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EDITORIAL

1. Aqui estao os textos produzidos para a semana de Teologia que o
ISTA prop6s em Agosto deste ano. A teologia ndo é uma ilha. Por
isso nos esforcamos por abragar simultaneamente a teologia e as
Ciéncias Humanas. No campo do saber nao ha senhores e escravos:
ha interlocutores. Em tltimo caso, a teologia mesma é uma ciéncia
humana, na medida em que tudo o que o homem diz de Deus é o
homem que o diz. Dai o tema proposto este ano sobre Direitos
Humanos e Igreja.

2. Uma multiddo de mendigos, de exilados, de refugiados, esses
peregrinos cinzentos, atravessam os desertos e as florestas, mais
surpreendidos pelas trevas e pelo som dos obuzes que pela luz que
¢ ou demasiado forte, ou perigosa. Uma multiddo que desistiu de
procurar um rosto, uma palavra de vida, através da longa marcha
de perdas, de desastres, sem que um rosto os encontre, os alimente,
os conforte. Esses sédo os passageiros da vida nua, desamparados
de direitos, abandonados. Teresa M. Tolby traga-nos a genealogia
dos direitos humanos comegando por interrogar a nossa sensibilidade
actual ao mal, a violagéo, & discriminagéo. Porque o mal repete-nos
e as perversdes dos bons principios continuam a fazer os seus estragos
entre nés.

3. Para os mestres racionalistas do Talmud, Deus é antes de tudo a
ética, a justiga, realizadas através da observancia da Lei. A ética
precede a fé. M.A. Ouaknin afirma mesmo que a Declaragio dos
Direitos do Homem retoma os principios, o “imaginario” das Tabuas
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da Lei. O cristianismo néo teria inventado, a este respeito, nada de
novo. A ética dos direitos do homem nasceu no Sinai, com a
revelacdo de uma Lei que profbe a violéncia (“Néo mataras”...),
quer dizer a possibilidade de relagdes humanas fundadas na bondade
e na justica. Francolino Gongalves mostra-nos de que modo a
antropologia biblica pode constituir um excelente fundamento daquilo
a que chamamos direitos humanos, analisando vérios textos em
confronto. Sublinha os efeitos perversos que os livros do
Deuteronémio e de Josué tiveram ao longo da histéria do Ocidente,
merecendo-lhe uma especial atengao a infuéncia biblica no processo
de colonizagao dos actuais Estados Unidos da América, o regime do
apartheid na Africa do Sul e a politica do Sionismo na Palestina.

4. O Cristianismo é fundamentalmente um projecto de comunidade.
A “causa dos oprimidos releva do foro da Igreja”, reza o decreto de
Graciano. Las Casas, Vieira, D. Romero, D. Manuel Vieira Pinto,
Teresa de Calcuta, entre muitos outros, continuaram essa tradigao
de defesa dos pobres e dos indefesos do mundo com vista a uma
comunidade de filhos e de irmaos. Mas o cesaropapismo, a
reivindicacdo da verdade absoluta (que mostra ja sinais no século
XI, com Gregério VII), a anulagéo da diferenga entre poder e verdade
perverteram, em muito, a tradiggo cristd primitiva. O Cristianismo
moderno acolheu, volens nolens a Declara¢do Universal dos Direitos
Humanos. Com algum atraso, a Igreja converteu-se a tarefa da
promogéo e defesa dos Direitos Humanos, como aqui ilustram A. J.
Barreleiro, Luis de Franga, Mateus Peres. Mas h& omissdes graves,
tanto no passado como no presente, neste campo, que afectam a
liberdade de crenca e de investigagéo, dentro e fora do corpo eclesial.
O texto de Manuel Sumares resume perfeitamente a tensao entre as
nossas narrativas e as narrativas dos outros diante dos mundos a
fazer, e o sentido da verdade. O cristianismo representa uma
revolucio em relagdo aos conceitos do publico e do privado e em
relacdo ao que ¢é ter uma vida virtuosa. Mas esta revolugéo foi algo
desvirtuada.



5. A mendiga (do Vice-Cénsul, de Duras), sem nome sem figura, é

para nés uma visitagdo da luz e uma tortura: ela ensina-nos,
simultaneamente, a dispor-se a ndo mais reconhecer nada do que
se conhece e lembra e diz 0 que n&o somos capazes de dizer, alto, as
vezes: “em frente j& ndo quer dizer nada”. O bando de refugiados
que atravessa a noite a procura de um abrigo onde esconder-se
quebra a continuidade entre o homem e o cidadado, pondo em
causa a ficcio originéria da soberania moderna. Nao saimos das
aporias do humanitarismo frente & barbérie. Os sanguinérios reinam
sobre as nossas campanhas humanitarias que ndo questionam o
sangue derramado, a corrupgao, o exterminio politico. H& no Livro
da Sabedoria uma passagem (19, 18-21) que nos d& a visdo do
Israel novamente criado na margem oposta do oceano da morte
por que se passa através das provas da &gua e do fogo, como
Tamino na Flauta Encantada. Nesta passagem é ainda o lamento do
exilado da sorte que ouvimos: “Como podiamos nés cantar um
cantico ao Senhor em terra estranha?” (Sl 136, 4).

JfrJosé Augusto Mourdo,op
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AS DECLARACOES DE
DIREITOS HUMANOS

INTRODUCAO

Antes de falarmos teoricamente sobre os Direitos Humanos,
nao serd melhor comegarmos por deixar que a questdo ecoe na
nossa mente e no nosso coracdo? Quais as violagbes dos direitos
humanos que mais nos impression(ar)am?

De acordo com as Nagdes Unidas, o estado actual do
cumprimento e das violagdes dos Direitos Humanos é o seguinte:

X A violéncia contra as mulheres e as adolescentes é a forma
de violagdo dos direitos humanos mais difundida actualmente no
mundo. (in: The Progress of Nations 1997, UNICEF)

X A discriminacdo contra as mulheres e as adolescentes é
uma causa basica importante para a subnutrigdo. Os indices altissimos
de subnutrigio infantil e de peso insuficiente & nascenga em grande
parte do Sul da Asia estdo associados a factores como o acesso
insuficiente das mulheres & educagdo e o seu baixo grau de
participacdo em trabalhos remunerados, em comparagdo com o
que se passa em outras regibes. (in: The State of the World’s

Children 1998, UNICEF)

X Mais de 1 milhao de criangas por ano, a maioria do sexo
feminino, sao forcadas a prostituicdo. (in: The Progress of Nations
1997, UNICEF)

X As pessoas deficientes constituem 10% da populacéo
mundial. (in: World Programme of Action Concerning Disabled
Persons)
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X 79% da populacao indigena do Peru é pobre e mais
de metade vive em extrema pobreza. (in: Indigenous people:
Challenges facing the international community)

X Cerca de 250 milhb6es de criangas com idades
compreendidas entre 0s 5 e os 14 anos trabalham habitualmente,
segundo o International Labour Office (ILO). Destas, cerca de 120
milhées trabalham a tempo inteiro. Cerca de 61% das criangas
trabalhadoras (153 milh6es) encontram-se na Asia; 32% em Africa
e 7% na América Latina. (in: Dossier on Child Labour, UNESCO
Education International quarterly magazine, Set. 1997)

X 2 milhGes de raparigas, por ano, estdo em risco de mutilagao
genital — aproximadamente 6000 por dia. {in: The Progress of
Nations 1997, UNICEF)

X Cerca de 160 milhées de criangas sao insuficiente nutridas
ou gravemente subnutridas. Cerca de 110 milhées nao frequentam
a escola. (in: UNDP Human Development Report, 1997)

X Pelo menos 500 000 criangas por ano ficam érfas de mae a
nascengca. (in: UNDP Human Development Report, 1997)

X Mais de 1,3 milhGes de pessoas nos paises em
desenvolvimento dispdem de menos de 1 délar por dia. (in: UNDP
Human Development Report, 1997)

X As mulheres constituem 70 % dos pobres do mundo. (in:
Information Kit, Decade for the Eradication fo Poverty 1997-2006,
UNDP; !

1. O que sdo, entio, os direitos humanos?

Definigdo de Haarscher: Dir-se-d que se trata de prerrogativas
concedidas ao individuo (mais tarde alargadas aos grupos [...], todas
por de tal modo essenciais que toda a autoridade politica (e todo o
poder em geral) teria a obrigacdo de garantir o seu respeito; os
direitos do homem constituem as protec¢des minimas que permitem



As Declaragdes de Direitos Humanos - Teresa Martinho Toldy

ao individuo viver uma vida digna desse nome, defendido das
usurpacdes do arbitrio estatal (ou de outro); sdo por conseguinte
uma espécie de espago ‘sagrado’, intransponivel, tracam a volta do
individuo uma esfera privada e invioldvel; em resumo, definem uma
limitagdo [...] dos poderes do Estado, @ qual correspondem as
chamadas ‘liberdades fundamentais’ do individuo. [...] Os direitos
do homem representam as regras de jogo minimas que devem ser
respeitadas pelos governantes para que uma vida digna desse nome
seja possivel 2

2. ADeclaracao Universal dos Direitos Humanos completaré
50 anos em Dezembro de 1998. Antes dela, houve outros passos
essenciais para compreender o que significa falar de “direitos
humanos”, nomeadamente, toda a filosofia e enquadramento
histérico que deram origem a Revolucdo Americana e & Revolugéo
Francesa, resultando, nomeadamente, na Declaracdo da
Independéncia dos Estados Unidos e na Constituicdo dos Estados
Unidos, assim como na Declaragdo dos Direitos do Homem e do
Cidaddo de 26 de Agosto de 1789, em Franga. Debrucar-nos-emos
particularmente sobre esta tltima.

3. O nosso objectivo é comparar esta declaragéo resultante
da revolugao francesa com a Declaragdo dos Direitos Humanos que
possuimos de 1948 para c4, procurando ver as convergéncias e
divergéncias de ambas, também a partir do contexto em que
surgiram.

[. A MODERNIDADE — RACIONALIDADE,
INDIVIDUO E UNIVERSALISMO

1. Evidentemente que nao foi s6 a partir da Modernidade
que se comecou a pensar ética e politicamente sobre o ser humano
e sobre a sua vida em sociedade. O nosso patriménio politico-
filoséfico ocidental remonta & filosofia grega, mais de cinco séculos
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antes de Cristo e passa também pelo cristianismo, sendo estes os
dois pilares fundamentais para a reflexao ética ocidental.

2. Aqui, no entanto, restringir-nos-emos a uma apresentacao
muito breve do contexto imediato do aparecimento das Declaragbes
de que faldmos, sobretudo daquela que resultou da Revolugdo
Francesa.

De uma forma muito resumida e tosca, pode dizer-se que a
passagem da Idade Média para a Idade Moderna consiste na
passagem de uma concepgao ética teocéntrica (o fundamento do
comportamento ético e moral estd em Deus — moral heterénoma)
para uma concepgio antropocéntrica, racional. Significa isto que a
ideia de perfeicio crista é substituida pela ideia da racionalidade do
comportamento humano (hipétese que néo aboliu Deus mas o
transformou em garante supremo da racionalidade humana; Deus
aparece associado ...). O critério de comportamento passa a ser o
da “vida correcta” em conformidade com os preceitos ditados pela
razdo. Trata-se de uma grande viragem: para a idade da razdo
auténoma, principio de todo o conhecimento e de todo o agir,
assim como principio ético fundamental.

2.1. Unidade da razdo: a (nica sabedoria humana, a que
todas as ciéncias se reportam, é a bona mens — a sageza, pela qual o
homem se orienta na vida, e a razdo, pela qual decide do verdadeiro
e do falso. E um principio simultaneamente teérico e prético, que é
a propria substancia do homem. Esta substéncia é, como tal, Gnica
e universal: “A faculdade de julgar bem e distinguir o verdadeiro do
falso, que é propriamente aquilo que se chama bom senso ou razao,
é, naturalmente, igual em todos os homens” (Discurso do Método).
Como faculdade humana, a razdo ndo opera descobrindo ou
manifestando a ordem divina no mundo, mas produzindo e
estabelecendo a ordem nos conhecimentos e nas acgées dos homens.

2.2. Mas, o sujeito cognitivo é também e fundamentalmente
razdo - razao teérica e razdo pratica. Enquanto estabelece principios
a priori que regem o conhecimento da natureza, as leis que regulam
a accao moral, os fins Ultimos da razéo e as condigbes em que esses
fins se podem alcancar, a razéo ¢ legisladora.
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2.3. Kant definiu assim o Iluminismo (de que ele é uma das
figuras mais notaveis): E a emancipacio do homem saindo da
menoridade intelectual, onde viveu, até entdo, por vontade propria.
Chamo menoridade & incapacidade humana de fazer uso da sua
prépria inteligéncia, sem tutela exterior. Esta incapacidade é uma
falta moral quando procede, ndo de uma experiéncia de
discernimento, mas de uma auséncia de energia e de coragem
imputdvel a vontade. Qusa pensar! Tem a coragem de te servires do
teu préprio entendimento! Eis a férmula do iluminismo.?

2.3.1. A superacdo da menoridade intelectual consiste na
conquista da maioridade gnosiolégica, isto é, da capacidade critica,
entendida como consciéncia e assungéo das capacidades e limites
racionais, e da maioridade moral, da afirmacéo da autonomia face
a4 heteronomia, a auto-suficiéncia, a independéncia, o poder
legislador, a maturidade moral.

2.3.2. A razdo é universal, una e a mesma em todos os
homens. Mas, para Kant a razdo ndo é dogmética. Ela move-se
dentro das fronteiras da experiéncia possivel, ndo atingindo, por
isso, o incognoscivel. A razdo é o juiz da razdo: estabelece uma linha
de separacdo entre o que estd no interior do dominio do
conhecimento e o que esta para além; op&e radicalmente o fenémeno
e a coisa em si, o cognoscivel e o incognoscivel = uma filosofia do
ponto de vista do homem.

2.3.3. Intuigdo ética fundamental: uma ética cujos imperativos
sejam universais. Ora, estes ndo se podem extrair da experiéncia
(nenhum juizo que procede da experiéncia pode ser estritamente
universal). Portanto, uma ética universal e racional deve ser formal e
nao material. A heteronomia das éticas materiais (com formulagdes
de contetido) opde-se & autonomia, porque nesta o sujeito da a si
préprio a lei, determina-se a si mesmo a agir. A ética formal estabelece
nenhum bem ou fim. Diz como devemos agir e ndo o que temos de
fazer. A lei moral diz-nos qual a forma que a nossa accao deve
adoptar e ndo que actos devemos praticar. Portanto, a moralidade
de um acto n&o estd no seu contelido, mas sim no principio que a
determina, na racionalidade do motivo que esté na sua base. O que

11
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nos permite qualificar um acto como virtuoso nado é a sua
conformidade com uma regra religiosa, metafisica, utilitAria ou
cientifica, mas sim a sua estrutura formal, independente da realizagéo
material do acto. Nao é a materialidade que caracteriza a acgao
moral, mas a intencdo, o principio moral que a inspira.

2.3.5. O dever: representa a prevaléncia dos valores
racionais, de significado universal e humano, sobre as inclinagées
naturais. Surge como imperativo racional ~ imperativo categérico —
na medida em que vale por si, sem necessidade ou possibilidade de
outra justificacho que nédo seja o seu valor absoluto como lei da
razao. Trata-se de uma moral racional, dado que a regra da
moralidade é estabelecida a priori pela razéo.

3. Acentuacido moderna do conceito de natureza, de
integragdo do ser humano na natureza material, fisica e nao na
transcendéncia. O homem atribui-se leis de comportamento a si
préprio. De acordo com S. Tomas, temos uma lei natural, que € a
adequacdo humana (através da intuicdo do Bem) a lei eterna (plano
criador de Deus). Na modernidade, nomeadamente a partir de
Grotius, a evidéncia do direito natural surge totalmente emancipada
de toda a crenca, pois que esta é aproximada das ideias mateméticas
(racionalidade). E aqui que nasce o direito natural moderno. Grotius
dizia que do mesmo modelo que o préprio Deus ndo podia fazer
com que dois e dois ndo sejam quatro, também ndo pode fazer com
que o que é intrinsecamente mau ndo seja mau.* Portanto, o direito
natural seria véalido, mesmo que Deus nao existisse.

II. A RevoLucAo FRANCESA E A DECLARACAO
pos Direitos po Homem E po CiDADAO

1. Elemento comum & Revolucdo Francesa e & Revolugao
Americana: crescimento da burguesia como classe social. Alteragéo
da concep¢ao do mundo, nomeadamente, dos agentes de mudanca
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histérica (j4 ndo o clero e a nobreza...). Mas, sobretudo, a Revolucéo
Francesa é o desmoronamento de um mundo ocidental que se
compreendia ainda como Cristandade, isto é, de um mundo
organizado, legitimado e compreendido a partir da autoridade divina
e dos seus representantes. ..

Diz Pierre Vallin: A originalidade da revolugdo francesa foi
compreendida habitualmente a partir do papel que foi dado a
Declaracdo dos direitos do homem. Por um lado, parecia ser dela
que decorria a justificag@o teérica das medidas que atribuiam a vida
eclesidstica uma constitui¢do decretada pela autoridade civil. Nesta
légica, os direitos do homem opéem-se aos direitos de Deus. (...) A
Declaracdo dos direitos do homem manifesta mais claramente a
pretensdo dos soberanos a dominar a vida religiosa e a prépria
Igreja. Mas, de um outro ponto de vista, jd ndo se trata de acentuagdo,
mas de inovagdo. Através da declaragdo, os revoluciondrios teriam
dado ao direito natural um fundamento inédito: jé ndo sé se trata
apenas de uma funcgdo critica face aos regimes e sociedades jd
existentes, mas de uma fung¢do de fundamento actual plena da ordem
social. Eles postularam, na teoria e na prdtica, que era possivel
passar de uma forma adequada de principios universais, claramente
compreensiveis para a razdo, para a determinagéo actual do conjunto
de leis e instituicées de uma populagdo particular. O conjunto deste
projecto e destas concretizagbes deve ser considerado como uma
negacdo inédita do enraizamento de toda a sociedade humana numa
conducdo providencial da histéria, condugdo misteriosa, na qual o
homem ndo pode recorrer adequadamente @s leis de tipo racional.®

2. Influéncia das filosofias de John Locke, Voltaire e de
Rousseau:

2.1. Locke (1632-1704): Epistola sobre a tolerdncia ~ um
s6lido monumento a liberdade de consciéncia, nomeadamente, em
matéria de liberdade religiosa. A liberdade de consciéncia implica
um limite radical imposto ao poder: este néo tem de se ocupar da
vida espiritual, mas apenas que a proteger, garantindo-lhe
possibilidade de se manifestar no respeito pelas regras do jogo do
estado de direito.

