos da confissdo anual ao seu péroco ird colocar a
questédo da preparacéo de confessores e, como resposta a este desafio
pastoral, provoca o aparecimento de um novo género literario, a
que se mais tarde se dar& o nome de casuistica, o qual foi
predominante na abordagem das questbes morais, em meios
catdlicos, por mais de trés séculos, praticamente até ao Concilio
Vaticano Il. A moral é vista na base dos mandamentos do Decélogo
e a sua questao essencial - de facto, a tnica - é a de saber onde e
quando hé& pecado, isto é, onde e quando h& desobediéncia aos
mandamentos, que se deva confessar. Nas suas variadas correntes e
tendéncias, dos mais rigorosos aos mais laxistas, o problema de
fundo é o de saber, caso a caso, se sim ou nao, se esta na presenca
de um preceito, ou seja, de uma manifestacdo da vontade de Deus,
para se saber se se estd ou ndo perante um pecado.

Nem tudo na casuistica deve ser apreciado negativamente,
mas parece indiscutivel que, além de redutora (sem ideal, a moral
dos cristéos é reduzida ao pecado a evitar) e legalista, contribuiu
para uma compreensdo da relagdo Homem-Deus, em que
justificadamente se n&o reconhece a liberdade dos filhos de Deus,
segundo o N.T. Com efeito, na relagao pecado-preceito estd implicita
uma outra, a dos seres humanos, capazes de pecar, com Deus, autor
dos preceitos. Neste contexto, a nogao de liberdade acaba também
ela reduzida. O Homem é considerado livre, onde Deus nao tiver
imposto ou proibido um comportamento; onde Deus, porém, tiver
tomado posi¢do, determinado uma conduta a seguir, jA o Homem
néo seria livre. Introduz-se, assim, uma dimenséao de rivalidade e até
de conflito na relacéo dos seres humanos com Deus que, apesar de
falsa em relagéo & verdade evangélica, nao deixou de marcar, cremos,
e em profundidade, a visdo de Deus assim como a visdo da vida
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crista ou, se preferirmos, a inteligéncia da posigao do cristao perante
o seu Deus. Nao terd esta visdo contribuido para o atefsmo tao
generalizado em nossos dias?** De todas as maneiras, a liberdade,
expressao da confianga filial, estd ausente ou totalmente submersa
neste quadro.

Além disso, esta evolugao da questdo moral no catolicismo,
sofre de um desfasamento crescente em relacéo ao contexto cultural
do desenvolvimento do espirito laical. Na verdade, neste mesmo
periodo histérico cava-se mais a separagéo sendo mesmo a oposicéo
entre cultura moderna e Igreja. Referimo-nos & caminhada histérica
das sociedades ocidentais que, do Iluminismo, passando pela
Revolugdo Francesa, desemboca no Liberalismo, caminhada que
acaba por impor, no século passado, a ideologia liberal e com ela, a
exaltacéo das liberdades e dos direitos, dos do Homem e do cidadao,
de que as respectivas declaragdes sao o testemunho mais eloquente.
Em face de tal desenvolvimento, a Igreja -contra a qual, ¢ justo que
se reconheca, em certa medida, a Revolugéo se fizera- adopta uma
atitude de condenagéo e langa andtemas. Assim, a titulo de exemplo,
em 1832 o Papa Gregério XVI declara a liberdade de consciéncia
um “delirio pestilencial”, o que vem a ser repetido pelo seu sucessor,
Pio IX (1846-1878) trinta anos depois, a liberdade de imprensa é
considerada execrdvel e no Sylabus de Pio IX é condenada, com
mais 79, a proposicéo segundo a qual “o Pontifice Romano pode e
deve aceitar e reconciliar-se com o progresso, o liberalismo e a
civilizagdo moderna”?. Muitos consideram que se atingiu neste
pontificado o ponto mais baixo nas relagdes Igreja-Mundo, em tempos
modernos.