13
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2.2. Voltaire (1694-1778): Deus p6s os homens e os animais
no mundo e eles devem pensar em conduzir-se o melhor possivel
(Traité de Mét., 9). O homem é um ser essencialmente socidvel.
Ideia de progresso: o progresso da histéria consiste no éxito
progressivo das tentativas da razdo humana para se libertar de
preconceitos e para se erigir em guia da vida social do homem.
Portanto, a histéria é a histéria do iluminismo, do esclarecimento
progressivo que o homem faz de si mesmo, da progressiva descoberta
do principio racional que o rege.

2.3. Rousseau (1712-1778): entende o progresso como um
regresso as origens, ao estado originério (natural). O Contrato
Social é uma apologia do reconhecimento das condigdes pelas quais
a comunidade pode volver & natureza, a uma norma de justica
fundamental. Nela, o individuo obedece nao a uma vontade estranha,
mas a uma vontade geral que ele reconhece como sendo-lhe prépria,
portanto, em tltima anéalise, é a si mesmo que o individuo obedece.
Portanto é necessdrio encontrar uma forma de associagdo que defenda
e proteja com toda a forga comum a pessoa e os bens de cada
associado e pela qual cada um, unindo-se com todos, ndo obedeca
sendo a si préprio e permanega tdo livre como antes (cf. Contrato
Social, I, 6). Cldusula fundamental — alienag&o total dos direitos de
cada associado a favor de toda a comunidade. Em troca da sua
pessoa privada, cada contraente recebe a nova qualidade de membro
ou parte indivisivel do todo, nascendo, assim, um corpo moral e
colectivo. Trata-se da passagem do direito natural para o direito
civil, um aperfeicoamento do estado natural. A vontade prépria do
corpo social ou soberano é a vontade geral, a vontade que tende
sempre ao bem geral, da qual emanam as leis. Portanto, a
comunidade politica sé pode assegurar ao individuo a liberdade de
um instinto disciplinado e moralizado da razdo, o que acontece
mediante a coincidéncia da vontade particular com a vontade geral.

3. A Revolugao Francesa, e a sua Declaragdo dos Direitos do
Homem e do Cidaddo compreendem-se neste contexto filoséfico.
Veremos em seguida se é realista “embandeirar em arco” com esta

14
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Declaracdo de 1789, dizendo, por exemplo, como Jean Touchard,
que ela se dirige solenemente a todos os homens, que é uma grande
manifestagdo de universalismo, triunfo do direito natural.

4. Mas, passemos a leitura guiada do texto.
Principios fundamentais do texto da DDH (1789):

4.1, Prélogo:

- Reconhecimento de que o desrespeito pelos direitos do homem é
a tnica causa de desgracga e corrupgao publica e dos governos,

- Afirmacéo do caracter “natural, inaliendvel e sagrado” dos direitos
humanos. O Art.° 2 afirma que os direitos “naturais e
imprescriptiveis do homem” sédo a liberdade, a propriedade, a
seguranga e a resisténcia a opressao.

- Afirmagéo de que o fim ultimo das reclamagtes dos cidadaos é a
defesa da Constituicéo e a felicidade de todos.

- Deismo: a DDH é colocada “sob os auspicios do Ser supremo”.

4.2. Principio da igualdade:

Art.°1 - todos nascem e sao livres e iguais em direitos. As distingdes
sociais s6 se compreendem a luz da utilidade comum.

Art.° 6 - reconhecimento da igualdade de todos perante a lei, pelo
que todos tém igual acesso a todas as dignidades, lugares
e empregos publicos, segundo a sua capacidade.

Art.° 13 - igualdade fiscal (devem todos contribuir), segundo as suas
posses.

4.3, Principio da liberdade:

Art.° 4 - definicdo negativa: consiste em fazer tudo o que nao seja
prejudicial ao outro (a minha liberdade termina onde
comeca a do outro).

— os limites & liberdade s&o determinados por lei

Art.° 10 - liberdade de consciéncia — ninguém pode ser inquietado
pelas suas opiniées, mesmo religiosas — mas liberdade

15
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com condigbes — desde que a sua manifestacdo ndo
perturbe a ordem estabelecida por lei.

Art.° 11 — liberdade de opinido, de falar, escrever, imprimir
livremente, condicionada pela necessidade de responder
pelo abuso dessa lei nos casos determinados por lei.

Art.° 17 — associagéo da liberdade ao direito “inviolavel e sagrado”
a propriedade (da qual se pode ser alienado em caso de
necessidade publica, desde que legalmente confirmada e
na condigdo de uma indemnizagéo justa e prévia).

4.4, Principio da soberania nacional:
Art°3 - reside na Nagdo. S6 dela pode emanar a autoridade de
qualquer corpo ou individuo.

4.5, Principio da soberania da lei:
Art°6 - aleié a expressao da vontade geral.
— todos os cidadaos podem contribuir pessoalmente, ou
através dos seus representantes, para a sua formacao.
— deve ser a mesma para todos.
Art.°5 - o seu objectivo é proibir as acgdes nocivas a sociedade
(o que ela n&o proibe, ndo pode ser impedido, e aquilo a
que ela ndo obriga, nao pode ser ordenado).

4.6. Direitos dos cidadaos face a lei:

Art°7 - ninguém pode ser acusado, preso ou detido fora dos
casos determinados por lei e segundo as formas que ela
prescreve.

Art°9 - todo o homem é presumido inocente até ser declarado
culpado (cf. outros pormenores relativamente ao
comportamento da autoridade diante do preso).

III. “LIBERDADE, IGUALDADE, FRATERNIDADE”?

1. ADDH de 1789, assim como toda a pratica da Revolugao
Francesa, néo partiam do principio de que todos os seres humanos
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eram cidad&os! As classes sociais mais baixas, os mulatos, os escravos,
assim como as mulheres, ndo eram automaticamente abrangidas
pela declaracéo! (cf. Olympe de Gouges e Mary Wollestonecraft que
enunciam declaragées dos direitos das mulheres...). A Constituicdo
de 1791 distingue “cidadaos activos” e “cidadaos passivos”. A lei
de Chapelier, de 1791, declara: Deve ser permitido a todos os
cidaddos reunirem-se, mas ndo deve ser permitido a todos os cidad@os
de certas profissbes reunirem-se para seus pretensos interesses
comuns... {cidadaos sdo os burgueses!).

Estabelecem-se, assim, “igualdades parciais” (de grupo), que dao
origem a formas de intolerancia face aos outros grupos

2. Além disso, a “normalizacao” do conceito de individuo, a
ideia de que todos sao iguais (isto é, todos sdo tornados iguais)
classifica o ser humano diferente como nao-humano {o outro é o
ndo-europeu, por exemplo). Nao esquegamos que a determinagéo
da humanidade passa agora pelo conceito de racionalidade definida
em termos culturais europeus (nesta época, ¢ dificil reconhecer que
um habitante de outra latitude possui razéo, portanto, é humano!).
Se a natureza humana passa a ser identificada com a racionalidade,
quem nao se enquadra neste quadro cultural ndo é humano! (raiz
filoséfica do racismo...)

a

3. A ideia de progresso, associada a razédo técnica, séo
responséveis por muitos dos adquiridos positivos da nossa civilizacao
(comunicagao, técnica, avancos na medicina, educagao, etc.), mas
também geraram as maiores monstruosidades (a técnica gerou
“méquinas de guerra” inimaginaveis. Nao foi da estupidez humana,
mas sim da inteligéncia, que surgiu a bomba atémica, por exemplo!).

4. O optimismo racionalista e baseado no progresso (no
qual a Igreja também embarcou —~ “O progresso é o novo nome da
paz...”) deu lugar a um pessimismo nihilista ou a uma indiferenca
suicida...
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IV. DecraracAo UNIVERSAL DOS DIREITOS
Humanos (1948)

1. Infelizmente, temos ainda bem presentes os horrores que
fizeram um argumentista actual pér na boca do “diabo” (no filme
“Advogado do Diabo”) esta frase: Este é o meu século! De facto, a
primeira e a segunda guerras mundiais, os goulags de todas as cores
politicas, Hiroshima e Nagasaki, parecem nao constituir grandes
motivos de esperanga... Mas foi também a necessidade premente
de fazer alguma coisa, a consciéncia da necessidade de defender a
dignidade humana que levaram a criagdo das Nagbes Unidas e a
redaccéo da Declaragdo Universal dos Direitos Humanos, adoptada
pela Assembleia Geral da ONU em 10 de Dezembro de 1948.

2.. Diferencas em relagdo @ DDH de 1789:

- insiste-se na igual dignidade de todos os seres humanos
(desaparecendo a referéncia & “natureza”) (Preambulo);

- a declaragao tem um alcance universal (atinge todos os povos e
nagdes), considerando essencial desenvolver relagdes amistosas
entre as nagbes (Preambulo);

- prevé a promogao destes direitos e liberdades através de medidas
progressivas de ordem nacional e internacional (Preambulo);

- refere-se a igualdade de direitos dos homens e das mulheres
(Predmbulo);

- invoca a fraternidade (palavra que n&o se encontra na declaragao
da Revolugao Francesa (Art.° 1), assim como a consciéncia e nao
s4 a razao;

- alarga as &reas abrangidas pelos direitos e liberdades, condenando
as distingbes baseadas na raga, cor, sexo, lingua, religio, opinido
politica ou outra, origem nacional ou social, fortuna, nascimento
ou qualquer outra situagdo (Art.° 2};

- refere-se ainda a direitos em muitas outras &reas ndo mencionadas
na declaragio anterior: familia, nacionalidade, direito de circulagéo,
asilo, trabalho, salério, sindicatos, repouso, nivel de vida suficiente,
maternidade e infancia, educagao, vida cultural;
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- as liberdades de pensamento, consciéncia, religido, opinidao e
expressao sdo formuladas de um modo mais radical (enquanto
na declaragdo anterior se faziam ressalvas: desde que ndo se
perturbasse a ordem ptiblica estabelecida).

V. As TRES GERACOES DOS DIREITOS HUMANOS

E frequente na filosofia politica fazer-se referéncia a existéncia
de trés geracdes de direitos humanos, correspondendo estas a trés
formas de encarar a aplicagdo dos direitos humanos’:

- concepgao liberal ocidental, que toma os direitos politicos e
burgueses, acentuando a sua dimensao individual;

- concepgao colectivista-marxista, que acentua os direitos sociais;

- concepg¢éo que acentua os direitos politicos colectivos, como, por
exemplo, o direito & autodeterminagéo, ao desenvolvimento, a
paz, ao equilibrio ecolégico, 2 comunicagao.

1. Primeira geragéo:

- A concepcgéao ocidental ou europeia concebe os direitos
humanos sobretudo como direitos do individuo face ao estado e a
sociedade, por outras palavras, como direitos negativos (liberdade
perante, freedoms from...}. Os direitos humanos serdo aqueles que
advém ao ser humano da sua prépria existéncia. O direito do
individuo fundamenta-se na natureza humana (dignidade pessoal e
autonomia moral). Portanto, os direitos humanos séo, antes de mais,
direitos morais para todos, em todos os tempos, em todas as
situacdes.

- As liberdades de circulagéo, o respeito pelo individuo (respeito
pelo domicilio, segredo de correspondéncia), a liberdade de
consciéncia e de expressao séo muito valorizadas. Qutros elementos,
digamos “mais colectivos” (ligados, por exemplo, & propriedade)
sdo menos valorizados, ou encarados nesta mesma perspectiva
individualista (favorecendo uma concepcéao burguesa...).
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2. Segunda geragdo:

- Os direitos humanos sdo compreendidos como direitos

colectivos e direitos para... (freedom to). Fala-se, entéo, de direitos
civis que devem ser garantidos pelo estado (intervengéo nos campos
sociais: economia, politica, cultura). Valoriza-se menos a liberdade e
mais a igualdade, em nome da qual as liberdades individuais podem,
até, ser restringidas. A concepgdo ocidental de liberdade é tida
como expressao de uma concepgao egoista...
- Esta perspectiva — & qual corresponde o estado-providéncia —
alcangou bastante na protecgéo dos direitos sociais, mas coloca-se a
pergunta: Como exigir a ndo-intervengdo, no dominio do espago
privado, de uma instancia politica a qual se pede que seja cada vez
mais omnipresente na sociedade?® A consequéncia é a diminuigao
do espaco 2 iniciativa privada.

- Gerou-se, assim, um dilema entre liberdades e direitos, que
Johan Galtung exprime assim: Uma lista das sete conquistas dos
EUA (e das democracias ocidentais, em geral) incluiria certamente o
primado da lei, assim como a liberdade de circulagio dentro e fora
do pais, o direito a propriedade privada, a liberdade de pensamento,
a liberdade de expresséo, a liberdade de reunido e o direito a participar
no governo. Todas estas sete conquistas eram fracas na Unido
Soviética, apesar de terem todas melhorado nas condigées da
Glasnost/Perestroika (...). Os sete pontos dos quais a Unido Soviética
na era de Gorbatschow se orgulhava, de um modo geral, eram
coisas como o direito ao trabalho, a um saldrio suficiente para levar
uma vida mais ou menos suportdvel, o direito ao descanso e ao
tempo livre, a garantia da satisfagéo das necessidades bdsicas, sob a
forma de alimentagdo, vestudrio e habitagcdo, assisténcia médica
garantida, educagdo garantida a todos os niveis e o direito a participar

na vida cultural; tudo coisas que estavam pouco desenvolvidas nos
EUAS

3. Terceira geragio:
- A compreensao dos direitos humanos afasta-se cada vez
mais de uma concepgao individualista para uma concepgéo colectiva.
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Os direitos humanos referem-se a povos e nagdes. Trata-se da questio
de uma nova ordem internacional e da sua importancia para a
promogéo efectiva dos direitos humanos e das liberdades
fundamentais. Portanto, a questdo j& ndo se compreende nem
individualistica, nem apenas ocidentalmente — estd em causa a igual
dignidade de todos os seres humanos, em todas as latitudes.

- O critério decisivo ¢ a solidariedade: os direitos sao “direitos
com...” (interacgdo entre as pessoas no contexto das na¢des e dos
continentes, por exemplo, num horizonte de compreensao ecolégico,
que ultrapassa as fronteiras — questao da globalizacao!).

VI. QUESTOES EM ABERTO

- Nao continuaré a fazer sentido a méxima: actuar localmente
e pensar globalmente? Os problemas locais dependem de uma cadeia
que os ultrapassa, mas, sob pena de se cair numa alienacao dos
direitos politicos e econdmicos, ndo terd que continuar a actuar-se
localmente?

- Importancia da ideia de “democracia de base” (Alan
Touraine): A prioridade deve ser dada ao desenvolvimento da
democracia local. (...) E substituindo claramente a oposi¢do da
civilizagdo e da barbdrie pela organizacdo dos conflitos internos de
uma sociedade em mudancga que se pode fazer suceder, & exclusédo
absoluta, conflitos suficientemente limitados para encontrarem
expressées politicas que ndo destruam nem as instituicdes
representativas, nem a identidade histérica de uma nagdo. E pela
reorganizagdo dos conflitos sociais que serd limitada uma violéncia
de que o racismo é uma das formas mais perigosas.°

- As questbes da tolerancia passam também pela aceitagio

do outro como diferente, mas sem que a diferenca constitua alibi
para a excluséo do outro do nosso horizonte de preocupacéo...nem
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que seja com o argumento de que interferir pode ser desrespeitar a
cultura do outro (questao dos limites a afirmagéo da universalidade
dos direitos humanos...)!

- Sé direitos ou também deveres?

O pendltimo artigo da DDH diz o seguinte:

1. O individuo tem deveres para com a comunidade, fora da
qual ndo é possivel o livre e pleno desenvolvimento da sua
personalidade.

2. No exercicio deste direito e no gozo destas liberdades
ninguém estd sujeito sendo as limitagbes estabelecidas pela lei com
vista exclusivamente a promover o reconhecimento e o respeito dos
direitos e liberdades dos outros e a fim de satisfazer as justas exigéncias
da moral, da ordem ptblica e do bem-estar numa sociedade
democritica.

- Pergunta que se coloca: para que os meus direitos néo se
tornem um absoluto que desrespeita os direitos dos outros, os direitos
humanos nao terao que ser complementados com deveres humanos?

Teresa Martinho Toldy
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OS DIREITOS HUMANOS E A IGREJA

O dnico que é universal aos Direitos
Humanos é a sua universal violagao.

1. INTRODUGAO

A tarefa da promogéo e defesa dos Direitos Humanos é
assumida pela Igreja, que a considera como inerente & sua missao
evangelizadora, porque toda a transgresséo dos direitos humanos
“deve ser superada e eliminada, por ser contréria ao plano de
Deus” (G.S.,29).

A luta solidaria pelos Direitos Humanos néo se pode limitar a
sua defesa genérica ou pontual, nem sequer & denincia das violagdes.
Devera comprometer-se na mudanga daquelas estruturas que os
inviabilizam e apresentar propostas de modelos alternativos. Devera
incidir, especialmente, no empenhamento por gerar uma nova cultura
no que diz respeito ao Homem. A fé e a antropologia crista que
dela deriva teriam de afinar a nossa sensibilidade e radicalizar a
nossa contribuicéo.

Neste tema que nos ocupa, a saida ndo passa por uma
compreensdo renovada da Igreja, mas por uma vivéncia colectiva
e difusdo da eclesiologia do Vaticano II, bem como, pelos contributos
eclesiolégicos que nos chegam das Igrejas do Terceiro Mundo, que
tém um importante papel.

A nossa paixao pela Igreja reforga a paixdo pelo homem e
pelo mundo em que o homem vive. E no mundo do homem, na
sociedade, onde se deve centrar a nossa decisdo de lutar pelo
reconhecimento e respeito desses direitos bésicos.

Para nds, crentes, a Igreja aparece entdo como aquela que,
ao mesmo tempo que reivindica o mistério do homem, deixa
transparecer o coragdo de Deus que ouve as queixas dos que sao
maltratados, toma o seu partido e quer mudar a sua sorte. A
defesa dos direitos humanos é consubstancial a Igreja. Ela é o
Sacramento de Salvacéo da humanidade (cfr. Filp. 2, 3-11).
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Velar pelos direitos fundamentais do homem e defendé-los contra
qualquer agressao é parte da missdo constitutiva da Igreja.

2. A Icrea £ 0s Direitos Humanos

A) QUE ENTENDEMOS POR DIREITOs HumaNOs?

Apesar das dificuldades, podemos afirmar que a consciéncia
dos direitos humanos tem vindo a ganhar terreno na sociedade
contemporanea. Contudo, o alargamento do &mbito do uso do
termo tem feito que a significagéo do mesmo se torne mais imprecisal.
Por isso no ambito do direito discute-se hoje sobre a terminologia, o
alcance, a definicéo e a fundamentagao dos direitos humanos.

Ao falar de direitos fundamentais do homem “quer-se
manifestar que toda a pessoa possui uns direitos morais pelo facto
de sé-lo e que estes devem ser reconhecidos e garantidos pela
sociedade, o Direito e o poder politico sem nenhum tipo de
discriminacado social, econémica, juridica, politica, ideolégica,
cultural ou sexual. Mas ao mesmo tempo quer-se sublinhar que
esses direitos sdo fundamentais, quer dizer, que se encontram
estreitamente conectados com a ideia de dignidade humana e sao
ao mesmo tempo condi¢cdes de desenvolvimento dessa ideia de
dignidade”2.

Este autor, faz a seguir algumas consideragbes importantes:
diz que se trata dos direitos mais essenciais, conectados com
necessidades humanas bésicas; que entre eles hd uma hierarquia;
que, em correspondéncia com eles, hé alguns deveres e obrigages
fundamentais; que os direitos sao légica e sociologicamente anteriores
aos deveres e que os primeiros servem como justificacdo dos
segundos; que o exercicio dos direitos fundamentais nao é ilimitado,
hé possibilidade de restricdes que devem ser reguladas em previsao
de arbitrariedades; que a defesa dos direitos humanos constitui a
pedra de toque da justica do Direito e da legitimidade do Poder3.

Quanto & fundamentagéo dos direitos humanos, tém surgido
distintas correntes e escolas, que poderfamos sintetizar em trés:
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a) a fundamentagio iusnaturalista, seja a natural que
assenta o direito na natureza objectiva, seja a atnuada - também
chamada deontolégica - que assenta o direito no sujeito, como
qualidade moral ou qualidade inerente ao mesmo;

b) a fundamentacéo historicista, que considera os direitos
como direitos histdricos;

C) a fundamentagéo ética, que os considera como direitos
morais conectados com a dignidade humana e derivados dela.

B) O HUMANO NA IGREA

Disse K. Rahner que “a graga e a sua manifestacéo histérica e
real na Igreja tem sempre como algo de essencial o que denominamos
por natureza”. Evoca com isso, ainda que num marco distinto de
compreenséo, a afirmagéo tomista de que a graca nao destroi a
natureza.

Sabemos que todo o humano foi assumido pela graca. Na
ordem ou economia desta na Igreja 0 homem permanece com seus
direitos e deveres fundamentais como homem. Mas estes direitos e
deveres na Igreja reforcam-se e radicalizam-se em base da
antropologia cristd. E o respeito aqueles se torna tanto mais
imperativo na Igreja quanto mais se agudiza desta o sentido da sua
missao.

A fé cristd percebe no homem individual e social a imagem
de Deus uno e trino. O homem converte-se pela presenca de Deus
nele num sacramento® do divino. E a causa do homem converte-se
na causa de Deus.

Se a antropologia crista urge & defesa dos direitos do
homem e lhes empresta uma mais funda fundamentacao, a Igreja
descobre que, ao actuar em prole dos direitos humanos, “nao faz
nada mais e nada menos do que aplicar a sua missdao de
evangelizacdo a uma situagao concreta”.
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A dignidade do homem manifesta-se principalmente, sequndo
a doutrina da Igreja, através dos direitos fundamentais da pessoa.

C) A CONTRADICAO ENTRE TEORIA E PRATICA ECLESIAIS

A nivel de enunciados doutrinais a Igreja vem apelando
aos direitos fundamentais do homem e reclamando insistentemente
o seu respeito. O magistério episcopal e papal déo fé disso.
Centrando-nos simplesmente nos documentos do Concilio Vaticano
11, ali encontraremos afirmagdes de induvidavel vigor e alcance. O
n.29 da Gaudium et Spes é especialmente significativo. Partindo da
dignidade do homem afirma-se a igualdade basica, afasta-se todo o
tipo de discriminacdo assim como as desigualdades inumanas e
injustas, advoga-se pelos direitos fundamentais e reclama-se das
instituicdes um colocar-se ao servico dos mesmos e a sua defesa
firme.

A Igreja tem consciéncia de que nao deve apenas olhar para
fora de si, mas deve tomar consciéncia de que em seu seio ha
também direitos a respeitar e a exercitar expressos no novo Cédigo
de Direito Canénico. O Livro II acerca do Povo de Deus e
especialmente o Titulo | acerca dos deveres e direitos de todos os
fieis d&do boa conta disso.

A doutrina é bastante clara, a prética pelo contrario deixa
muito a desejar. Nao podemos generalizar com ligeireza.Era
necessdria uma andlise pormenorizada do assunto. Mas no que
concerne a prética intfraeclesial dos direitos humanos, o balango tem
que reflectir hoje forgosamente muitos pontos de negatividade.

4, A PESSOA HUMANA COMO FUNDAMENTO DA DOUTRINA
SOCIAL CATOLICA

Leao XIII, como é sabido, inicia, com os seus grandes
documentos politicos e sociais, a exposicdo moderna do pensamento
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cristdo nestas matérias, recolhendo e consagrando uma larga
elaboracéo doutrinal anterior no campo catdlico. A apresentagéo
dos temas esta condicionado em grande parte por sua oposicao a
ideologia dominante naquele tempo, o liberalismo, com todos os
seus antecedentes e sequelas. Contudo, j& comega a manifestar-se
duma maneira progressiva, ainda que timidamente, a afirmacéo da
dignidade do homem e dos seus direitos fundamentais como base
da doutrina social da Igreja. Assim o vemos ao longo do seu
Corpus politicum, particularmente num dos seus documentos, a
enciclica SAPIENTIAE CHRISTIANAE, onde se 1é a seguinte
frase: “A sociedade nao foi instituida pela natureza para que o
homem a procure como fim dltimo, mas para que nela e por meio
dela possua meios eficazes para a sua prépria perfeicao’. E em
particular a RERUM NOVARUM, primeira grande manifestacéo
do pensamento estritamente social dos papas, considera ja
explicitamente o respeito a dignidade humana e aos direitos
fundamentais do homem, especialmente referidos aos proletarios,
como um dos fundamentos de toda a sua doutrina social ’.

E, contudo, Pio XI quem primeiro propée duma maneira
clara e explicita esta doutrina como base do pensamente social
cristao, ainda que todavia sem a perspectiva universal e absoluta
que adquird em seus sucessores. A QUADRAGESIMO ANNO,
frente as atrozes consequéncias duma economia capitalista levantada
as costas da moral e frente & concepcdo materialista do novo
socialismo, segue mantendo a linha de pensamento de Leao XIII,
fundada em dltima instancia, na dignidade humana, em especial
dos trabalhadores, ainda que o verdadeiro fundamento doutrinal
desta enciclica tenha de se buscar melhor em seu conceito de justica
social e nas exigéncias do bem comum, que se estendem a todos os
campos da vida social 8. Pelo contrério, nas enciclicas posteriores
contra o nacional socialismo (Mit brennender sorge) e contra o
comunismo (Divini Redemptoris) comeca ja, directa e explicitamente,
a exposicao da doutrina catélica da sociedade com a afirmagéo da
dignidade do homem e do respeito dos seus direitos fundamentais
segundo aquele principio brilhantemente explicado por Pio XI: “A
sociedade é para o homem, e ndo o homem para a sociedade™®. E
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evidente a influéncia imediata que nesta mais clara apresentacéo da
doutrina tém exercido os perigos que o totalitarismo extremo desses
movimentos, directamente atacados por Pio Xl, entranhava para
uma recta concepgao crista do homem e do seu verdadeiro lugar
dentro da sociedade e do Estado, j& que, praticamente, nessas
concepgoes ficava de facto absorvido por eles.

Pio XII, a partir da sua primeira enciclica, Summi
Pontificatus, e logo numa enorme quantidade de ocasides e
com grande variedade de férmulas, coloca j& duma maneira
determinante a doutrina da pessoa, da sua dignidade e dos seus
direitos como base de todo o seu pensamento politico e social. Uma
das suas expressdes mais brilhantes encontra-se na sua mensagem
de Natal de 1942, onde se formula e se explica amplamente o
seguinte principio: “Origem e fim essencial da vida social tem de
ser a conservacio, o desenvolvimento e o aperfeicoamento da
pessoa humana, ajudando-a a pér em pratica rectamente as
normas e os valores da religido e da cultura, assinaladas pelo
Criador a cada homem e a toda a humanidade quer no seu
conjunto quer em suas naturais ramificagdes”’®. Em documentos
posteriores repetird a mesma doutrina em férmulas concisas, mas
ndo menos expressivas, como por exemplo: “O homem, longe de
ser o objecto e um elemento passivo da vida social, é, pelo contrério,
e deve ser e permanecer, seu sujeito, seu fundamento e seu fim”?2,
Pio XII, ao propér esta doutrina nao s6 enfrenta os totalitarismos,
que alcancam a méxima viruléncia no inicio e ao longo do seu
pontificado, mas também um processo geral da sociedade actual,
onde a pessoa estd em perigo cada vez maior de ser absorvida
pelo Estado e pelas grandes organizagbes sociais, dando lugar a
esse fenémeno geral de despersonificagdo que agudamente
comenta na sua mensagem de Natal de 1952.

Jodo XXIII, em suas duas grandes enciclicas, recolhe quase
ao pé de letra esta mesma doutrina. Na Mater et Magistra diz:
“O principio capital, sem davida alguma, desta doutrina afirma
que o homem é necessariamente fundamento, causa e fim de
todas as instituigdes sociais; 0 homem, repetimos, enquanto é sociavel
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por natureza e foi elevado a uma ordem sobrenatural. Deste
transcendental principio, que afirma e defende a sagrada dignidade
da pessoa, a Santa Igreja, com a colaboracio de sacerdotes e
seculares competentes, deduziu, principalmente no dltimo século,
uma luminosa doutrina social. E a Pacem in Terris comeca
estabelecendo como base de toda a convivéncia social e de toda a
doutrina politica, nacional e internacional, desenvolvida ao longo
da Enciclica, um principio semelhante: “Em toda a convivéncia
humana bem ordenada e proveitosa hd que estabelecer como
fundamento o principio de que todo o homem é pessoa, isto é,
natureza dotada de inteligéncia e livre arbitrio, e que, portanto, o
homem tem por si mesmo direitos e deveres, que dimanam
imediatamente e ao mesmo tempo de sua prépria natureza”'2,

O Concilio Vaticano II consagra solenemente esta doutrina,
colocando a dignidae e vocacdo da pessoa humana como base de
toda a sua exposicao sobre “a presenca da Igreja no mundo actual”
na Gaudium et Spes. “E a pessoa do homem diz j& no fim do
prélogo - que ha que salvar. E a sociedade a que ha que renovar. E,
por conseguinte, o0 Homem; mas o homem todo inteiro, corpo e
alma, coragéo e consciéncia, inteligéncia e vontade, quem centrara
as explicagcbes que vao a seguir’'®. “Crentes e ndo crentes estdo
geralmente de acordo neste ponto: todos os bens da terra devem
ser ordenados em fungdo do homem, centro e cimo de todos eles”*“.
E, falando directamente da comunidade ou sociedade humana,
repetird com os documentos anteriores da Igreja: “A indole social
do homem demonstra o desenvolvimento da pessoa humana e o
crescimento da prépria sociedade estdo mutuamente condicionados.
Porque o principio, o sujeito e o fim de todas as institui¢des sociais é
e deve ser a pessoa humana, a qual, por sua mesma natureza, tem
absoluta necessidade da vida social”*s. O Concilio, sublinha através
de toda a sua disposicéo, que se trata da pessoa humana, do homem,
nao no abstracto, mas em fungdo da sua condigdo actual na
sociedade contemporanea, como indica o titulo do primeiro capitulo
preliminar: “a situagdo do homem no mundo de hoje”*.

Paulo VI, na sessdo de encerramento do Concilio
(07.12.1963), num dos discursos mais brilhantes de seu pontificado,
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analizou bela e profundamente o Humanismo da Igreja e do
Concilio, que, em definitivo, nao foi outra coisa que uma promogéo
do homem moderno, um acto de servico da Igreja a humanidade
contemporéanea.

5. As DECLARACOES DE DIREITOS E DEVERES DA PESSOA
NA DoOuTRINA DA IGREJA.

Um dos fenémenos sociais e politicos que tem sido mais
determinante na marcha da sociedade moderna é, sem duvida, o
processo histérico das chamadas Declaragbes dos Direitos do
Homem, principalmente desde a Declaragdo da independéncia da
América (1776) e a Revolugao Francesa (1789) até a mais famosa
entre as recentes, a da ONU (1948). O seu conhecimento, ainda
que s6 seja sumério, tem muita importancia para compreender o
sentido e alcance das similares declaragdes de direitos fundamentais
da pessoa que encontramos na doutrina da Igreja.

Pio XI, na enciclica Divini Redemptoris, comecando a sua
sintese da doutrina social crista frente ao comunismo, ao apresentar
sinteticamente a doutrina do Homem, da-nos um brevissimo e
timido catélogo dos direitos fundamentais do homem, que néo tem,
contudo, o ar de uma verdadeira declaragédo de direitos, ainda que
certamente, tanto neste documento como na Quadragesimo Anno,
nao deixa de ir assinalando e estudando os principais direitos
fundamentais da pessoa.

A primeira declaracdo propriamente dita de direitos da pessoa
dentro da doutrina oficial da Igreja encontramo-la num dos
fundamentais discursos de Pio XII, o do Natal de 1942. Ainda que
breve e dentro do contexto geral do discurso, tem toda a solenidade
e profundidade duma declaragdo fundamental, que, contudo, passou
um pouco inadvertida. Diz “Quem deseje que a estrela da paz
apareca e se detenha sobre a sociedade, contribua com a sua parte
a devolver a pessoa humana a dignidade que Deus lhe concedeu
desde o principio; opondo-se a excessiva aglomeracéo dos homens,
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quase & maneira de massas sem alma; a sua inconcisténcia
econémica, social, politica, intelectual e moral; a sua falta de sélidos
principios e de fortes convicgdes; a sua volubilidade; favoreca com
todos os meios licitos, em todos os campos da vida, formas sociais
que possibilitem e garantam uma plena responsabilidade pessoal
tanto na ordem do terreno como na ordem eterna; apoie o respeito
e a prética realizacdo dos seguintes direitos fundamentais da pessoa:
o direito a manter e desenvolver a vida corporal, intelectual e moral;
e particularmente o direito a uma educagéo e formagao religiosa; o
direito ao culto de Deus privado e piblico, incluida a acgéo caritativa
religiosa; o direito, em principio, ao matriménio e a consecussao do
seu proprio fim; o direito & sociedade conjugal e doméstica; o
direito a trabalhar, como meio indispenséavel para o manter da vida
familiar; o direito a livre elei¢do de estado; por conseguinte, também
do estado sacerdotal e religioso; o direito a um uso dos bens materiais
consciente de seus deveres e das limitagdes sociais.

Esta declaragdo, que parece uma simples enumeragao de
direitos, h4 que entendé-la em funcdo da inexgotavel doutrina de
Pio XlII, que em muiltiplas vezes explicou, cada um dos direitos
fundamentais que aparecem na sua declaragéo, juntando inclusivé
algum direito novo importante, como no caso da opinido ptiblica
(17.02.1950) e da participagdo na vida ptblica (Natal de 1944).

Apesar das intervencgbes de seu predecessor, foi sobretudo
Jodo XXIII quem apresentou ao mundo, em nome da Igreja, uma
declaracdo dos direitos fundamentais da pessoa humana como
fundamento de toda a sua doutrina social e politica. O texto, como
nenhum outro anterior da Igreja, mereceu a atengdo entusiasmada
de toda a humanidade; incluindo crentes e nédo crentes. Toda a
primeira parte da Enciclica Pacem in Terris ndo é mais que a
apresentacdo e justificacdo ampla e detalhada, com o estilo
inconfundive! do seu autor, dos direitos e deveres da pessoa humana
tal como os concebe hoje a Igreja, fundando-se, contudo, ndo na
Revelacao divina, para falar a “todos os homens de boa vontade”.
Neste documento, Joao XXIII alude explicitamente tanto ao fenémenc
moderno j& indicado, da inclusédo dos textos constitucionais de
declaragdes de direitos, como a famosa declaragdo dos dltimos
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tempos, a da ONU, da qual faz um significativo elogio (ainda que
discretamente velado por alguma reserva (ns. 75.79...).

O Concilio Vaticano II, na Constituicao GAUDIUM ET SPES,

deixou-nos também uma enumeracéo breve dos principais direitos
fundamentais da pessoal’. Mas nem pelo contexto, nem pelo
contetido, nem pela forma se apresenta como uma declaragéo
completa dos direitos, muitos dos quais vém referidos noutros
capitulos ou nimeros, sem plano de conjunto, sem pretensao de
catalogagao.

15
16
17

Anténio José Ribeirinha Barreleiro
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ANTIGO TESTAMENTO E DIREITOS
HUMANQOS

1. INTRODUCAO

«Direitos humanos» ndo é uma expressdo nem um conceito
biblicos. A nog¢éo de direitos humanos é relativamente recente. Tomou
forma e propagou-se a partir do século XVIII. A doutrina dos direitos
humanos assenta numa concepgao da sociedade centrada na pessoa
humana. Segundo essa concepgao, a pessoa humana tem como
atributo determinados direitos. Decorrendo da sua humanidade,
qualquer pessoa humana, independentemente do sexo ou da raga,
nasce com esses direitos. Nao dependendo de qualquer instincia
social, nenhuma delas os pode conceder ou retirar. As instancias
sociais podem e devem, isso sim, contribuir para o seu respeito.