Com Leao XIII (1878-1903), que sucede a Pio IX, as coisas,
neste como em muitos campos, comecam a mudar. Com ele comega
a definir-se 0 movimento em sentido contrério, o da aproximagéo e
do respeito, no didlogo? . Mantém-se por ora, como seria de esperar,
as condenagdes das liberdades, mas apresenta e acentua-se algo de
novo, a afirmagédo de que a Igreja é a verdadeira defensora da
liberdade. Deste modo, na Enciclica Libertas Praestantissimum (1898)
o Papa, depois de tomar posi¢ao contra o liberalismo e as liberdades
por ele reivindicadas, nas quais “muitos se obstinam em ver, mesmo
no que elas tém de vicioso, a mais bela gléria da nossa época e o
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fundamento necessério das constituiges politicas”, mas acrescenta
que “esta doutrina da liberdade... ninguém a prega mais alto nem a
afirma com mais constancia que a Igreja catélica; sempre a ensinou
e defende-a como um dogma”. Pouco depois, no mesmo texto,
evoca “a maravilhosa capacidade da Igreja para a proteccédo e
manutengao da liberdade civil e politica dos povos”, afirmando que
aos esforgos e & feliz intervencdo da Igreja se deve a abolicdo da
escravatura, “essa velha vergonha das nagdes pagas”, como se lhe
deve “o equilibrio dos direitos, assim como a verdadeira fraternidade
entre os homens”. Esta tomada de posigéo, primeiro tempo de toda
uma evolugdo, tem o seu qué de paradoxal: com efeito, como é
possivel ao mesmo tempo condenar as liberdades de consciéncia,
de culto, de imprensa, de ensino, de opinido e pretender ser o
paladino da liberdade? Sem fazer abstraccéo do contexto de polémica
que dominou todo o século e que ainda esté presente, é de reconhecer
como muito coerente o pensamento de Ledo XIll. Por um lado,
utiliza a concepgao crista da liberdade, que nela nao vé um absoluto,
mas uma liberdade de criatura, isto é dependente, condicionada
pela prépria vocacdo ao transcendente recebida de Deus, baseada
na lucidez do discernimento do Bem e do Mal, na sua objectividade,
vivida no dominio de si. Por outro, é evidente para o Papa que nédo
56 os individuos, mas as préprias sociedades devem buscar o bem,
nao sé o material, mas sobretudo o espiritual. Como também o é
que, para ele, toda a gente minimamente inteligente e honesta nao
pode deixar de reconhecer que a unica doutrina verdadeira e a
Unica Igreja verdadeira se encontram na Igreja de Roma. Acresce
que, no tempo de Le&o Xlll, a grande maioria dos habitantes dos
paises tradicionalmente catélicos é ainda analfabeta ( 70% em ltélia,
72% em Espanha, etc), o que ajuda a perceber que os homens em
geral sejam vistos como ignorantes, como criangas, a necessitar de
serem guiados e instruidos. Explicitamente, a Igreja assume uma
missao educadora; mae, é também mestra e mestra de liberdade.