Esta concepgao da pessoa humana, que hoje nos parece
6bvia, nédo existia na antiguidade!, pelo menos, nas sociedades do
Préximo Oriente, concretamente no mundo biblico. Conhecem-se
muitas e variadissimas leis, mediante as quais os deuses, através dos
seus representantes humanos, se propunham fazer reinar a justiga.
Correspondendo a ordem césmica, a justica é a vertente social da
criagéo. As leis procuravam defender as pessoas, mormente as mais
desprotegidas. No entanto, nenhuma das numerosas colectaneas de
leis que sobreviveram — as mais antigas das quais remontam a fins
do III milénio a. C. — contém uma reflexdo teérica sobre aquilo a
que hoje chamariamos os direitos da pessoa humana. O Antigo
Testamento expressa determinadas concepgdes dos seres humanos,
assim como das relagdes entre os povos, que s&o pertinentes para
aquilo a que chamamos os direitos humanos e, em particular, para
os seus fundamentos. Além disso, existem indubitavelmente
semelhancas objectivas entre as leis biblicas e a maior parte dos
artigos da «Declaragdo Universal dos Direitos Humanos» (1948). De
ai que seja legitimo comparar o Antigo Testamento com a doutrina
moderna dos direitos humanos. E o que vamos tentar fazer.
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Sendo o Antigo Testamento uma colecténea de textos muito variados
de todos os pontos de vista, escritos em momentos histéricos muito
diferentes, por grupos sociais que defendiam interesses proprios —
ndo raro em oposicdo a outros grupos — é natural que nele se
expresse uma pluralidade de posicbes relativamente aos direitos
humanos. De facto, algumas dessas posigbes sao até contraditérias.
De ai que nao seja facil organizar uma exposicao sobre o tema.
Proponho-lhes comegar pela antropologia, procurando mostrar que
trés dos principais tragos da concepgao biblica dos seres humanos
correspondem aos axiomas «Liberdade, Igualdade, Fraternidade»,
trés pilares da Declaragao Universal dos Direitos Humanos.
Trataremos a seguir da questao das relacdes entre o «povo» que se
expressa no Antigo Testamento e os outros povos. Por fim
exploraremos algumas das convergéncias entre a legislagao biblica e
a Declaragdo Universal dos Direitos Humanos, tomando como
referéncia a legislagdo deuteronémica.

2. ANTROPOLOGIA BIBLICA E DIREITOS
HUMANOS

Os mitos sobre a origem da humanidade séo as expressoes
mais acabadas das concepgdes antropolégicas do mundo do Antigo
Testamento. Esses mitos, tal como se encontram em Gn 1,26-28 e
Gn 2,4b-8.18-24, apresentam a humanidade como descendente de
um s6 casal primordial e, por conseguinte, como uma grande familia,
cujos membros sao todos irméos. Gn 2,4b-8.18-24 poderia implicar
uma certa subordinacdo da mulher a0 homem?, mas tal néo é o
caso em Gn 1,26-28, onde o homem e a mulher estédo
indubitavelmente num pé de igualdade. Todos os membros da familia
humana séo iguais. Outro trago fundamental dos seres humanos é a
liberdade. Os seres humanos sédo livres e, por conseguinte,
responsaveis pelo seu destino. Eo que ressalta, de maneira dramética,
de Gn 3,1-24. Segundo esse texto, os males de que sofre a
humanidade sdo da sua responsabilidade. Repare-se que o castigo
divino néo se abate sobre a humanidade de maneira automaética e

34



Antjgo Testamento e Direitos Humanos - francolino Gongalves

cega. Antes de a condenar, Deus pede explicagbes 8 humanidade
culpada e da-lhe a oportunidade de apresentar a sua defesa (Gn
3,8-13). Ha algo de semelhante no episédio de Caim (Gn 4,9-10).
Nao estamos longe do Art. 11 da Declaragéo Universal dos Direitos
Humanos.

Segundo a concepgéo biblica, a humanidade tem um lado
divino. Gn 2,7 diz que «Yahvé Deus modelou o homem com barro
da terra. Soprou-lhe nas narinas e deu-lhe respiragdo e vida. E o
homem tornou-se um ser vivo». A vida dos seres humanos é, por
conseguinte, o sopro que Yahvé insufla nas suas narinas. Com um
caracter mais abstracto e menos antropomérfico, Gn 1,26-27 nao
descreve o fabrico do homem, mas nem por isso supde uma relagao
menos intima entre Deus e o ser humano. Antes pelo contrério.
«Deus disse : “Fagamos o ser humano a nossa imagem e semelhanga,
de modo (ou para) que tenha poder sobre os peixes do mar, as
aves do céu, os animais domésticos, todos os animais selvagens e
todos os répteis que rastejam sobre a terra. Deus criou entéo o ser
humano a sua imagem, & imagem de Deus o criou, homem e
mulher os criou»®. Sem nos embrenharmos nas discussdes sobre a
interpretacdo deste texto, assinalo s6 um ou outro aspecto que pode
ser relevante para a questdo dos direitos humanos. Comego pelas
palavras imagem (selem) e semelhanca (d®mdt). Em hebraico, elas
sdo praticamente sinénimas, mas d°miit sublinha o matiz de
parecenca. As duas palavras aramaicas correspondentes estdo
documentadas numa inscrigdo do séc. IX a. C. encontrada em Tell
Fekheriye (Siria), na qual designam uma estatua. A meu ver, é a luz
deste seu sentido préprio que se devem entender as palavras imagem
e semelhanga usadas no Génesis para expressar a relagao entre o
ser humano e Deus. Em relagéo a Deus o ser humano é como uma
estdtua em relacdo a realidade, pessoa ou coisa, que a estatua
representa. A fungdo fundamental da estatua é representar, isto é,
tornar presente a realidade representada. No caso das estétuas
divinas, esta fungéo é particularmente importante, dado o caracter
invisivel dos deuses. Estes sé sao visiveis gracas as suas
representacdes. Os seres humanos sdo, por conseguinte, presencas
visiveis de Deus no mundo humano. Diga-se de passagem que esta
concepcdo do ser humano como imagem de Deus torna intteis
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outras imagens, nomeadamente as representagdes de Deus por meio
de animais irracionais, que eram correntes no antigo Préximo Oriente.
De facto, esta concepgéo dos seres humanos acabou por excluir
outras representagdes da divindade no mundo biblico, ou pelo menos
contribuiu para a sua excluséo. Ser a presenga de Deus no mundo,
a sua presenca visivel, é a maxima dignidade que se pode imaginar
para um ser criado. Esta dignidade transmite-se como uma espécie
de trago hereditério no seio da familia humana, de pais a filhos.
Criado & imagem e semelhanca de Deus, Adéo engendra a sua
semelhanca e imagem (Gn 5,1-3). O facto de os seres humanos
serem imagens de Deus torna gravissimo qualquer atentado contra
a vida humana. Em Gn 9,6 ele funda, de maneira paradoxal, a
condenagéo do homicida & pena capital. No que diz respeito a
defesa da vida humana, entenda-se & defesa da vida dos inocentes,
nao estamos longe do Art. 3 da Declaragido Universal dos Direitos
Humanos, que consagra o direito & vida, a liberdade e a seguranga
pessoal de todos os seres humanos. Os restantes textos biblicos sdo
unénimes na condenagao do homicidio, cuja proibigéo faz parte do
decalogo na sua dupla forma (Ex 21,13 e Dt 5,17). Repare-se, no
entanto, que o decélogo tem como horizonte o povo biblico.
Restringe-se ao que os textos biblicos chamam Israel. Limita-se a
contemplar o caso do homicidio de um Israelita. Os outros néo
entram em linha de conta.

Afastei-me ligeiramente das tradugdes habituais de Gn 1,26
ao verter “Facamos o ser humano & nossa imagem e semelhanga,
de modo (ou para) que tenha poder sobre os peixes do mar (...)».
Esta traducéo, que expressa uma relagéo entre o facto de os seres
humanos serem imagem de Deus e 0 seu dominio sobre os outros
seres vivos, parece-me preferivel do ponto de vista gramatical. No
entanto, a gramética ndo permite escolher entre uma relagéo de
consequéncia (de modo a) e uma relagéo de finalidade (a fim de).
Seja como for, o poder que 0 homem tem sobre os animais vem-lhe
do facto de ele ser imagem de Deus. O facto de os seres humanos
serem imagem de Deus nao s6 os distingue e os poe acima de todos
os animais, mas confere-lhes poder sobre todos eles. Esta relagéo
do ser humano com o mundo animal parece expressar-se
precisamente em termos de poder régio, o que implica que o ser
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humano desempenha o papel de rei da criagdo. Segundo a concepgéo
entdo corrente, pelo menos no Préximo Oriente, os reis humanos
eram representantes ou vice-reis de uma divindade. E parece ser
sob esse modelo que os textos sacerdotais do Génesis apresentam o
ser humano nas suas relagdes com o resto da criagao. Esta concepgao
do homem resulta provavelmente da transposicéo dos atributos e
da funcéo régios para todos os seres humanos. Tal democratizagdo
dos atributos régios deve ter sido feita numa altura em que j& néao
existia em Juda a instituicho monérquica. Se, de facto, ela ainda
existia, o autor sacerdotal dos textos do Génesis ndo lhe reconhecia
a grande importancia que geralmente se lhe atribuia.

Diga-se de passagem que, sob este ponto de vista, as tradi¢bes
biblicas contrastam com as tradicbes mesopotamicas. Segundo estas,
os deuses criaram a humanidade para servi-los, fornecendo-lhes
alimento e bebida. A humanidade teria como Gnica razéo de ser
libertar os deuses do trabalho servil®.

A concepcao dos seres humanos tal como se expressa nos
mitos biblicos sobre as origens da humanidade poderia constituir
um excelente fundamento daquilo a que chamamos os direitos
humanos, ou pelo menos, de alguns deles. Segundo esses mitos, a
humanidade é uma grande familia, cujos membros sdo irmaos,
iguais em dignidade e livres. Em termos objectivos, essa concepgéo
nao estd muito afastada, por exemplo, do primeiro considerando da
Declaragdo Universal dos Direitos Humanos das Nagbes Unidas®.
Por isso, é curioso constatar que a Biblia s6 muito raramente invoca
os mitos das origens da humanidade como fundamento de um ou
outro comportamento ou acgdo que tém a ver com os direitos
humanos. Mencionei ja o caso de Gn 9,6, texto onde se funda a
pena capital para o homicida no facto de os seres humanos serem
imagens de Deus. De resto, que eu saiba, as referéncias a criagéo da
humanidade nesse contexto ocorrem nos escritos sapienciais,
concretamente nos Provérbios (Pr 14,31; 17,5; 22,2) e em Jé (31,13-
15). Frutos de uma reflexdo que tem por objecto néo o destino do
povo biblico, mas os préprios seres humanos e os seus
comportamentos, esses escritos sapienciais acercam-se de uma ética
universalista como a que est subjacente aos direitos humanos.

37



CcADERNOS (S79

3. A CONCEPCAO DA RELAGAO DO POVO
BIBLICO COM OS DEMAIS POVOS E A
QUESTAO DOS DIREITOS HUMANOS.

3.1. IGUALDADE DE TODOS OS POVOS

Até Gn 9, o relato biblico abarca todos os seres criados, o
mundo césmico e a humanidade inteira. Além dos relatos sobre a
criagao (Gn 1,1-3,24), assinalo a alianga que Deus estabelece com
Noé e com todos os animais saidos da Arca juntamente com ele
(Gn 9,8-17). Esta alianga é extensiva aos descendentes de um e dos
outros. Tem o arco-iris, um elemento césmico, como sinal.

A partir de Gn 10 a humanidade divide-se em nagées, mas o
relato biblico ainda ndo manifesta qualquer preferéncia por uma
delas, ficando todas elas num pé de igualdade. Pelo contrério, a
partir de Gn 12 o horizonte afunila-se. A atencao e o interesse dos
relatos centram-se no destino do grupo dos que produziram os
escritos biblicos. Apesar do facto de a perspectiva particularista
dominar, de longe, os relatos biblicos, a perspectiva universalista,
que supbe a igualdade entre todos os povos e nagbes, assoma
aqui e além, mesmo nos livros mais profundamente particularistas.
A titulo de exemplo, chamo a atengéo para trés textos.

3.1. 1. DeuteronOMIO 32,8-9

Comego por Dt 32,8-9, um texto muito interessante nado s6 por
causa do seu horizonte universalista, mas também por documentar
a evolugdo da imagem biblica de Deus. Eis a traducao do texto tal
como se & num manuscrito encontrado em Qumra. «Quando repartiu
as nacdes e separou a humanidade em grupos, Elyon (o Altissimo)
fixou as fronteiras dos povos, conforme o nimero dos filhos de
deus, mas a parte de lavé foi o seu povo, Jacé foi o lote da sua
heranca». Segundo este texto, as nagdes com as suas fronteiras sao
obra de Elyon. No comego da histéria, Elyon repartiu a humanidade
em tantas nagbes quantos deuses havia, deu a cada uma delas o
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seu territério e entregou cada uma delas a um dos filhos de deus,
isto é, a um dos deuses menores. Nesta reparticdo, ao deus lavé
tocou Israel. lavé ter-se-ia tornado assim o deus de Israel. Além do
texto de Qumrd, que comentdmos, conhecem-se duas variantes das
tltimas palavras do v. 8, documentadas respectivamente pelo Texto
Massorético (TM, isto é, o texto hebraico corrente do Antigo Testa-
mento) e pela Septuaginta (LXX, isto é, a antiga versdo grega do
Antigo Testamento). Segundo o TM, Elyon repartiu a humanidade
nao «conforme o nimero dos filhos de deus», como no texto de
Qumra, mas, sim, «conforme o nimero dos filhos de Israel». Elyon
teria criado tantas nagbes quantos os filhos do patriarca Israel. De
facto, Gn 10 d& uma lista de setenta nacbes, o que corresponde ao
ndmero de pessoas da familia de Jacé/Israel aquando da sua ida
para o Egipto {(Gn 46,27b; Ex 1,5a e Dt 10,22). Repare-se que,
segundo a LXX de Gn 46,26-27 e Ex 1,5, a familia de Jacd/lIsrael,
aquando da sua ida para o Egipto, era constituida por setenta e
cinco pessoas, o nimero que citard Estévao (Act 7,14). Voltando as
Gltimas palavras de Dt 32,8, a LXX tem ainda outra leitura, segundo
a qual o Altissimo criou as nagbes conforme o nimero dos anjos.
Qumra, LXX e TM representam trés etapas no desenvolvimento do
texto. O manuscrito de Qumra, que faz do nimero dos deuses a
medida do nimero das nagOes, representa a mais antiga das trés
formas do texto. Por razdes teoldgicas o traductor grego ou um
escriba hebraico antes dele substituiu os filhos de deus por anjos.
Outro escriba, certamente hebraico, substituiu os filhos de deus
pelos filhos de Israel. No contexto actual de Dt 32, mesmo no texto
de Qumra, Elyon (o Altissimo) é um titulo de lavé. Por conseguinte,
é lavé quem reparte a humanidade em nagdes, fixa o territério a
cada uma delas, entrega cada uma delas a um membro da sua corte
divina, reservando para si proprio Jacd/lsrael, obviamente a melhor
parte. Esta ideia segundo a qual lavé distribuiu cada uma das nagoes
a seu deus expressa-se também em Dt 29,25. Tudo indica que num
estado anterior do mito Elyon néo era ainda um titulo de lavé nem
este era o deus supremo. Elyon era um titulo de El, o Deus supremo
do pantedo cananeu, ou o nome préprio de um deus independente.
Nessa fase do mito, El ou Elyon era o autor daquilo que o texto
actual atribui a lavé. Aquando da repartigho da humanidade em
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nagbes e da entrega de cada uma delas a seu deus, El ou Elyon
teria atribuido Jacé/Israel a lavé, que era ainda apenas um entre os
deuses menores. Nem lavé era mais do que os outros deuses nem
Israel era mais do que os outros povos®,

3.1. 2. Amos 9,7 £ 1,3-2,3.

Os Israelitas julgavam ser os tnicos aos olhos de lavé e de ter o seu
monopbdlio. Pela boca de Amés, lavé desengana-os declarando-lhes
que eles ndo s&o mais do que qualquer um dos outros povos, por
exemplo, os Cuchitas’. lavé é Senhor nao sé6 de Israel, mas de todos
os outros povos. lavé ndo se ocupa sé de Israel, mas dirige a
histéria de todos os povos, nomeadamente daqueles que foram
muitas vezes os inimigos de Israel. Com efeito, lavé fez subir nao sé
Israel do Egipto, mas também os Filisteus de Caftor e os Arameus
de Quir. Desse ponto de vista, todos os povos estdao num pé de
igualdade. Nenhum é superior aos outros. Isso nédo impede Amés
de partilhar com os seus concidad&os a crenca numa relagéo espe-
cial entre lavé e Israel (Am 3,1-2). No entanto, Améds e os seus
concidadaos tiram desse facto consequéncias diametralmente opostas.
Ao passo que os seus concidaddos vém na relagéo especial com
lavé um privilégio e a garantia da proteccao divina (Am 5,18-20),
Amoés vé nela uma fonte de maiores exigéncias morais e uma
maior severidade no castigo das iniquidades, sobretudo das injustigas,
de Israel.

De maneira muito coerente, Amés afirma que a submissao
de todos os povos a lavé se estende também ao dominio moral.
Nenhum deles escapa as exigéncias morais de lavé, o qual pede
contas a todos eles. lavé condena Damasco por ter cometido actos
particularmente crueis em contexto bélico (Am 1,3)8, Gaza por ter
deportado populagdes inteiras (Am 1,6), Amon por ter esventrado
as mulheres gravidas de Galaad (Am 1,13)° e Moab por ter profanado
0s 0ssos do rei de Edom (Am 2,1). Trata-se nos quatro casos do que
nos termos do direito internacional moderno chamariamos crimes
contra a humanidade. Por falta de conhecimento da histéria dos
povos em questéo cerca de meados do séc. VIII a. C., néo é possivel
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identificar os acontecimentos a que Amés se refere. E natural que
Amods condene os crimes de Damasco e de Amon pois as suas
vitimas eram israelitas. As populagdes deportadas pelos Filisteus
nao estdo identificadas. Seriam também elas israelitas? Seja como
for, a profanagio dos ossos do rei de Edom pelo rei de Moab néao
parece ter nada a ver com Israel. Se tal é o caso, a sua condenagéao
significa que para Amds existe uma lei moral que rege todos os
povos e perante a qual todos os povos s&o iguais'®. Correlativamente,
Amés suporia de algum modo a existéncia de direitos humanos.

3.1. 3. Isaias 19,23-25.

Ao pdr num pé de igualdade o Egipto, a Assiria e Israel, Is 19,23-25
é um dos textos biblicos mais claramente universalistas.

3.2. «SRAEL» POVO A PARTE E A QUESTAO DOS
DIREITOS HUMANOS

Para as tradi¢Ges biblicas os antepassados de Israel ndo eram
origindrios de Canad, mas imigrados nessa terra. Essa imigragao
teria sido da iniciativa de lavé, o deus de Israel. lavé prometeu ao
seu povo dar-lhe a terra de Canaé e cumpriu a promessa. Arrancou-
-o da escraviddo do Egipto, levou-o para Canaé e deu-lhe a posse
desse pais. Ha até mais do que uma verséo das circunstancias nas
quais Israel tomou pé em Canaé. Cada uma dessas versdes supoe
um tipo diferente de relagdes com os outros povos de Canaa. Esses
tipos de relagbes sédo particularmente pertinentes para a questdo dos
direitos humanos.

3.2. 1. «ISRAEL», O INSTRUMENTO DE QUE lAVE SE SERVIRA
PARA ABENGOAR TODOS os povos (GN 12-25).

Os relatos patriarcais, sobretudo os relatos sobre Abraéo, dao
a imagem de uma imigracdo pacifica dos antepassados de Israel
para Canaa e de uma coexisténcia harmoniosa com a populagéo
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autéctone. Os conflitos que surgem, por exemplo, a querela entre
Abrazo e Abimelec por causa de um pogo (Gn 21,25-32), sao
normais entre vizinhos. Além disso, a relagao especial de lavé com
Abraao, longe de ser exclusivista, tem uma fungéo universal, pois a
béngao que lavé concede a Abrado deve propagar-se a todos os
povos da terra (Gn 12,1-3)*. No entanto, esta verséo das relagdes
entre Israel e os demais povos de Canaa esta longe de ser a mais
corrente. Fora das narrativas patriarcais, as relagdes entre Israel e os
demais povos de Canaa estao geralmente sob o signo da excluséo e
do conflito. Segundo a versdo mais corrente, Israel impds a sua
presenca em Canaa pela forga das armas. Instalou-se nesse pais
ap6s té-lo invadido e conquistado militarmente.

3.2. 2. DA LIBERTACAO DA ESCRAVIDAO NO EciPTO A
«LIMPEZA ETNICA» DO PAis DE CANAA OU AO
«GENocipio» DOs CANANEUs (Ex-Js)

Os livros de Josué e dos Juizes dao versdes bastante diferentes
da conquista de Canaa pelos antepassados de Israel. Jz 1 menciona
a conquista de pequenos territérios aqui e além por parte de tal ou
tal tribo, reconhecendo que a maior parte do territério de Canaa
continuava em poder dos Cananeus. Por seu lado, o livro de Josué
descreve uma guerra-reldampago feita por todo o povo, sob a direccéo
de Josué, a qual se solda pela conquista de todo o pais, pelo
exterminio de todos os seus habitantes'? e pela reparti¢ao do ternritério
entre as diferentes tribos hebraicas.

A expulsdo e o exterminio dos Cananeus nao sao considerados
crimes, ou pelo menos desmandos, cometidos no ardor da guerra,
fora da lei ou contra a lei, mas, sim, obra do préprio lavé. Na maior
parte dos casos, as acgdes de expulsao e de exterminio s&o atribuidas
pessoalmente a lavé. Quando s&o feitas pelos Israelitas, estes sao
simples agentes de lavé. A expulsdo ou o exterminio da populagéo
sdo o cumprimento de numerosas leis, cuja autoria é atribuida a
lavé. Os diferentes c6digos do Antigo Testamento testemunham aliés
de uma espécie de crescendo na crueldade com que lavé manda

42



Antigo Testamento e Direitos Humanos - Francolino Gongalves

tratar os habitantes de Cana&!®. Passemos-lhe revista rapidamente.
Comeco pelo mais antigo, o chamado Cédigo da Alianca em Ex
21-23. Trata do tema em Ex 23,23-33. A tinica razéo que dé para o
exterminio (Ex 23,23) ou para a expulséo (Ex 23,27-31) é de ordem
religiosa. Se ficassem no meio dos Israelitas, os habitantes de Canaa
leva-los-iam a pecar contra lavé. O tema volta em Ex 34,11-16. O
texto atribui a expulséo s6 a lavé. Insiste na proibi¢do do casamento
com os Cananeus, cujos deuses os Israelitas seriam levados a adorar.
Em Nm 33,50-56, a razéao dada para a expulsao dos Cananeus é de
ordem politica.

As leis mais escandalosas nesta matéria encontram-se no
Deuterondmo, nomeadamente em Dt 7,1-6* e 20,10-18, sobretudo
20,16-18. Do ponto de vista do nosso estudo, o termo-chave destes
dois textos é a palavra «anatema» (herem). Anatema é uma
categoria religiosa, como sagrado e profano, puro e impuro. No
Antigo Testamento, a palavra anatema tanto pode designar a
qualidade ou o estado de pertenga a lavé de uma realidade como a
prépria realidade em questdo. Sendo uma realidade anatema
pertencga inaliendvel de lavé e para seu uso exclusivo, um ser humano
néo pode servir-se dela de nenhuma forma. O anédtema usa-se
sobretudo em contextos de guerra. E a consagracio a lavé do
inimigo e de tudo o que lhe pertence. Uma vez vencido o inimigo,
todos os seus seres vivos, humanos e animais irracionais, devem ser
mortos. Os outros haveres do inimigo devem ser destruidos ou
postos ao servigo de lavé. Nao fazer uma coisa ou outra é cometer
um sacrilégio (1 S 15,1-35; 1 R 20,42). O anatema néao era préprio
aos Estados hebraicos nem ao Proximo Oriente!®. Estd documentado,
no séc. IX a. C., em Moab, Estado fronteirico dos dois Estados
hebraicos e que pertencia ao mesmo grupo étnico-cultural. Os
objectos do andtema moabita séo os Israelitas da cidade de Nebo.
Eis o que conta Mech4, rei de Moab. «Camoch (deus de Moab)
ordenou-me: vai e toma Nebo a Israel (...) conquistei-a e matei-os a
todos: sete mil homens e escravos e mulheres e amas e mutheres
gravidas (?), pois tinha-os votado como anatema a Camoch. Tirei
de |4 as alfaias de lavé e arrastei-as para diante de Camoch» (Estela
de Mech4, linhas 14 e 16-18).
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O anéatema deve ter sido uma pratica a que se recorria s6 em
circunstancias excepcionais, pois privava o vencedor dos prisioneiros
e dos despojos de guerra. Ora, segundo o Deuteronémio, lavé
ordenou que toda a populagéo de Canaa fosse votada ao anatema,
ordem que, segundo o livro de Josué, os Israelitas cumpriram,
exterminando todos os Cananeus. Numa referéncia ébvia ao
Deuteronémio, Js 10,40 e 11,12-14 insistem que Josué nao deixou
sobrevivente, em conformidade com o que havia ordenado lavé, o
Deus de Israel. Diga-se, em abono da verdade que a realidade
histérica foi diferente. Os préprios textos biblicos reconhecem
que, pelo menos, uma parte da populagao pré-israelita de Canaa
sobreviveu. 1 R 9,20-21 diz que Salom&o a submeteu a trabalhos
forcados. Os cédigos legais supdem que havia em Israel e em Judé
estrangeiros, isto é, Cananeus, pois comportam leis que lhes dizem
respeito. Por outro lado, a arqueologia, por mais que tenha procurado,
nao encontrou vestigios de uma destruicio generalizada das cidades
da Palestina em comegos do séc. XIII a. C., altura da suposta
conquista israelita. Por exemplo, Jericé e A, as duas primeiras cidades
que, segundo Js 2-8, os Israelitas teriam conquistado e destruido a
oeste do Jordao, estavam despovoadas e em ruinas desde ha séculos.
Tanto as leis do anédtema relativas & populacéo de Canaa como os
relatos do seu cumprimento, na realidade, expressam a concepgao
que os deuteronémico-deuteronomistas tinham das relagdes entre o
seu povo e os outros povos de Canaé. A natureza dessas relagbes
depende do conceito que eles tém de Israel, povo santo, separado
de todos os povos pelo culto exclusivo de lavé. Quem nao presta
culto sé a lavé, mesmo que seja sociologicamente israelita, ndo é
membro do povo santo (Ex 22,19). Claro que néo deixa por isso de
pertencer a lavé. Pertence-lhe, mas a titulo de anédtema. Se toda
uma cidade israelita prestar culto a outros deuses, serd votada ao
anatema, exactamente como as cidades dos Cananeus, ordena Dt
13,13-19%,

J& os rabinos se escandalizaram com a ordem divina de
exterminar os Cananeus. Por isso tentaram atenuar o carécter imoral
das faganhas de Josué explicando que este deu a escolher aos
Cananeus entre fugir, render-se e resistir. S6 os que resistiram teriam
sido objecto do andtema. O anatema dos Cananeus nédo podia
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deixar de escandalizar também os primeiros cristdos. Foi uma das
razbes que levaram Marcido a rejeitar o Antigo Testamento. No
entanto, nao escandalizou toda a gente. Longe disso! Como poderia
fazé-lo um texto aceite como sagrado? De facto, os livros do
Deuteronémio e de Josué tiveram uma influéncia perversissima ao
longo da histéria do Ocidente, herdeiro da tradicdo judaico-crista.
As ordens dadas por Deus a Moisés a respeito do pais de Canaé e
dos seus habitantes e o seu cumprimento por Josué serviram de
modelo e deram o aval divino ao que tiveram de mais negativo
todos os empreendimentos coloniais realizados pelos europeus,
sobretudo pelos Reformados, leitores assiduos e fervorosos da
Biblial’. Merece uma mengao especial a influéncia biblica no processo
de colonizagdo dos actuais Estados Unidos da América. O regime
do apartheid na Africa do Sul'8 e a politica do Sionismo na Palestina
sdo, que eu saiba, as mais recentes execugoes, sob uma forma
adaptada as novas circunstancias, das ordens dadas por Moisés a
respeito de Canaa e dos seus habitantes. Elaborado e instaurado
entre 1930 e 1960, o regime do apartheid foi ha pouco desmantelado,
com o aplauso universal. Pelo contrério, o Sionismo, que tem por
objectivo e por quadro, o préprio pais de que fala a Biblia, parece
estar mais forte do que nunca. E interessante notar a reaccao dos
orientalistas ocidentais modernos perante a verséo biblica oficial do
aparecimento dos Hebreus na Palestina. Tomando a versao biblica
praticamente & letra, a maioria achou a expulséo ou o exterminio
dos Cananeus como algo de normal. A titulo de exemplo, cito-lhes
o caso do americano W. E Albright, «patriarca» dos biblistas e
palestinélogos de lingua inglesa nas tltimas seis décadas. Passo a
cité-lo. Do ponto de vista imparcial de um filésofo da histéria,
parece muitas vezes necessério que um povo de um tipo nitidamente
inferior desapareca perante um povo de potencialidades superiores,
pois ha um ponto além do qual ndo pode haver mistura racial sem
consequéncias desastrosas (...) Os Cananeus, com o seu culto de
natureza orgiéstica, o seu culto da fertilidade sob a forma de imagens
de serpentes e de nudez sensual, com a sua mitologia grosseira,
foram substituidos por Israel, com a sua simplicidade pastoril e
pureza de vida, o seu sublime monoteismo e o seu severo cédigo
éticon??,
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Seria um anacronismo grosseiro pretender julgar em nome
da nossa consciéncia moral moderna os comportamentos que a
Biblia atribui aos antepassados de Israel para com os habitantes de
Canaa. Mas, por outro lado, pelo facto de eles serem relatados pela
Biblia, nao podemos esquecer que para a nossa consciéncia moral
moderna esses comportamentos sdo crimes contra a humanidade
que dao pelo nome de limpeza étnica e genocidio. Por isso, inspirar-
-se neles ou, pior ainda, considera-los como caugéo divina de actos
criminosos, como se tem feito até nos tempos modernos, é
moralmente repugnante?,

4. LeGISLACOES BIBLICAS E DIREITOS HUMANOS

E flagrante o contraste entre a legislagio do Deuteronémio
relativa aos Cananeus e a legislagao relativa aos membros do povo
biblico, assim como aos que viviam na sua Orbita. As leis e as
exortagdes do Deuterondémio séo unanimemente apresentadas — e
com razdo — como um modelo de humanidade, benevoléncia e
compaixdo para com todos os Israelitas, mas sobretudo para com
os mais desfavorecidos entre eles. Protegem até os estrangeiros que
vivem no meio dos Israelitas. O préprio Deuteronémio celebra a
exceléncia e a justica incomparéveis das suas leis (Dt 4,8). No termo
de um estudo comparativo da legislagdo do Deuteronémio e da
Declaracdo Universal dos Direitos Humanos, G. Braulik chegou a
conclusdo de que cerca de 3/4 dos artigos da Declaragao tém os
respectivos correspondentes mais ou menos préximos nas leis e nas
exortagbes do Deuteronémio. Os respectivos fundamentos, esses
sao completamente diferentes?’.

O edificio ético-juridico do Deuteronémio esté centrado em
Israel e assenta inteiramente numa viséo teoldgica de Israel. Para o
Deuterondmio, Israel é o povo que lavé libertou da escraviddo do
Egipto. Foi essa libertagdo que fez de Israel um povo livre. A sua
liberdade nao decorre da natureza humana. E um dom que lavé faz
a Israel. Os direitos de que goza o Israelita ndo lhe vém da sua
natureza humana, mas sim da sua pertenca a Israel. Liberto da
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escravidao do Egipto, Israel tornou-se o povo de lavé. Para
caracterizar esta relagdo do povo com o seu Deus, o Deuteronémio
serve-se dos conceitos de eleicdo e de alianca. lIavé escolhe Israel
para seu povo, faz com ele alianca, separa-o dos outros povos.
Como resposta, Israel deve permanecer fiel a Iavé, cumprindo a lei,
que contém as clausulas da sua alianga (Dt 7,6; 9,25-29;14,2.21).

O Deuteronémio concebe Israel como uma grande familia, a
familia de lavé. Alids, os destinatérios directos das leis e exortagdes
do Deuterondémio séo os chefes de familia. Todos os Israelitas, desde
o rei (Dt 17,14-20) ao dltimo dos escravos, s&o irméos e irmas, e,
por conseguinte iguais. Essa igualdade e essa fraternidade sdo ja
uma realidade no culto, nas festas celebradas diante de lavé (Dt
16,9-12.13-15). As exortagbes e as leis do Deuteronémio destinam-
-se a tornar essa igualdade e essa fraternidade uma realidade no
dia a dia. Procuram levar os Israelitas a viverem como irmaos.
Se estes assim fizerem, lavé abencoé-los-4, isto é, conceder-lhes-a
a prosperidade (Dt 4,40), de modo que né&o haja entre eles pobres
(Dt 15,4; cf., no entanto 15,11)%.

Vejamos algumas leis. Comecemos pela lei do descanso
semanal, extensiva ndo sé aos Israelitas, livres ou escravos, mas
também aos estrangeiros que com eles vivem, e até aos bois e aos
jumentos (Dt 5,14-15). A lei do descanso sabético ndo é uma
invengao do Deuteronémio. Existia antes (Ex 20,8-11; 23,12; 34,21).
Esta ideia de um descanso ciclico de que devem beneficiar todos os
humanos e até os animais domésticos, que se saiba, é prépria a lei
biblica e representa uma verdadeira revolugao social. Nas outras
sociedades contemporéneas o descanso era um privilégio das classes
sociais abastadas. O direito ao repouso é o objecto do art. 24 da
Declaragéo Universal dos Direitos Humanos.

As leis do Deuteronémio prestam uma atengdo especial aos
mais débeis entre os membros da comunidade.

- Levitas, estrangeiros, 6rfaos e vitivas. Beneficiam de uma
espécie de servigos sociais, sob a forma dos dizimos cada trés anos
(Dt 14,29; 26,12).
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- Estrangeiros, 6rfaos e vitvas. Além dos dizimos cada trés
anos, tém direito ao respigo e ao rebusco (Dt 24,19.20-21; cf. Lv
19,9-10). Recomenda-se um cuidado especial na administragdo da
justica a essas pessoas, por nao terem meios de fazer respeitar os
seus direitos (Dt 10,18; 24,17; 27,19, cf. Ex 22, 20-23).

- Os estrangeiros que vivem no seio da familia de Israel
participam na sua vida, sdo protegidos pelas suas leis e participam
na sua béngao (Dt 10,19). Dt 23,8-9 menciona especialmente o
edomita e o egipcio como beneficidrios da benevoléncia de Israel. O
Deuteronémio néao foi o primeiro a legislar sobre os estrangeiros (Ex
22,20; 23,9; Lv 19,33-34).

- Escravos. O Deuteronémio nao exclui a escravatura, entao
praticada por todas as sociedades da regido. Concebe a escravatura
de um israelita ou de uma israelita como o ultimo recurso para
assegurar a sua sobrevivéncia. O escravo continua a ser um irmao,
cuja condigdo o Deuteronémio procura humanizar (Dt 15,12-17; cf
ja Ex 21,1-6; Lv 25,39-46). Como vimos, tem direito ao repouso
sabético. O seu amo deve alforrid-lo passados seis anos, segundo o
Deuteronémio; no ano do Jubileu, segundo o Levitico. Se o escravo
quiser ficar com o seu amo, pode fazé-lo. Um escravo maltratado
pelo seu amo tem direito a fugir e a refugiar-se noutra casa, onde o
devem receber (Dt 23,16-17). O direito de um escravo maltrado ao
refigio parece original. Nas sociedades vizinhas a lei previa
normalmente que um escravo fugitivo fosse entregue ao seu dono.

- Pobres, assalariados, devedores. O Israelita deve emprestar
ao seu irméo que precisa (Dt 15,7-11), sem juros (Dt 23,20-21; cf.
Ex 22,24; Lv 25,36-37)%; ndo pode tomar como penhor algo
indispensével para a sobrevivéncia do devedor israelita (Dt 24,6)
ou, se o tomar, deve devolvé-lo ao pér-do-sol (24,12-13); deve
perdoar-lhe a divida no ano da remissao (Dt 15,2). Deve-se pagar o
salério a um jornaleiro, israelita ou estrangeiro, antes do pér-do-sol
(Dt 24,14-15; Lv 19,13).

- Proibicéo do rapto de um Israelita (Dt 24,7).
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- Proibicéao de castigos degradantes (Dt 25,1-3).

- Proibigéo do falso testemunho (Dt 19,18-19).

- Obrigacao de ajudar e socorrer outro israelita, mesmo que
seja um inimigo (Dt 22,1-4).