A esta distancia de um século é possivel um balango de
toda esta polémica com alguma objectividade. Se por um lado, ha
uma inegével grandeza moral na atitude de intransigéncia da Igreja
que nao cede as modas ideoldgicas nem & cultura dominante, por
outro, ha que reconhecer que, para a Igreja, enviada a evangelizar
todos os povos e, portanto, todos tempos e culturas, o imperativo do
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didlogo e, sobretudo, o culto da verdade a descobrir deveriam ser
ainda mais importantes que a simples intransigéncia. Esta, alids,
pode ser bem ambigua: pode, exprimir também a convicgao de uma
superioridade intelectual e moral com muite de triunfalismo. Mas hé
muito mais do que isso. Com efeito, a ideologia liberal, proposta em
termos absolutos e militantes - frequentemente no século XIX isso
significou anticlericalismo e até perseguicdo a Igreja - ndo estaria
nada longe do anarquismo e teve consequéncias tanto histéricas
como politicas desastrosas. Assim, no plano econémico, associada &
industrializacéo, causou graves injusticas sociais como a proletarizacéo
de grandes massas acompanhada de uma desenfreada exploragéo
dos mais fracos, situacéo a que a Igreja hierarquica, na pessoa do
préprio papa Ledo XIlII acudiu, denunciando e condenando, com a
Doutrina Social da lgreja; no plano especificamente ideoldgico, nao
se pode ignorar que “é de facto uma verdadeira religiao da liberdade,
uma exaltacao do individuo, que pbe radicalmente em questao todas
as autoridades politicas, intelectuais e espirituais Igrejas, religides de
Estado, dogmas impostos...O liberalismo, nas suas origens, fez do
individuo o ser supremo.”? Pode, pois, concluir-se que uma viséo
negativa e duramente critica do liberalismo se compreende sem
dificuldade da parte da Igreja, naquela altura. Seria, porém, um erro
de anaélise nao ter em conta que para la da ideologia no seu estado
quimicamente puro, houve, na prética, muitas versoes do liberalismo,
mais ou menos matizadas, e que muito do seu sucesso se deve a
capacidade de adaptacéo e de transigéncia assim com ao exercicio
da tolerancia. Assim se entende que desde cedo aparecessem
correntes de “liberalismo catélico” que conheceram grandes
dificuldades, sem duvida, mas que exprimiram a convicgao profunda
que catolicismo e liberalismo, passando por diversas transformages
de um lado e do outro, ultrapassando alguns bloqueios, poderiam e
deveriam encontrar um modo de coexisténcia, na certeza de que o
melhor do liberalismo era de inspiragdo cristd. No quadro dessas
transformagodes, alguns pensam inclusivamente na necessidade da
Igreja hierarquica, que se apresenta como campea da liberdade face
aos poderes politicos e & cultura e defensora dos pequenos tantas
vezes vitimas de desmandos e atropelos, se mostrar mais interessada
em respeitar essa liberdade dentro das suas fronteiras, nas relagées
intra-eclesiais.
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A evolugao posterior da relacdo do magistério supremo da
Igreja com as liberdades publicas e os direitos humanos é bem
conhecida. Passa-se, sem ambiguidades, das condenagées do século
precedente a uma plena aceitagdo. Como marcos significativos dessa
evolugdo, apontarfamos as corajosas intervenc¢ées do papa Pio Xl
(1922-1939) face aos totalitarismos, no periodo entre as duas guerras,
nomeadamente com as Enciclicas Non abbiamo bisogno, sobre o
fascismo italiano (1931), Mit brennender Sorge, relativa ao nazismo,
e Divini Redemptforis sobre o comunismo soviético (ambas em 1937);
as intervengbes de Pio XII (1939-1958) que, em plena guerra,
lancando as bases de uma justa convivéncia internacional e de uma
visao cristd da democracia, utiliza a doutrina dos direitos humanos?®;
depois , com a Enciclica Pacem in Terris (1963} de Joao XXIII
(1958-1963) temos a franca e explicita aceitagio nao sé da doutrina
dos direitos humanos, mas da prépria Declaragdo Universal dos
Direitos Humanos (1948), com reservas meramente formais. O
Concilio Vaticano Il veio em 1965 confirmar definitivamente esta
abertura com a sua Declaragio sobre a Liberdade Religiosa Dignitatis
Humanae (DH)?. Hoje, sem hesitacbes, a Igreja apresenta-se, no
seu magistério, como a defensora acérrima dos direitos humanos.

A IGREJA E A LIBERDADE, HOJE

Esta evolugéo -ja se lhe chamou “do anatema ao didlogo”-
merece nao s6 ser bem conhecida, mas mais ainda, ser objecto de
alguma reflexéo. E que a Igreja é, na sua vida, um lugar teolégico.
Por outras palavras, a vida da lIgreja é, no seu devir, expresséo, ou
mesmo revelagao, dos designios de Deus e, como tal, deve, uma vez
conhecida, ser ponto de partida de reflexdo. Para explicar um pouco
mais, dirffamos que o integrismo, fecha os olhos a realidade e a
andlise objectiva das coisa, recusa a dimensao histérica da Igreja e
néo aceita que ela evolua, cresca na verdade, progrida: nao é por
caso que, na origem do cisma lefebvriano estd a impossibilidade de
aceitar o Vaticano [l e em particular a Declaracéo sobre a Liberdade
Reiligiosa, que lhes parece contraditéria com o passado recente da
Igreja e o desautoriza. Quando, porém se aceita plenamente a
temporalidade da Igreja, prolongamento da aceitagdo em todas as
suas consequéncias da incarnagédo de Deus, admite-se sem esforco
que essa temporalidade tenha sentido, tanto em seus aspectos globais
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como de pormenor, e deve ser objecto de estudo, de penetragao,
pela luz que poderé projectar sobre os desafios e problemas que a
Igreja actualmente enfrenta. Deve, porém, reconhecer-se que a leitura
que se possa fazer dessa histéria, enquanto a caminhada eclesial
ndo terminar, serd sempre sujeita a correcgdes. Assim, e muito
concretamente, as reflexdes que se seguemn ndo sdo mais do que
uma perspectiva pessoal, e nem sequer muito original, aberta a
correctivos e acrescentamentos.