O Deuteronémio tem requintes de atengao para com algumas
categorias de pessoas: isengdo do sevigo militar ou de qualquer
outro servico publico durante um ano ao recém-casado (Dt 20,7 e
245); isengdo do servigo militar a quem construiu uma casa e ainda
néo a estreou ou plantou uma vinha e ainda ndo lhe comeu os
primeiros frutos (Dt 20,5-6).

O ideal social do Deuteronémio poderia resumir-se assim:
liberdade na partitha da libertacio da escravidao do Egipto, igualdade
na celebragdo do culto, fraternidade baseada no parentesco. O
chamado humanismo do Deuteronémio néo se baseia em nenhum
conceito universal. O Deuteronémio ndo tem nada a ver com as
nogdes de dignidade da pessoa humana ou os direitos naturais. O
Deuteronémio insiste na benevoléncia e na compaixéo para com os
Israelitas socialmente mais débeis e até para com os estrangeiros
residentes no paifs, mas fa-lo em nome da solidariedade do grupo.
Os I[sraelitas socialmente mais desfavorecidos também pertencem &
familia de lavé. Os estrangeiros que residem no seio de Israel estao
sob a sua proteccao.

5. CoNcLUSOES

As concepcdes antropoldgicas expressas nos mitos biblicos
das origens supdem que a humanidade é uma grande familia, cujos
membros s&o iguais e livres. Os seres humanos tém uma relagéo
muito estreita com Deus. A vida é um sopro divino (Gn 2,4b-3,24).
O ser humano é a imagem de Deus, a sua manifestacao visivel, a
sua presenc¢a (Gn 1,26-27). Tal concepgao antropoldgica poderia
constituir uma excelente base para uma doutrina semelhante aquilo
a que hoje chamamos os direitos humanos, assente em principios
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universais, vélidos para todos os seres humanos, independentemente
da sua condicao social, sexo, povo. De facto, as tradicdes biblicas
nao tiraram essas consequéncias, que hoje nos parecem légicas. S6
raramente se invoca, em particular nos meios sapienciais, o facto
de todos os seres humanos comungarem na qualidade de criaturas
de Deus para fundar determinadas normas de conduta entre eles
(Pr 14,31; 17,5; 22,2; J6 31,13-15). Pode dizer-se o mesmo da
concepgao das relagdes entre os povos, nagdes e estados. Ha
afirmacées isoladas da igualdade fundamental entre os povos, mas
a perspectiva particularista, centrada no grupo que se considera
Israel, é largamente predominante.

Embora nao haja no Antigo Testamento uma doutrina dos
direitos humanos, existem convergéncias objectivas, ou até
identidade, entre a legislacio biblica para uso interno do grupo
que nela se exprime, nomeadamente as leis e as exortagdes
deuterondmicas, e a maior parte dos direitos consagrados pela
Declaracao Universal dos Direitos Humanos. De facto, as leis biblicas
foram uma das fontes de inspiragio — talvez a principal — da maior
parte dos artigos da dita Declaragéo.

Francolino J. Gongalves, OP
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ETICA LAICA E ETICA CRISTA

PORQUE OS DIREITOS HUMANOS
ENQUANTO TAIS DIZEM MUITO POUCO A
NOS CRISTAOS ACERCA DO QUE A ETICA
DEVIA SER - um argumento em forma de uma
questao disputada

Nota prévia: Discutir aqui a relagdo entre a ética laica e a ética
cristd na forma de uma questdo disputada parece-me singularmente
apropriado, digamos um acto de justeza, por duas razées.
Primeiramente, trata-se de uma reflexdo feita no contexto do Instituto
Sdo Tomds de Aquino. Constitui, portanto, ao mesmo tempo uma
tdcita expressdo de agradecimento aos padres dominicanos pelo
amdvel convite de participar na Semana de Teologia, promovida por
eles no verdo de 98 em Fdtima, e uma homenagem ao Doutor
Angélico, cuja forma de argumentacdo tentarei, livre e ludicamente,
apropriar ao explorar e explanar o meu tema.

Mas, além disso e em segundo lugar, muito do que eu vou
propor aqui é pensado na sombra da obra recente de Alasdair
Macintyre que, no seu tltimo livro, Three Versions of Moral Enquiry,
redescobre na arte de argumentar desenvolvida por Aquino a chave
para o renovado sentido da tradi¢do'. Em livros anteriores
(principalmente em After Virtue e em Whose dJustice? Which Ration-
ality?), Maclntyre tinha jé equacionado a tradicGo com um longo
argumento, quer dizer, uma narrativa em episédios, sustentada pela
prdtica das virtudes relevantes da ordem moral e intelectual capazes
de aguentar as “crises epistemolégicas”, provocadas pelo confronto
com outras tradicbes (outros longos argumentos). Com os pontos
vulnerduveis postos em relevo, é-se obrigado a rearticular as linhas
fundamentais de orientagéo da tradicdo em que nos movemos para
regenerar as suas virtualidades de desenvolvimento. Afinal, tradi¢ées
- como argumentos - ou ganham a fazer vingar a sua légica, os
padrées que configuram, ou sG@o secundarizadas, sendo caducadas.

E interessante notar nesta tltima obra de Maclntyre sobre as
trés versdes da pesquisa moral uma tentativa de retomar o trabalho
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de Aquino no contexto da contemporaneidade: como Aquino
procurou conjugar, dentro do muthos cristdo, a perspectiva neo-
platénica de Agostinho de Hipona com a filosofia aristotélica,
Maclintyre esforca-se por arbitrar o racionalismo moderno (“os
enciclopedistas”) e a dispersdo pds-moderna (“os geneologistas”, a
moda de Nietszche). E tudo isto em nome de uma “tradi¢do” apta
em subsumir the best available accounts, as propostas avangadas
nas suas versées mais fortes, por dentro dos padroes estruturantes
deste muthos, diferenciando-se internamente pela via do
afrontamento. O que se pede é que a tradi¢Go “saque” - por assim
dizer - por dentro de si a sua aptiddo para produzir inteligibilidade e
para dar perspectiva d vida propriamente humana, isto €, uma vida
necessariamente marcada pela exigéncia ética®. E precisamente isto
que se pede a tradigdo cristd e a ética que dela se deriva.

Isto dito, avango para a minha sucinta explanacéo em forma
de uma questao disputada.

A Proposi¢do: No fim de contas, tanto a ética laica como os
direitos humanos que dela derivam, tém pouco a dizer aos cristaos
acerca da natureza da ética e de como eles devem comportar-se.

Objecgdo 1 - a modernidade apesar de tudo: Nesta fase da
nossa histéria é dificil recuperar a esperanga racionalista da
modernidade num tnico sistema de verdade. Com efeito, o fim da
modernidade continua a chegar e, com ele, a ideia mesma de uma
s6 medida para avaliar a veracidade das nossas proposicbes e a
correccdo moral das nossas acgbes. Mas, apesar de estarmos
imersos num mundo francamente pluralista, algo de inegével
importancia nos foi legado e nos serd imprescindivel na construcéo
de uma sociedade verdadeiramente global: o sentido da nossa
maturidade enquanto espécie e a viva intuicdo de que a histéria e
a direcgdo que tomard nos pertence. A maturidade conota a
autonomia, significando na esfera do comportamento humano um
auto-responsabilizar-se pelas razdes que legitimam as acgbes e
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pelas consequéncias que elas provocam. Assim, se a maturidade
implica uma postura auténoma, ambas exigem a coeréncia e a
responsabilizagdo que tém como base a pura capacidade de
raciocinar a determinar a melhor via de resolver os dilemas éticos
que podem surgir.

A emergéncia de uma ética laica assim concebida constitui,
entdo, uma conquista do espirito propriamente humano a procura
do que pode conseguir o assentimento dos seres humanos qua seres
humanos, para além de particularidades culturais e de especificas
préticas eclesiais.

Isto dito, a relagdo da ética laica com a ética crista é algo
complexo: ha claros pontos de contacto, talvez de inspiragao tacita,
mas hé sobretudo autonomizagéo da primeira em relagéo a segunda.
Na sua forma consequencialista (ou seja, as “acg¢bes s@o correctas
ou erradas segqundo as consequéncias que produzem”), faz apelo ao
que Max Weber chamou a “Ftica da responsabilidade”, tendo
aderentes em cristdos notaveis como Dietrich Bonhoeffer e Reinhold
Niebuhr. Na sua vertente deontolégica, denotando a ética que tem
como categotrias fundamentais as nogdes de “obrigagao’, ou “dever”,
e a “correcgdo dos actos” e correspondendo a uma “ética de
intencao” (Weber, de novo), hé que reconhecer as suas origens na
filosofia de Immanuel Kant e no seu pietismo.

Mas é principalmente no utilitarismo que se pode apreciar a
extensao da doutrina crista de agape para a conceptualizacao
universalizante da filosofia. O eixo de raciocinio utilitarista consiste
na convicgio de que o amor que se deve ao pr6ximo, sendo igual
ao amor que se tem por si préprio, implica logicamente que de -
vemos amar todos igualmente. E se amar alguém envolve a procura
do seu bem, entéo isto obriga-nos igualmente a procurar o bem de
todos. Aonde o bem de um entra em conflito com o bem de um
outro, um equilfbrio tem de ser encontrado. A regra que deve ser
utilizada neste caso é de procurar imparcialmente a maior extensao
do bem para o maior ntimero, enquanto se diminue o bem de um
pequeno ntimero quando é necessario asssegurar o bem da maioria.

Portanto, a ideia dos direitos humanos e do desenvolvimento
de uma ética laica nao estd exactamente em contradi¢do com a
ética transmitida na tradigdo cristd. Nao somente representa um
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esforqo em estabelecer um denominador comum entre os seres
humanos para o bem de todos, mas também constitui uma evidéncia
da maturidade emergente da humanidade neste nosso fim de século
- alids, um sentimento ao qual muitos teélogos (de - antes e durante
as grandes guerras - Bultmann e Bonhoeffer a - actualmente - Jonh
Hick e Keith Ward) tém feito apelo ao longo do século XX.

Objecgdo 2 - as consequéncias da pés-modernidade: Sim,
como se diz em Objecgdo 1, a ética laica e a ética cristd acabam
por ter uma cumplicidade histérica de fundo mas a ambas pertence
o onus de terem fracassado e de se terem tornado - pelo menos nas
suas formas legitimizadoras das instituicbes que as promovem -
simplesmente caducas. No fim do século vinte o “nés” de
solidariedade humana e as ideias de comunidade e de universalidade
encontram-se inexoravelmente em estado de fissura. O ponto de
referéncia politico-cultural no Ocidente é o Holocausto: depois de
Auschwitz ndo pode haver a ilusdo que a humanidade é uma, que a
universalidade constitui a condigdo humana. A fragmentagdo em
grupos e em interesses rivais definem a condicdo pés-moderna: a
agonistica torna-se, assim, um aspecto inevitdvel da vida
contemporéanea.

Justamente porque esta é a situacio da contemporaneidade
as grandes narrativas que apoiam a ideia de uma ética racional e
ideologicamente neutral, isto é, uma ética laica, ou a ideia de uma
ética cristd extensivel & humanidade inteira soam a ocas. A tGnica
via para uma ética capaz de responder a sensibilidade contemporanea
é a que procura assegurar que as diferengas, quer dizer,
posicionamentos minoritérios e oposicionais, sejam respeitados.
Enquanto discursos totalitarios tendem a silenciar outras vozes e
discursos ao advocar regras gerais e critérios que excluem as vozes
marginais, o Gnico principio ético que permanece indesconstrutivel
é, dixet Derrida, a justica que se deve perante indicios de diferenga,
sinais que irrompem com as formas de vida politica enclausuradas,
ou melhor, que tendem a auto-enclausurarem-se na recusa ou no
medo perante o diferente.
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Nestas circunstdncias, qualquer futuro para as duas formas
da ética em questdo teria de ter em conta a irredutibilidade do
plural e o projecto de emancipacdo em relagdo a estratégias de
poder, seguramente subjacentes as tentativas de formulacio dos
direitos humanos. Se algum universal se pode manifestar, entao este
seria a suspeita universal e a fixagdo nos contextos e nos jogos de
desejo. Neste caso, a ética laica assumiria o paganismo que
implicitamente postulava ao recorrer a razdo enquanto tal para
fundamentar os seus principios. Agora, os contrangimentos do
monoteismo e da visdo unitaria do platonismo ficam desfeitos pelo
plural: o rizoma advém no lugar da &rvore. Quanto a ética crista,
resta assumir a errdncia, a sua vocagdo pre-constantiniana da
marginalidade e do ndo poder. Resisténcia seria a tltima palavra,
nisso estas éticas podem ser cimplices.

Objeccdo 3 - ser assumidamente liberal, burgués e neo-
pragmatista: Os direitos humanos enquanto tais nao existem. Mas
pode acontecer que, um conglomerado de etnias e de nacionalidades,
se decida a criar - por razbes préticas e transcendendo fronteiras
que demarcam a ética crista da ética laica - uma “cultura de direitos
humanos”, com a qual se aprende gradualmente a identificar-se.
Por outras palavras, o estabelecimento de tal cultura néo se realiza
na defesa de um conjunto de direitos que supostamente existe na
natureza humana desde a emergéncia da espécie. A questdao de
direitos tem muito mais a ver com a educagdo do imaginéario pela
via da aculturacéo do que pelo célculo racional.

Imagens da verdadeira humanidade funcionam decisivamente
em quem seria classificado como merecedor de direitos humanos.
Em situacbes extremas, um tratamento “desumano” justifica-se pelo
naéo-reconhecimento consciente do estatuto do humano a um ser
que tem a aparéncia de um ser humano: os sérvios que torturam os
mugulmanos bésnios, os americanos brancos que dizimaram os
indios, etc., etc., ndo duvidaram da sua prépria humanidade e a
aplicacdo de direitos que respeitassem esta humanidade, isto é, a
sua. Os que participam na escravatura, em violagbes, em tortura, e
em limpezas étnicas ndo reconhecem a suas vitimas como
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pertencendo & mesma humanidade, mas antes a uma versao
inferior. Uma cultura de direitos humanos precisa de uma educagao
sentimental para alargar os pardmetros de quem merece ser chamado
“gente”. No fim de contas, o projecto de uma cultura de direitos
humanos coincide com o projecto de luzes e as pretensoes de uma
ética laica: a educacao de geragbes de pessoas para uma toleréncia
que respeita diferengas. Uma ética especificamente cristd nao
acrescentando nada de especial, salvo talvez a sua capacidade de
motivar os crentes para colaborar nestes projectos.

Quanto as pessoas mas, é errado atribuir as suas acgbes a
irracionalidade. A chave para a resolugdo dos actos nocivos a
sociedade pode encontrar-se na privagio da segurancga e da simpatia
que estas pessoas ressentem nas suas histérias de vida. Nao ha
melhor remédio para estes males de que uma educagéo e de uma
socializacdo, apoiadas por uma economia produtiva que convida a
participacéo generalizada da populagéo e por uma cultura produtora
de imagens de inclusdo social e de repugnéncia relativamente a
actos de humilhacéo.

Antes pelo contrdrio: Em contraste com o desenvolvimento
das ciéncias da natureza na época moderna, nao héa evidéncia de
um avango analogo no que diz respeito & vivéncia moral. Se bem
que as comunidades cientificas conhegam discussées, desacordos, e
rupturas entre investigadores, é, todavia, assente que partilham a
mesma ambicdo de aumentar o conhecimento do mundo natural.
Pertence intrinsecamente a forma-de-vida que chamamos “ciéncia”
explorar a natureza de um modo racional e as crises epistemolégicas
que se encontram no percurso s&o, no fim de contas, benéficas na
medida em que obrigam a corrigir aqueles factores nos métodos de
pesquisa que constituem um impedimento no seu percurso de
construir descrigbes da realidade cada vez mais satisfatérias. Note-
-se bem: ¢é justamente este percurso de recuo correctivo e de
relancamento que constitui a racionalidade da actividade cientifica:
é-se racional quando o esforco de clarificacéo leva a uma melhor
relagio dos dados, permitindo uma melhor e mais convincente
versdao dos factos do que se tinha anteriormente. Ou por outras
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palavras, a racionalidade arreiga-se num percurso participado por
quem partilha os mesmos anseios quanto ao progresso de uma
actividade, e a acumulacéo de experiéncias em volta desta actividade
ganha pontos de referéncia que se transmite aos participantes. Cria-
-se, assim, uma tradicdo de uma determinada forma-de-vida - neste
caso, de uma ciéncia -, na qual a participacdo eficaz depende
estreitamente de adquirir as competéncias relevantes para que a
finalidade acordada pela comunidade cientifica seja aproximada.

Ora, é justamente este sentido de uma racionalidade enraizada
numa fradigdo que passa e se mantém pelo confronto com outras
tradi¢Oes e préticas rivais que néo existe na modernidade. A ética
laica consiste, alids, essencialmente, na revolta em relagdo a tal
conceito da tradigdo. Mas o importante é realcar que o muthos
cristio promove uma ética prépria néo é superada pela ética laica e
pela proposta dos direitos humanos, mas antes pelo contréario.

Respondo: A ideia de uma tradicdo em desenvolvimento
admite a necessidade de estimular a prética de novas interpretacdes
de um texto - no nosso caso, o texto biblico - que lhe seja fundacional
e candnico: a fidelidade criadora implica a suplementacdo. A
racionalidade nao existe - sublinho de novo - fora deste processo,
isto é, deste esfor¢o de uma tradigdo em persistir vidvel perante as
crises epistemoldgicas encontradas. E precisamente neste sentido
que uma tradigéo constitui um longo argumento.

Ora, o fim da modemidade continua a chegar porque se
torna cada vez menos vidvel colocar formalmente um sistema racional
como universal medida contra a qual se ajuiza a veracidade e a
legitimidade das proposigbes e acgbes humanas. Sucintamente, a
racionalidade como célculo baseia-se no pressuposto de que a
subjectividade humana é capaz de colocar para e por si as suas
préprias exigéncias da objectividade e da universalidade, sem
assumir plenamente (1) que este projecto é ele préprio programéatico
e constitui no fim de contas uma tradicdo; e (2) que a sua
promulgagéo nédo é nem (a) responsével pelo avanco nas ciéncias
da natureza, nem (b) um reflexo da maturidade da civilizacao
ocidental.
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Quanto a este ltimo ponto, como é sugerido pela Objecgdo
3, a histéria do século vinte desmente a legitimizagdo de uma tal
pretenséo. Trata-se de um argumento que nao se tem aguentado.
Isto dito, a temética do fim da violéncia e o advento da paz para a
qual se quer tender permanece uma legitima aspiragdo que percorre
a modernidade. Mas esta é precisamente o projecto cristho: um
novo tipo de comunidade, fundada na rentncia a violéncia e no
perdao. Como René Girard percebeu, o que é positivo no Projecto
das Luzes é um efeito da Revelagao Judaico-Crista: héd cumplicidade
entre a sacralizagido da ordem social e a violéncia excercida sobre
uma vitima inocente para manutengéo desta ordem. Assim, a nova
comunidade fundar-se-a, imitatio Chissti, justamente na renincia a
tal recurso. Mas o gesto dessacralizante préprio dos Evangelhos
toma a forma na modemidade de uma subjectivizagao dos critérios
da racionalidade e acaba por enfraquecer a ligagéo intima que
existe entre a racionalidade e as préticas narrativas de uma tradicio
capaz de rearticular o seu sentido do bem comum e das virtudes
relevantes para sustenta-lo. Assim, negativamente, o individualismo
exacerbado desemboca no mito de auto-ascendéncia (Girard: o
desejo metafisico), a racionalidade autonomatiza-se, e a ética laica
que deriva disso mostra-se incapaz de levar adiante as promessas
de paz e de realizagdo humana. Se de maturidade se pode falar,
entdo os efeitos da dessacralizacio ressentida na actualidade e a
consciéncia que progressivamente se tem de que nenhuma guerra é
justa podem resultar no reconhecimento, nunca antes sentida com
tal acuidade, da pertinéncia da rentincia & violéncia e da adopgao
de uma politica que persegue agressivamente este propodsito
evangélico.

Se efectivamente a pés-modemidade constitui um re-escrever
da modemidade, entdo o resultado é uma fragmentacéo desta tltima.
Deixa de haver um sistema de razao para haver miltiplos, implicando
contextos distintos com regras que determinam o funcionamento
interno. O acento é colocado na incomensurabilidade e o “diferendo’
que reclama uma justica respeitosa dos contextos e impedidor de
uma grande narrativa abrangente.

A contextualizagdo das decisbes éticas significa seguramente
um avango nesta discussdo, cada sistema tem tacitamente as suas
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prescricoes e imperativos, ajustados as suas finalidades. Todavia,
bem que seja libertadora dos perigos totalitarios, a ironia exercida
insistentemente em relacéo aos vocabulérios finais pode degenerar
em experiéncias ladicas da linguagem. E justamente aqui que o
discurso ético se torna radicalmente emotivista, isto, implicitamente,
é uma questao de preferéncia contrada no sujeito desejante.

A temética da diferenga é certamente consonante com a ética
cristd que se pode derivar da pregagdo e do exempo de dJesus
Cristo. Mas neste preciso ponto, hd que ver um cédigo de leitura
divergente: a re-escrita da modernidade postula a anterioridade de
conflito. Nisso, é - como Lyotard confessaria abertamente - um
pensamento pag&o. Em contraste, o muthos cristédo postula antes de
tudo uma criagado que seja boa e na qual o mal aparece como uma
aberracdo: a paz é assim mais origindria do que o confito.
Correlativamente a este postulado de uma criacéo boa, a
sociabilidade é uma vocagdo que aponta ndo somente para a paz
inter-humana mas também para a responsibilizacdo perante a criacéo
nao-humana, isto é, a manutencao da integridade da criacéo na sua
diversidade. E neste sentido que a ética propriamente crista se insere
efectivamente numa grande narrativa, mas uma que supe e encoraja
diferenciacao. Analogamente a afirmacéo aristotélica de que a ética
faz parte da vivéncia politica e s6 se entende verdadeiramente assim,
a ética crista faz parte da esperanca de uma comunidade que néo se
define pela exclusdo mas pela incluséo e pelo servigo. Ora, a ética
cristd s6 se entende em funcéo do advento de tal comunidade, que
se vai esbocando na vida e no testemunho histérico da Igreja. Com
isto, quero sublinhar a consisténcia propria da ética cristd que se
inspira no muthos biblico e, assim, ndo precisa de uma
fundamentagdo fora dele. Isto nao quer dizer que propésitos criticos
relativamente ao uso de Escritura e a préatica da Igreja néo sejam
lteis e eventualmente correctivas no ressituar deste uso e desta
prética em fungao de uma sociabilidade humana pacifica.

A terceira objeccao, & consisténcia e as virtualidades da ética
cristd no dominio especifico dos direitos humanos representa um
desafio particularmente dificil de contornar. Primeiramente, repoe
convincentemente as mutagoes que se reconhece como p6s modernas
no horizonte de um trabalho do imaginério e da distribuigdo de
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signos. Em segundo lugar, ao correlacionar o trabalho do imaginério
com o que emerge potencialmente em termos de “gente como nés”,
a questdo quanto a quem literalmente tem a palavra relativamente
ao “humano” levanta-se como consequéncia. E, em terceiro lugar,
admite-se franca e realisticamente a temética do poder.

O exercicio do poder néo é por si criticivel. Lembra-se que a
politica e o poder constituem factores instrinsecos no fazer do texto
biblico, para néo falar da atribuigdo a Deus de uma omnipoténcia.
O problema é o de capacitagdo: quem tem a palavra (por exemplo,
CNN) tem a capacidade de formar um sentido do humano em
moldes que acabarao por ser etno-céntricos (isto €, a etnia que dita
as orientagées de CNN, e de oufras instituigdes com um alcance
global). Realiza-se uma certa universalizacao, mas também uma
forte uniformizacao: a capacitacéo - um poder fazer, um poder ser -
nao se estende a grupos que nao se uniformiza; néo seriam “gente
como nés”. Eis, também, o limite da ética laica e o lugar onde a
ética cristd se mostra mais capacitante, no seguimento do seu Senhor,
o gesto que legitima a ética cristd é o que se dirige a quem é
excluido.

O poder da graga é o poder que capacita a espécie humana a
realizar a sociabilidade para a qual é feita; é na perspectiva desta
sociabilidade fraterna, regulada pela caridade e pelo perdao, que a
ética propriamente crista se vai constituindo no tempo. E evidente
que a ética identificavel como cristé envolve a prética de apropriadas
virtudes que visam efectivamente a capacitagdo dos seus praticantes
em vista do que se chama habitualmente o Reino de Deus. Mas é
também evidente que a narracdo que acompanha esta pratica na
histéria se fixa escatologicamente no Reino que ha de vir - 0 que
significa que a sua prépria pratica narrativa implica um resistir perante
a tentacdo de considerar acabado e arrumado o que a Igreja Crista
tem de dizer acerca de problemas éticos. Mas problemas éticos sao
fundamentalmente dilemas que desafiam o nosso sentido de
sociabilidade formada no texto biblico. Por isso, deixo esta questio
disputada em aberto, oferecendo em apéndice exemplos da ordem
ética, cuja problematizacéo nos deve sensibilizar quanto a composigao
e a natureza da comunidade crista pela qual somos responséveis
perante Deus.
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APENDICE:
ALGUNS DEsaFios CONTEMPORANEOS PARA A ETica CRISTA

- Valores de familia - Virtudes de familia

A linguagem acerca dos valores pode sugerir um certo
emotivismo, isto é, uma postura ética baseada em preferéncias e
disposigbes pessoais. De facto, a atraccao nao se trata de um impulso
biolégico; adquire a sua forma a partir de uma tradicdo narrativa.
Podemos dizer que a compreensdo que cristdos contemporéneos
tém da sexualidade, do amor e do casamento n&o foi influenciada
pela narrativa crista, mas sim pelo mito do amor romantico. E s6 ao
reconhecer a narrativa cristd {com a sua finalidade transformadora)
como normativa que se pode tornar a virtude conjugal mais atraente
do que a ansia romantica.

- Homossexualidade

Sabemos que a homossexualidade ndo é encarada com
favor na Escritura Sagrada. O Apéstolo Paulo mostra-se radicalmente
contra. Pode-se argumentar que a satisfagdo sexual nao é um direito
sagrado e o celibato nao constitui um fado pior do que a morte. As
pessoas homossexuais recomenda-se a abstengéo.

Mas, por outro lado, especialmente se a homossexualidade
pode ser mostrada como sendo geneticamente determinada, nao
seria equacionar o reptidio da homossexualidade como uma espécie
de racismo? Seria possivel considerar as pessoas homossexuais
como uma classe social anédloga aos gentios em relagdo a Igreja
judaica chefiada por Tiago (e Pedro).

- Pacifismo

Pode-se rejeitar o pacifismo como irrealista e, talvez em
algumas circunstancias, imoral. Mas os cristdos sédo chamados para
serem membros de uma comunidade revolucionéria na qual a néo-
violéncia faz rigorosamente parte da agenda.

- Racismo
Os cristdos devem opor-se ao racismo por razdes que séo
peculiares a narrativa cristd. Mas os crist&os tém de enfrentar o facto
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de que o racismo tem estado presente na histéria da Igreja.
Curiosamente sao as exigéncias do Projecto das Luzes que tém
provocado uma “crise epistemolégica” na tradigdo cristda a este
respeito.

- Feminismo

O cristianismo representa uma revolugdo em relagéo aos
conceitos antigos do publico e do privado e em relagdo ao que
significa ter uma vida virtuosa. As mulheres nao foram apenas
acolhidas numa nova entidade chamada a Igreja. Também as virtudes
e as qualidades associadas com as mulheres - a ternura, a
preocupacdo com os desprotegidos - foram celebradas como ideais
para a comunidade inteira tanto na esfera publica, como na esfera
privada.

Mas esta revolugéo, comegada nos primeiros séculos da Era
Comum, foi algo - digamos - desviada. Podemos especular que um
factor importante na capacidade da Igreja em transformar a ordem
social actual reside na recuperagao destas virtudes e no repensar da
actuacao das mulheres na vida da Igreja.

Manuel Sumares

NOTAS

1 Entende-se que o meu uso do pensamento de Macntrye vai também ser livre:
mais o espirito do que a letra, propriamente dito.

2 Que o trabalho de MacIntyre desenvolve em filosofia comega a entrar no dominio
da teologia pode ser verificado na recente publicacéo, Virtues and Practices in the
Christian Tradition: Christian Ethics after Maclntyre, editado por Murphy,
Kallenberg, e Nation (Trinity Internacional Press, 1997). Mas quemn tiver interesse
nesta via deve ver sobretudo as obras do tedlogo metodista, Stanley Hauerwas,
que rejoga com notavel eficacia o que aprendeu de MacIntyre, com o que aprendeu
na universidade de Yale com Georga Lindbeck e Hans Frei, isto é, com a teologia
pés-critica (ou pés-liberal). Uma outra pista seria o notével trabalho teolégico do
anglo-catélico John Milbank que também aproveita, embora criticamente, as
perspectivas abertas de Maclntyre e a Escola de Yale. Avango aqui a opinido que
Milbank est4 em vias de produzir uma teologia de uma qualidade e de um poder
excepcional. (cf. Theology and Social Theory, Blackwell, 1990; The Word Made
Strange, Blackwell, 1997).
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DO HOMEM

INTRODUCAO

Antes de mais, devemos reconhecer que os catélicos das
geragdes anteriores ao Concilio se interessaram muito mais com os
deveres do que com os direitos. Assim se falava por exemplo de:
“deveres de familia”; “deveres dos esposos”; “deveres dos fithos”;
“deveres de gratidao’; “fazer os meus deveres”; “ter deveres para
com”; “deveres de piedade filial’; “os deveres de todos os bons
operérios”; “os deveres dos ricos e os deveres dos pobres” etc.. A
moral do dever, que quase se transmutou em moral de submissao,
nao poderé facilmente aceitar a reivindicac&o universal do homem
que apela aos seus direitos, tanto mais que, desde a Revolucéo
Francesa, essa reivindicagdo tem sido sistematicamente veiculada
pelo movimento laicista e quase sempre anti-clerical. Por isso nas
sociedades onde Igreja exerce uma maior influéncia cultural, a
mentalidade vigente e a opinido ptblica ndo estdo habitualmente
familiarizadas com as declaragbes e a dindmica relativa aos direitos
humanos.

Mas nas ultimas décadas a opinido publica tem-se interessado
cada vez mais pela probleméatica dos Direitos do Homem. Assim se
fala do direito & greve; dos direitos das criangas, do direito de
emigrar, do direito a criagdo cultural dos direitos da mulher etc..
Importa pois conhecer a génese dos direitos e depois reflectir sobre
os seus fundamentos.

Se os direitos no sentido classico do termo se concretizam
pela primeira vez na declaragdo da Revolugdo Francesa de 1789,
esse texto, apesar da sua influéncia e difusdo mundial, ndo adquiriu
um reconhecimento formal da comunidade das nagdes. Isso sé
acontece com a Declaracdo Universal dos Direitos do Homem
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promulgada pala Assembleia Geral das Nagbes Unidas em 1948.
Apesar dos seus inimeros limites, esse texto continua a ser a tnica
Declaragio Universal reconhecida, hoje, por quase todas as nagbes
do mundo.

Por outro lado os movimentos que, atravessando as sociedades
contemporaneas advogam o reconhecimento de novos direitos, como
por exemplo o direito a dispor da sua prépria morte, o direito a
cremagcao, o direito & diferenga, o direito ao néo trabalho, etc., se
por um lado nos ajudam a reconhecer o caracter limitado de todas
as declaragbes universais, acabam também por legitimar a sua
existéncia. Sem essas Declaragdes as sociedades e as relacdes
internacionais cairiam facilmente no anarquismo e no espontaneismo
que muitas vezes esta associado aos movimentos reivindicativos. A
Declaragdo de 1948, nascida no clima do pés-guerra, ja& produziu
alguns efeitos notéveis, como por exemplo o movimento que levou
a independéncia das antigas colénias.

Sobretudo a partir da década de 80 a problemética dos direitos
humanos invadiu a opiniado publica. Esta foi alertada por uma série
de acontecimentos que reforcaram a atengéo para os DH . Foi assim
em 1968, por ocasidao do XX aniversério da Declaracdo de que
resultou uma proclamacgdo no termo da conferéncia reunida em
Teerdao com o fim de trazer & Declaragdo um maior nimero de
paises em desenvolvimento; por ocasido do XXV aniversario a
tomada de posigdo do entdo Papa Paulo VI que provocou o
arrastamento de muitas outras entidades; em 1975 a acta final da
Conferéncia sobre a Seguranca e a Cooperagéo na Europa (CSCE)
reunida em Helsinquia, com a presenga activa da Igreja Catdlica e
que foi o compromisso possivel no mundo bipolar de entdo. Seguiu-
-se toda a actuagdo do Conselho da Europa que fez do
reconhecimento efectivo dos Direitos Humanos uma das condigoes
para a admissdo nesse Conselho. Assim se continuou em crescente
interesse até este ano no qual se comemoram os 50 anos da
Declaracéo

66



Para_uma Teologia dos Direitos do Homem - Luis de Fanga

A CRISE DA CULTURA CONTEMPORANEA

A proclamagéo dos Direitos do Homem, que tem como datas
principais de referéncia os anos de 1789 e de 1948, conheceu ao
longo dos dltimos cinquenta anos uma cada vez maior actualidade.
Este regresso dos direitos, como se dizia no inicio dos anos oitenta,
€ uma consequéncia da revolta do social a que se assiste ha vérios
anos. As ideologias que dominaram grande parte deste século, ao
desmoronaram-se deixaram lugar no interior das sociedades a uma
vaga de incertezas. A incerteza interna das sociedades modernas
manifesta-se através duma desconcertante explosao de reivindicagdes,
que ndo encontraram nas ideologias qualquer reposta. E face a uma
realidade social em grande transformacio que se torna necessério
situar o recurso aos Direitos Humanos a que se assiste neste fim de
século.

No mundo ocidental, esta situagao agravou-se sobretudo apés
os acontecimentos de Maio de 1968. O horizonte politico em que se
movia o governante, o militante, ou o cidadao ficou sem referéncia.
O futuro da histéria deixou de ser apreendido como um todo
organizado.

FunpAmMENTOS DOs  Dirertos po Homem

Vejamos entdo onde se fundamentam os direitos do homem
na filosofia, na cultura e na histéria. Com efeito, tal como os conceitos
de pessoa e de liberdade, a nogéo de direitos naturais do homem é
uma criagdo do pensamento ocidental.

Ja Séfocles, em Antigona, faz referéncia a “lei escrita” supe-
rior aos decretos do poder. E Platao, reflectindo sobre a distingao
entre o direito e a forga, faz a demarcagao daquele face a este. Dai,
a necessidade de perceber qual é a esséncia do justo, assim como
de distinguir o que é justo por instituicdo do que ¢ justo por natureza,
quer dizer néo colocar o seu fundamento na for¢ca mas no que é
justo.
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Contudo é com o nascimento do mundo moderno, que a
nocdo de um direito natural atribuido ao homem ird conhecer
clarificacio e aprofundamento. No século XVI, a ideia dum direito
concedido ao homem reaparece & superfice, sob a pressdo dos
acontecimentos. A descoberta do Novo Mundo e dos seus habitantes
levanta questdes, tais como. “os indigenas néo sendo cristdos, podem
ter direitos?”. Por outro lado, a ideia dum cosmos imutével, que tira
a sua permanéncia juridica da sua permanéncia fisica, estilhacava-
-se sob a influéncia das novas descobertas cientificas. Tudo isto,
fazia sentir a necessidade dum novo principio de estabilidade que
substituisse a antiga ordem da natureza e permitisse assegurar os
direitos dos individuos.

Foi em Salamanca, em 1539, que Francisco de Vitéria fez a
afirmacao duma natureza humana universal e logo independente da
fé. E-se homem antes de se ser cristdo ou pagéo. Uma certa abertura
para o espirito laico ficou entdo em marcha. Mas é Grotius, no Séc.
XVII, que apoiando-se no platonismo e em Vitéria fundamenta a
existéncia dum “direito natural”.

Por um lado era necesséario afirmar a originalidade desse
direito e a sua autonomia face aos dogmas da teologia (sobretudo
contra a predestinagao).

Depois era necessério definir, delimitar claramente a esfera
do juridico face ao estado absoluto nascente, protegendo a
especificidade e o valor préprio dum direito natural. Este direito
natural afirmava-se antes de qualquer poder humano ou divino,
logo independente em absoluto. Com as contribuigdes tedricas de
Locke e de Rousseau, e de todo o século das Luzes chega-se a
Revolugao Francesa onde se afirmara que “ser livre” é conhecer os
“direitos do homem”.