O problema sobre o qual gostariamos de projectar esse
suplemento de inteligibilidade é o da evolugdo dos costumes, ou
utilizando as palavras de Jodo Paulo I, “a grave crise moral que a
todos nos inquieta”®. Até aqui, considerdmos sobretudo a luta em
torno das liberdades publicas e dos direitos humanos; hoje é na érea
a que se chama vulgarmente da moral pessoal, e muito concretamente
na problematica relacionada com a sexualidade, que se situa o
enorme desafio pastoral e doutrinal. Em torno de temas como
divércio, contracepgéo, aborto, procriagéo assistida, eutanasia, etc,
sem esquecer algo de contornos talvez menos definidos, mas de
significado mais englobante, a permissividade dos costumes, uma
gigantesca transformacéo das mentalidades e dos costumes se tem
vindo a operar. Nao temos dtvida em afirmar que toda esta mutagéo
se enquadra na vivéncia e no culto da liberdade, mais exactamente,
é a liberdade, a liberdade pessoal, ou mesmo a liberdade de
consciéncia, que se invoca como razado dos novos modos de viver.
Com alguma razdo, o magistério vé, no entanto, nessa liberdade,
ou, melhor, na sua invocagéo, a expressao do relativismo moral,
segundo o qual cada um decide conforme entende, conforme a
situacdo, numa abordagem exclusivamente subjectiva, como se nao
houvesse, no campo ético, verdades a descobrir ¢ a cumprir. A
Igreja, pelo contrério, afirma a existéncia dessas verdades, néo porque
no ensino de Jesus, na Revelagdo do Novo Testamento ou nos
escritos biblicos em geral, encontremos respostas aos problemas
invocados, mas porque considera que hé claras indicages, inscritas
na natureza humana, e que tém portanto como autor o préprio
Deus Criador, as quais, devidamente interpretadas, permitem elaborar
as respostas verdadeiras a essas questes. Constituem a chamada lei
natural. Pela sua grande afinidade com a Revelacéo de que a Igreja
é portadora e testemunha autorizada, no Espirito Santo - ambas
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afinal tém a mesma origem, Deus - a Igreja sente-se particularmente
capacitada para interpretar a lei natural e por isso a propde
incansavelmente.

Encontramo-nos, de novo, num impasse. De um lado, a
Igreja afirma, com intransigéncia, em nome da dignidade da pessoa
humana, dos valores do amor, da sexualidade e da familia, que se
deve viver de determinada maneira. Do outro, encontram-se todos
aqueles, dos quais muitos se assumem como membros da Igreja®,
que manifestam uma grande impaciéncia com esse magistério, dele
se dissociam e querem viver segundo o seu parecer e a sua
consciéncia, em suma, na liberdade.

Julgamos que este fendmeno generalizado nao pode ser
unicamente atribuido a fragilidade da vontade humana perante a
tentacdo, a atracgdo pelo mal, que é de todos os tempos, que ha
nesta situagdo um desafio a inteligéncia crista, isto é, que héa aqui
uma questdo a esclarecer, ou cujo esclarecimento ainda néo encontrou
formas convincentes de expressao.

A isso nos inclina inclusivamente o préprio magistério que,
mostrando plena consciéncia de que o fundo da questdo tem a ver
com a concepcao da liberdade, pelo menos a partir dos anos 80,
comeca a esbogar uma resposta a esta desafio, aproximando liberdade
e verdade. Mais concretamente, para assegurar a autenticidade do
primeiro valor, situa-o em referéncia ao sequndo®. Como ponto de
partida desta reflexéo, temos o bem conhecido passo do Evangelho
segundo Joao: “conhecereis a verdade e a verdade vos libertard”® .
Em que termos se tem feito essa aproximagao? Na CA 46, pode ler-
-se: “A Igreja... reafirmando constantemente a transcendente
dignidade da pessoa, tem como seu método o respeito da liberdade.
Mas a liberdade sé é plenamente valorizada pela aceitagdo da
verdade: num mundo sem verdade a liberdade perde a sua
consisténcia, e o homem é exposto a violéncia das paixdes e a
condicionamentos abertos ou ocultos. O cristao vive a liberdade {cfr.
dJo. 8:31-32) e serve-a propondo continuamente, segundo a natureza
missionéria da sua vocacéo, a verdade que conheceu”. Na VS 96,
justifica-se a firmeza da Igreja em defender as normas morais
universais e imutéveis, por fazé-lo “apenas ao servigo da verdadeira
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liberdade do homem: dado que nao ha liberdade fora ou contra a
verdade, a defesa categdrica, ou seja, sem concessbes nem
compromissos, das exigéncias absolutamente irrenunciéveis da
dignidade pessoal do homem deve considerar-se caminho e condicéo
para a existéncia mesma da liberdade”. Na EV, depois de se referir
“o laco constitutivo que une a liberdade a verdade”, volta a acentuar-
se que “o desarraigar a liberdade da verdade objectiva torna
impossivel fundar os direitos da pessoa sobre uma base racional
sélida, e cria as premissas para se afirmar, na sociedade, o arbitrio
desenfreado dos individuos ou o totalitarismo repressivo do poder
publico”. Como seria de esperar, nas paginas do Catecismo da Igreja
Catélica, encontramos alguns ecos desta orientagéo, particularmente
no artigo referente & Liberdade do Homem.3*. Por exemplo: “nao ha
liberdade verdadeira se néo ao servico do Bem e da justica”, ou:
“afastando-se da lei moral, o homem atinge a prépria liberdade,
prende-se a si mesmo, corta com a fraternidade dos seus semelhantes
e revolta-se contra Deus”. E ainda” a liberdade atinge a perfeigdo
do seu acto quando é orientada a Deus, o Bem Supremo”.

Que pensar desta tentativa? Estamos perante umas rapidas
anotagdes apenas, é certo, mas nao temos conhecimento de que
haja tratamento mais aprofundado desta questdo em textos do
magistério eclesial recente. Alids, ndo seré da sua competéncia nem
serd propriamente sua funcéo elaborar mais desenvolvidamente esta
abordagem, o que seria substituir-se aos teélogos. Na sua brevidade,
porém, merecem toda a nossa atengado. Ousamos crer que qualquer
avanco nesta campo, terd que enfrentar de forma critica e construtiva
a tematica da liberdade e, muito concretamente, ocupar-se desta
“achega” com gue o magistério nos acena, como agora passamos a
tentar.

A achega consiste em relativizar a liberdade, em tentar fazer
ver que ela nao tem carécter absoluto. O que, como ja vimos, é um
dado constante da tradi¢éo crista. Perante aquilo que se considera
como um abuso, ou pelo menos como um mau uso da liberdade,
nao se recorre a uma negacao dessa liberdade, o que seria
contraditério com muito do magistério e da tradigao teolégica, mas
aponta-se para a necessidade de a submeter ao critério da verdade.
A maneira como isso é feito levanta, no entanto, algumas

69



CADERNOS (ST3

interrogagdes. Se se interpreta o que ficou dito como significando
que s6 na pratica do Bem, hé liberdade, como significando que a
liberdade, a verdadeira liberdade, é o resultado da acgdo humana
boa, isto é, realizada segundo os auténticos critérios da verdade
moral, ndo podemos deixar de dizer que uma tal interpretacéo ¢, na
sua exclusividade, inaceitavel. A nogado de liberdade é bem mais
complexa, na sua riqueza de sentidos, é bastante mais do que isso, e
o significado referido, a saber, que quem faz o mal nao é
verdadeiramente livre, até nem é o seu significado primordial. De
facto, a liberdade é fundamentalmente a condigéo essencial, absoluta,
de qualquer acto humano, tanto bom como mau, moralmente
falando. Nao é apenas um resultado, néo se situa somente na ordem
das consequéncias, mas tem que estar forgosamente no ponto de
partida. Como sempre se disse, néo se trata apenas de fazer o bem,
mas de o fazer bem feito, isto 8, de forma responséve[, logo,
liviemente. Como, o afirma esplendidamente a GS (17): “E s6 na
liberdade que o homem se pode converter ao bem. Os homens de
hoje apreciam grandemente e procuram com ardor esta liberdade; e
com toda a raz&o”. E a DH (3) corrobora a mesma ideia, ao dizer:
“A verdade deve ser buscada pelo modo que convém a dignidade
da pessoa humana e da sua natureza social, isto é, por meio de uma
busca livre, com a ajuda do magistério ou ensino, da comunicacao e
do didlogo, com os quais os homens dao a conhecer uns aos outros
a verdade que encontraram ou julgam ter encontrado, a fim de se
ajudarem mutuamente na inquirigdo da verdade”3s.

Néo é, pois, s6 a nogao de liberdade que se nos apresenta
com uma pluralidade de matizes, que nao podem ser escamoteados
de forma simplistica, a prépria relacao liberdade-verdade tem mais
que um sentido. Se, por um lado, a accio praticada em conformidade
com a verdade moral objectiva conduz a uma certa autenticidade
humana a que se pode chamar liberdade, também se pode reconhecer
com a DH que a prépria verdade é alcangada por um processo de
busca e de diélogo, um diélogo, no qual o magistério tem um papel
especifico, sem divida, mas que permanece marcado pela liberdade.
Por outras palavras, ndo é sé a verdade que conduz a liberdade, é
também a liberdade que conduz & verdade. Alias, se ha um lago
constitutivo, um nexo inseparavel a unir liberdade e verdade, o que
seria a verdade moral sem a liberdade, isto é, sem a participacéo,
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sem a busca responséavel, sem o diélogo, sem a possibilidade de erro
e de correcgéo do erro? Sem a liberdade, o agente moral nunca seré
verdadeiramente o agente moral, o acto moralmente correcto nunca
sera verdadeiramente bom. Juntando as duas perspectivas, deverd
portanto dizer-se que nao se pode caminhar para a “verdadeira
liberdade” se nao se partir j4 da liberdade, isto ¢, da liberdade
fundamental de optar, verdadeiramente aceite e respeitada.

Poderé entao a Igreja, em nome do valor da liberdade,
pactuar com a permissividade ambiente e demitir-se de lutar pela
verdade moral, deixar que ela se evapore no relativismo?
Obviamente, a lgreja tem que intervir e falar em defesa dos seres
humanos e da sua felicidade. Mas como? Como a criangas, que
ainda nao sabem apreciar as coisas nem ver com os proprios olhos,
dando ordens? Ou como se fala com adultos, dialogando, isto é,
entrando no seu mundo, captando a sua atengéo, como aconteceu
aquando da publicagao da Pacem in Terris, e ajudando-os a reflectir?
Todos estamos de acordo que sé desta tltima forma a Igreja atingira
a sua verdade evangélica e conciliar; o drama esta, porém, em que
muitos pensam que a sua linguagem é muito mais a primeira. Para
tanto contribui, sem sombra de divida, o excessivo objectivismo da
moral oficial da Igreja catdlica, herdeira da Contra-Reforma e da
casuistica, expressa, além do mais, de forma marcadamente negativa
e autoritaria.

E precisamente aqui, face a esta problematica, que podera
ter alguma aplicacio aquele suplemento de inteligibilidade conseguido
a partir da prépria histéria das relagdes da Igreja com os movimentos
promotores dos direitos humanos e das liberdades pablicas que
referimos antes. Como ficou dito, essa evolucdo deu-se na érea da
moral social enquanto agora nos enfrentamos com problemas de
moral pessoal. Aceita-se como uma evidéncia que existe, de facto,
um acentuado desfasamento entre essas duas éreas da moral, a
pessoal e a social; mais concretamente, a propria abordagem por
parte do magistério da Igreja é sensivelmente diferente num caso e
noutro. A diferenca é, além disso, vista como de grande superioridade
no caso da intervencao no campo da moral social sobre a que se
refere & moral sexual. A primeira é considerada mais articulada e
dialogante, mais perto da realidade, menos crispada, isto €, menos
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absoluta e menos negativa. Parece-nos que em grande parte assim
é. Mas deve recordar-se que o magistério da Igreja, depois de um
tradicional e prudente siléncio de muitos séculos em campo ético, foi
precisamente pela &rea da moral social que iniciou as suas
intervengdes. Ao que se deve acrescentar que nesse campo, até aos
anos 60, elas foram muito mais numerosas e de muito maior impacto,
obtiveram muito maior resposta, provocaram muito maior
empenhamento. Referimo-nos, evidentemente, & Doutrina Social da
Igreja. S6 nas ultimas décadas, se deu uma certa inversao de
perspectivas. Também se poderé mencionar aquilo que alguns autores
denunciam como o complexo eclesial face & sexualidade humana,
que funcionaria como um bloqueio e se traduziria em incapacidade
de uma visao equilibrada e critica, e ndo necessariamente restritiva,
proibitiva. A nossa hipétese de trabalho - nestas paginas meramente
esbocada - é que, embora com maiores dificuldades e com um
atraso substancial, a moral pessoal da Igreja catélica, tanto ao nivel
do magistério com da sua elaboragéo teolégica, acabara por percorrer,
como deve, o caminho j& percorrido pela moral social, com resultados
semelhantes. Mais concretamente, que algo de paralelo a evolugéao
realizada nas relagdes do magistério da Igreja como movimento dos
direitos humanos se vira a efectuar. O que significaria a realizacéo
daquilo que todos os filhos da Igreja desejam de todo o coragdo, a
recuperacao em pleno da sua capacidade de didlogo com a cultura
“da autonomia e da responsabilidade”, definidora do tempo que é o
nosso.

Foi, com efeito, preciso uma anélise muito profunda e
cuidada, assim como muito atenta & melhor tradigéo teolégica relativa
ao acto de fé, foi necessaria a redescoberta de que esse acto é
essencialmente um acto livre para se entender que a Igreja, sem
deixar de acreditar, de defender e propor a religido catélica como a
verdadeira, poderia e deveria defender e propor a liberdade religiosa.
Sem com isso pdr tudo no mesmo plano, sem atribuir por isso os
mesmos direitos ao erro e a verdade, mas como uma exigéncia
daquilo mesmo que se pretende defender. Paralelamente, falta,
cremos, a assimilagédo e o aprofundamento da doutrina teolégica
sobre os aspectos subjectivos do acto moral, sobre o empenhamento
livre da vontade e a prépria natureza da liberdade. Haveria que
acentuar quanto ela é, antes demais, como ponto de partida
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antropolégico, a indeterminacio da vontade, coexistindo com a
capacidade natural de distinguir Bem e Mal. O que da todo o seu
valor ao bem que se faz é precisamente o facto que poderia nao ter
sido feito, pois a vontade n&o esté pré-determinada e poderia praticar
o mal, poderia ter-lhe preferido o que se sabe ser objectivamente um
mal.. Dessa indeterminagéo se faz a autodeterminacéo. E é isso o
verdadeiramente humano, o naturalmente humano: esta incerteza, a
busca, o ir pelos acontecimentos e pelas opgdes definindo a sua
vida, com os seus ziguezagues e as suas incoeréncias, com progresso
e retrocessos. Definindo a sua vida, quer dizer fazendo-se a si mesmo.
Neste dado incontornével da antropologia, Joao Damasceno via a
nogao biblica da criagio & imagem e semelhanca de Deus®.

A lgreja, enquanto magistério, tem que propor e explicar os
valores, na sua verdade. Aqui, de facto, a verdade tem todo o seu
peso, porque para uma decisdo moral construtiva, inserida
correctamente numa vida que se realiza, isto é, que responde &
verdade da sua vocacgéo para felicidade, ha necessidade da percepgao
de um ideal e do apelo do Bem, presentes nos valores. Nao é
contudo possivel eliminar o risco de, negando-se a essa verdade, se
cair em situacoes de desorientacéo (de des-norte-agéo), de anarquia
e egocentrismo. Nao se pode, porque esse risco é o risco de viver,
pelo menos de viver de forma humana e adulta, de forma responsével.
Para situar convenientemente esse risco, deveria contudo reconhecer-
-se que o modo mais habitual da intervengéo eclesial em matéria
ética, descrito em termos de condenacdo e censura, também néo
consegue evitar essas situagoes de anarquia e pecado. Poderia dizer-
-se que o magistério, por vezes, se queixa exactamente da proliferacao
desse tipo de erros.

Cabe igualmente a Igreja um papel insubstituivel no
incitamento & responsabilidade, que o mesmo é dizer, a liberdade.
Talvez ainda antes de propor e explicar os valores que correspondem
a construcéo dos seres humanos na sua verdade, é necessério que a
Iareja se empenhe em ajudé-los a assumir-se como um projecto,
assumir a sua vida e a construi-la responsavelmente. Nao nos parece
exagerado falar, com Berdiaev, de um auténtico dever de ser livre. A
liberdade religiosa e sobretudo, a liberdade moral deveriam ser
encaradas muito mais como deveres do que como direitos: direitos
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que todos os outros devem respeitar, dever para cada um de nés
assumir e cumprir.

CONCLUSAO

Em jeito de concluséo, pensamos que seria um passo muito
positivo na caminhada da Igreja reapropriar-se decididamente desta
utopia, isto é, de se sentir, de facto, chamada a ser espaco de
liberdade. Nao se trata, obviamente, de corrigir apenas a sua
linguagem; isso implicaria toda uma transformacéo do relacionamento
com as pessoas, quer reconhecidas com seus membros, quer “de
fora”. Actuando de forma a espelhar mais verdadeiramente a
filantropia divina, tdo magnificamente espelhada na compaixao
de Jesus Cristo, mais perto também da sua auténtica tradigéo,
evitando mais cuidadosamente as contradigbes entre o que prega e
o que vive, nomeadamente, consentindo num movimento de
descentralizagdo, em nome da eminente igualdade de todos os
baptizados assim como da concepgao crista da autoridade como
servigo, a Igreja pode e deve crescer como espago de liberdade.

Mais concretamente, a sua intervencao no debate ético, que
actualmente parece a muitos desfasada da exaltacido generalizada
da liberdade que caracteriza este virar do século, sem abdicar da sua
instancia de critica e contestagéo, ganharia em eficécia se se situasse
mais ao nivel dos valores do que dos preceitos, sobretudo se
negativos. Para isso ajudaria tentar entender tudo o que ha de
sincera busca do Bem nos desvarios que os seres humanos cometem.
Igualmente ajudaria o intensificar a sua vontade de dialogo, sendo
certo que, na pratica desse dialogo, se tem de mostrar mais sensivel
a tudo aquilo que néo sabe e pode aprender com os de fora. Para
tanto contribui a distin¢éo rigorosa entre aquilo que lhe foi revelado
e portanto nao sé sabe, mas proclama corajosamente face ao mundo,
aquilo que nao passa de tradicéo cultural do Ocidente, dito cristao, e
aquilo que ainda nao sabe e deve buscar, sendo a condigéo dessa
busca, estruturalmente de carécter teolégico, o respeito pela Revelagéo
e a tradicdo, mas também o respeitoso auscultar do mundo, em
cujas vozes, variadas e contraditérias como sao, perpassa também o
sopro e a sabedoria do Espirito libertador.
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A confianca no Espirito que precede a Igreja, a fé no Senhor da
histéria, mais do que a ansiedade da méae, que quer, a todo o preco,
evitar os erros de seus filhos, considerados, parece, como menores
nao muito esclarecidos nem de muito bons sentimentos, constituem
-j& que é a verdade que conduz a liberdade- aquela verdade do
projecto de Deus sobre o seu povo que o poderéo fazer um espago
em que se experimenta a liberdade, “a gloriosa liberdade dos filhos
de Deus"?.

Mateus Cardoso Peres

NOTAS

Cfr. EN, 14.

EN, 20, § 6.

GS, 17.

ib., 55.

DH, 1.

Cfr. GS 17, 36, etc.

E possivel reencontrar nesta prece, cremos, a inspiragdo da Enciclica Pacem in

Terris do papa Joao XXIII (1963) que. para a construgao da paz, apela a uma

convivéncia entre todos os seres humanos fundada na verdade, na justica, no

amor e na paz.

Jo. 8:32.

Enciclica Libertas praestantissimum de 20 de Junho de 1898, cf. Frangois Refoulé,

"LEglise et les libertés de Léon XIIl & Jean XXIII", in Le Supplément 125 (Mai

1978), pp. 243-259.

10 Esta liberdade, prometida aos seus discipulos por Cristo (cf. n. 8) e a que com
rigor se pode chamar a liberdade crista, pressup&e a liberdade do acto de conversao,
pelo qual alguém se faz discipulo de Cristo, a qual por sua vez pressupde a
capacidade natural de opgao, o livre arbitrio. Destas duas ultimas, de facto prévias
a liberdade crista, nao nos ocuparemos.

1 Gal. 5:1; cf. 2:4; Tg. 1:25, 2:12.

12 Cf, 1 Pe. 2:16; Gal. 5:13; 1Co. 6:12; 10:23.

13 Cf. Rm. 6:14-19; 7 passim; 8:2; He. 2:15.

14 Mt. 5:17.

15 Rm. 10:4; cf. também Gal. 3:23-26 e Jo. 5:39-40.

16 Rm. 8:14-17.

171Co. 3:21ss.

18 Tq. 1:25; cf. Gal. 5:1b.

¥ Cf 1Co. 6:12 ss.

22 Co. 3:17.

21 As dimensoes desta contribuigido impdem-nos uma apresentagao da histéria desta
questdo demasiado rapida e superficial, a que, no entanto, n&o renunciamos, por
nos parecer que os meros tépicos aqui evocados guardam, apesar disso, a sua
utilidade, numa perspectiva de sintese. Obviamente cada um dos pontos
mencionados mereceria um aprofundamento que matizaria estas afirmagoes sem
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