Deste modo a afirmagao dum direito natural reconhecido ao
homem vai de par com o reconhecimento da sua liberdade, melhor
com o reconhecimento da autonomia intelectual da liberdade
humana. O constante confronto com o Estado, que a pratica dos
Direitos Humanos supbe, levaria mais tarde ao aparecimento da
nogéo de direitos sociais. Contudo, no direito social, o titular nao é
o homem, incarnagdo duma natureza humana, mas o individuo tal
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como é feito pelas miltiplas relagbes sociais nas quais estd
comprometido. No fundo o direito social acaba por se identificar
com a consagragao juridica das necessidades. Aqui o Estado deve
intervir para a sua realizacdo, enquanto que nos direitos individuais
a pessoa deve defender-se do Estado se este os viola.

Se os direitos do cidadao no sentido classico sao reconhecidos
em 1789, ou na declaragdo da Revolugdo Americana de 1776,
sdo os direitos sociais que alcangam maioridade na Declaragao
Universal de 1948.

Os primeiros séo fundamentalmente “direitos de ...”, os
poderes piblicos devem reconhecé-los e ndo devem pér entraves
ao seu exercicio. Os direitos sociais sdo “direitos a ...” e implicam
que o Estado intervenha para assegurar a sua efectivacao.

INTERPRETAGOES IDEOLOGICAS DOS Direitos Humanos

Os Direitos Humanos, individuais e sociais, na sua relacao
com a razao, de forma mais vasta com a cultura e sobretudo na sua
relagdo com as vérias tradigbes histéricas relativas & formagao dos
Estados europeus, tém-se moldado em interpretagdes ideoldgicas
diversas, por vezes contraditérias. A realidade dessas interpretacées,
assim como as principais tradigbes culturais que as tém veiculado é
o que sucintamente se recorda a seguir. Citemos: a interpretacéo
liberal dos Direitos Humanos; a interpretagao socialista dos Direitos
Humanos; interpretagdo marxista dos Direitos Humanos;
interpretagado nacionalista dos Direitos Humanos .

TRADIGOES CULTURAIS E JURIDICAS

A Declaracdo Universal de 1948, assim como muitos outros
pactos e convengbes, néo é a concretizacdo de nenhuma das referidas
interpretagdes no seu estado puro. Cada um desses textos resulta de
inimeras influéncias, umas histéricas, outras politicas. Entre essas
influéncias deve ainda destacar-se a influéncia da tradicao cultural
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que varia conforme a érea geogréfica onde se encontram os
promotores de tais textos normativos. Devemos referir entdo a
tradicdo inglesa; a tradigdo germénica e a tradicéo francesa.

Observe-se a terminar estas alusées as vérias tradigbes que,
na Europa, qualquer que seja a tradigdo, as questbes relativas aos
Direitos Humanos estdo menos marcada ideolégicamente do que
por exemplo nos Estados Unidos da América ou nos paises da
antiga Unido soviética. E hoje, no que diz respeito & construcéo
europeia serd4 possivel encontrar uma base comum, ao menos
para esta zona geopolitica do mundo? Esse texto ainda nao foi
encontrado, pelo que o Conselho da Europa tem funcionado como
regulador dum cédigo néo escrito.

QUESTOES CONTEMPORANEAS E O DIREITO NATURAL

As tradigbes culturais e as interpretacdes ideoldgicas que se
acabam de referir mostram como é irrelevante querer fundamentar
os Direitos do Homem numa concepcdo supostamente estética e
definitiva do direito natural. O conceito de natureza variando com a
marcha da histéria ndo permite esse fundamento teérico que muitos
filésofos e tedlogos cristdos tém procurado. O pensamento cristao,
deve reconhecer que rigorosamente falando, ndo héa teologia dos
direitos humanos porque os principios da fé crista ndaoc devem, nem
podem privilegiar nenhuma das interpretacdes filoséficas, que se
tem dado do conceito de natureza ao longo dos tempos. E se ja
neste século se assiste a um novo exame da nocdo de natureza feita
pelo personalismo de Mounier, ou pelos antropélogos e sociélogos
como Morin e Moscovici, essa actualizagdo nada adianta para a
reflexdo da fé sobre a natureza ou sobre o direito natural. Diz-se que
ela nao adianta porque néo é a renovagdo desses conceitos, que
impede a inevitavel ideologizacdo do “direito natural”, desde que,
se transforme este em doutrina. Note-se como na Constituicdo
Gaudium et Spes, os padres do Concilio Vaticano Il ao elaborarem
a doutrina da relagao da Igreja com o mundo, evitaram o recurso a
teoria do direito natural.
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Como se viu, na origem do direito da gentes, com Vitdria, ou
na origem do direito natural com Grotius, o problema fundamental
é o do reconhecimento duma liberdade auténoma no homem.
Consequentemente a relacdo deste com o poder, ou seja, com o
Estado.

CONSTRUIR UM ESPACO JURIDICO

Comecemos entdo por reflectir sobre como se constréi esse
espago juridico no qual a liberdade humana pode e deve ser
reconhecida.

Das Declaragbes dos direitos classicos podem-se reter alguns
tragos gerais. As Declaragbes combinam o principio do governo
representativo e a afirmagdo duma vida humana ao mesmo tempo
individual e social, desenvolvendo-se e regulamentando-se fora da
sancao do estado.

Esta legitimidade prépria do social, é o que justifica em
profundidade a separacéo de poderes. Como a sociedade nao é
integralmente representédve!l deve beneficiar de sistemas de
organizagao concorrentes.

Para que a sociedade seja auténoma face ao Estado é

necessario que ela seja a sua maneira fonte de direito.
Esse direito, deve estar orientado necessariamente segundo a ideia
de justica. Mas, justica ndo é moral, jA que a moral é vivida
subjectivamente e pde ao individuo exigéncias infinitas logo
irrealizaveis (é particularmente o caso da moral evangélica, ja que
a caridade nao tem limites). A justica, ainda que fundamentada
no ideal moral, estabelece exigéncias circunscritas determinadas,
relativas a uma dada situagao, e cria direitos e obrigacdes que sao
reciprocas.

A justica é social ao mesmo tempo que é moral, é também
l6gica neste sentido de que tende a construir uma universalidade,
um conjunto de regras a partir dessas particularidades, que sao os
sentimentos morais e os conflitos.
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A teoria do direito social, enquanto situa o direito saido do
Estado entre outras fontes juridicas, fornece um quadro essencial
para aquilo a que podemos chamar a legitimagao do social.

Contrariamente ao direito romantico {nostélgico da
comunidade orgénica) o direito social ndo dissolve o direito dos
costumes ou no espirito da nagao, faz duma actividade juridica
multiforme, e do confronto permanente com os principios
universalizantes o préprio principio da vida publica moderna. Nao
se opde de modo nenhum as declaragbes dos direitos, mas pelo
contrério articula-se com elas.

O direito enquanto expressdo colectiva é o cruzamento dum
agente, dum grupo social, com um valor que ele incarna ao mesmo
tempo que o faz viver. E uma tens&o entre o particular e a aspiragdo
ao universal, um factor de identidade que é ao mesmo tempo busca
de comunicacao.

Mas devemos reconhecer que os direitos do homem sao uma
forma ambigua de entrar em relagdo com o universal, articulam o
moral e o juridico, e afirmam por outro lado, pela referéncia aos
principios da liberdade e da dignidade inalienaveis, que h& no
homem qualquer coisa que escapa a todos os poderes possiveis e
a todos as defini¢des exaustivas, ou seja, que o universal é uma
questdo em aberto e que nos interpela a todos. Nao obstante as
declaracdes de direito ligarem essa universalidade enigmética a
instituicbes particulares sequndo as caracteristicas do momento
histérico em que os textos foram escritos.

Voltar aos Direitos dos Homens é para os ocidentais e
paradoxalmente, aceitar a contingéncia da sua histéria, definir-se,
ndo através dum projecto que seria o de organizar o mundo a seus
pés, mas através dum acontecimento que lhes é préprio. Nao se
trata de renunciar a uma preocupagio de universalidade, mas de
renunciar & ambicao de lhe fixar os principios e as formas. Voltar
as declaracbes de direito é aceitar a contingéncia sem deixar de
ter preocupacdo do universal, jA que séo essas as duas exigéncias
das nossas convicgbes. Aceitagdo duma identidade cultural
particular sem se cortar do universal.
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Os Direitos HUMANOS CONFRONTAM A IGREJA?

Nao foi a Igreja que despertou a corrente contemporanea
atenta aos Direitos Humanos. Pelo contrério, durante muitas décadas,
para nao dizer séculos a Igreja opde-se a ideia e a pratica dos
Direitos Humanos. Esta situacdo que estd na origem de tanto
sofrimento e de tanta cegueira tem que ver com o bloqueamento
provocado na Igreja pelo facto de esta, até ao Concilio Vaticano I,
nao ter reconhecido o direito a liberdade religiosa. Esta a fonte de

tantos equivocos e verdadeiras injustigas.

JA& que para a Igreja e no referente aos Direitos do Homem o
objectivo nunca poderia ser o de redigir uma doutrina cristd desses
direitos. A Igreja deve trabalhar para que seja elaborada uma
verdadeira teologia da liberdade crista. Nela, o cristédo se inspirara
para a promogao e a defesa dos direitos do Homem, face a qualquer
Estado e no interior de todas as tradigdes culturais. Essa mesma
teologia da liberdade cristd servird a instauragdo dum auténtico
direito institucional eclesial.

Os dltimos papas tal como o Concilio Vaticano II assumem a
oposicdo que existiu durante muitos anos e justificam porque é que
a Igreja de opositora deve passar hoje a promotora dos Direitos
Humanos. E esse longo caminho que vamos recordar. E importante
tomar consciéncia desta situacio, para que uma vez realizado o
“mea culpa” eclesial, os cristdos deste tempo se possam comprometer
evangelicamente numa luta comum a todos os homens de boa
vontade.

Joao Paulo I, na carta enciclica O Redentor do Homem, com
a qual iniciou o seu pontificado, dedica uma parégrafo desse texto a
questao: Direitos do Homem: letra ou espirito? e Paulo VI seu
antecessor foi considerado o papa dos Direitos do Homem. Nos
finais dos anos 70, por exemplo, a conferéncia de Puebla abriu com
estas palavras do presidente do CELAM. “A tarefa mais urgente
desta conferéncia consiste em proclamar a dignidade da pessoa
humana e os Direitos Fundamentais do Homem na América latina,
a luz de Jesus Cristo”.
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Particularmente atenta a estas questoes, a Comissao Pontificia
“Justica e Paz” publicou em 1975 um longo documento de trabalho
intitulado — A Igreja e os Direitos do Homem. Paulo VI dirigiu
numerosas mensagens aos organismos internacionais que se dedicam
a promocéo e a defesa dos Direitos do Homem. Quem esteja atento
a actualidade eclesial destes tltimos 25 anos deve reconhecer que a
promogéo e a defesa dos Direitos do Homem tem sido uma das
prioridades de pregacao e do magistério episcopal através do mundo.
Por outro lado deve referir-se a presenga constante e obrigatéria da
Igreja em todas as conferéncias e cimeiras internacionais onde se
abordam as questdes dos direitos.

Contudo, e em termos histéricos esta é uma situacdo muito
nova na vida da Igreja, que exige um esclarecimento. Nenhum de
nds se lembra de ter aprendido no catecismo qualquer coisa que
aparentemente tenha que ver com os Direitos do Homem. Por outro
lado os que estdo mais familiarizados com a histéria da Igreja sabem
que no século passado, a Igreja se opdes tenazmente aos Direitos do
Homem. Lembremos alguns desses episddios.

Em 1791, Pio VI na Enciclica Quod Aliquantulum declarava
solenemente: “Haverd coisa mais insensata que propor uma tal
igualdade e uma tal liberdade entre todos ?” Evidentemente que se
fazia aqui referéncia ao triptico exaltado pela Revolugédo Francesa —
liberdade, igualdade, fraternidade -.

Seis anos mais tarde, o mesmo papa afirmava ainda numa
outra enciclica — Adeo Nota - “Os direitos do homem sdo contrdrios
a religido e a sociedade”

Como se sabe as condenagdes de Pio IX no Sylabus (1864),
ainda aumentaram mais o fosso entre o pensamento oficial da
Igreja de entdo e os que lutavam pelo progresso e pelo liberalismo.
“Durante séculos do Renascimento aos nossos dias aqueles que
lutaram pelo reconhecimento das liberdades pessoais, que
trabalharam pela instauragdo da liberdade civil e politica foram
encontrar quase sempre a Igreja no campo dos adversdrios e dando
a esses a caucdo da sua autoridade intelectual e moral”. Esta é uma
afirmagéao do conceituado historiador Réné Rémond.
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Depois destas estrondosas afirmacbes, o papa Leao XIil, nos
finais do Séc. XIX, iniciou um caminho de didlogo com o mundo
contemporaneo, mas a histéria sé6 reconhece em Pio XII o primeiro
papa que fez uma certa ruptura com este passado. Em 1942, no
apogeu do totalitarismo nazi e facista, o papa, numa célebre
mensagem radiofénica, pede que sem se aguardar o fim das
hostilidades, se redija uma declaragéo de principios sobre a
“restauracdo de direitos, moral e juridicamente imprescriptiveis”.

Todavia s6 com dJoédo XXIII e particularmente apés a
publicacio da enciclica Pacem in Terris em 1963, a Igreja adoptou
uma posicao radicalmente contréria a sua préatica de quase dois
séculos. O Concilio Vaticano II ratificou essa ousada tomada de
posicao de Jodo XXIII ao declarar na Constituicdo Gaudim et Spes:
“A Igreja em virtude do Evangelho que foi confiado proclama os
direitos do homem, reconhece o dinamismo do nosso tempo que
em toda a parte dd uma novo alento a estes direitos (n°®41).

Porque é que a Igreja se opds aos direitos do homem nos
séculos passados e hoje os promove? Adivinha-se que a resposta
nao é facil nem isenta de polémica e de vérias leituras. Tanto assim
é que o proprio Joado Paulo II, em 28 de Janeiro de 1978, ao
inaugurar os trabalhos da conferéncia de Puebla afirmava: “nao é
por oportunismo ou por fome de novidade que a Igreja “perita em
humanidade”, se faz o defensor dos direitos do homem. E por
causa de um auténtico compromisso evangélico, o qual, como para
Cristo, ¢ um compromisso para com aqueles que sdao os mais
necessitados.

Ao defender-se desta critica frente & Igreja contemporanea, o
papa sabe que ela néo se refere somente a viragem efectuada na
orientacio pastoral da Igreja. O oportunismo viria também do facto
de a Igreja se ter tornado defensora dos Direitos do Homem numa
altura em que muitas correntes de opinido e de acgao no mundo
desses dias reivindicavam também essa promogao e defesa. Era o
caso do presidente Carter nos Estados Unidos da América, que
iniciara a sua carreira presidencial, langando uma campanha de
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defesa dos Direitos Humanos, ou num quadro politico diferente a
repercussao da Conferéncia de Helsinquia nos finais dos anos 70.

LiBeRDADE RELIGIOSA, O NO DO PROBLEMA NA IGREJA.

Tentemos agora perceber a oposigdo da Igreja ao
reconhecimento do direito a liberdade religiosa, e como essa postura
condicionou toda a atitude da Igreja face aos Direitos Humanos até
aos tempos mais recentes.

Com efeito, durante mais de um século a Igreja Catdlica
permanece traumatizada pela Revolucéo Francesa. Em cinco anos
(1789-1793), pareceu-lhe que toda uma organizagido milenaria se
afundara e com ela o dominio social e cultural que até ai exercera
sem partilha. E certo que o século das revolugdes, cujos efeitos se
fazem sentir em toda a Europa cristd, é também o século durante o
qual o pensamento das luzes se difunde e se incarna: homens,
ciéncias e estados querem libertar-se da sua tutela, e afirmam por
vezes, como sua intengéo, o querer eliminar a prépria religio. Enfim
o papa, simbolo e expressao da Europa coligada contra a revolugéo
e contra Napoledo também sofreu a revolugdo nos seus Estados, e
ap6s ter sido destronado em 1870, considerou-se como expropriado
e expulso da sua terra. Todos estes acontecimentos levavam Igreja
a polarizar-se exclusivamente nos aspectos negativos dos movimentos
que promovem as liberdades. Ainda em 1909 muitos continuavam
a ver em tudo isto “o combate dos filhos da Revolugéo contra os
filhos da Igreja”.

Dai, a condenacéo constante que os papas do século passado
fizeram de todas as reivindicagoes a liberdade. Em 1832, Gregério
XVI, na Enciclica Mirari Vos classificava de delirio a reivindicagao a
liberdade de consciéncia — expressdo retomada por Pio IX na
Enciclica Quanta Cura de 1864 considerando execravel a
reivindicac&o a liberdade de imprensa.
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A Igreja no séc XIX opds-se imediatamente a liberdade de
consciéncia e de opinido, pois via ai um relativismo que ameacava
o seu dogmatismo e a sua pretensdo em ser a tnica a possuir a
verdade sobre tudo e sobre todos. Essa atitude era reforcada pelo
autoritarismo do seu governo, que via em todas as reivindicagoes
do século atentados ao seu poder soberano. Contudo mais do que
nos aspectos temporais a Igreja sentia-se ameagada ao nivel dos
principios. E porqué?

Os principios revolucionéarios dos Direitos do Homem iam
contra o poder temporal do papa sobre os Estados pontificios,
favoreciam o anti-clericalismo e a critica dos bens da Igreja. Contudo,
nao era af que a Igreja se sentia ameagada, mas sim pelo facto de a
Igreja defender o seu monopélio dogmético sobre os fundamentos
do direito, assim como pretender & legitimagdo dos poderes da
ordem social.

Se os Direitos Humanos se tornassem a base das constituicdes
dos Estados ou das relagbes entre as pessoas, a Igreja ja néo seria a
Gnica a poder definir o direito justo. Seria o fim de um certo
cristianismo politico, concebido exclusivamente em termos de poder.
Com efeito, na visio moderna, é o legislador que cria o direito
(direito positivo) e esse diz respeito aos sujeitos, antes de mais as
pessoas. Para a Igreja, pelo contrério, sé a verdade revelada por
Deus e interpretada validamente pela tnica Igreja, poderia ter direitos.
Como o erro nao tem direitos, ou seja, & pessoa nao deve ser
reconhecido o direito de errar, aqueles que possuem a verdadeira
religiio devem-se impor ainda que seja pela excomunhdo, pela
presséo, pela tortura ou pela guerra.

Esta posicdo de intransigéncia da Igreja face ao movimento
liberal e que depois se vai continuar face ao movimento social
continuara ao nivel dos principios até ao Concilio Vaticano II. Como
jé se referiu atrds com Le&o XIII inicia-se um amadurecimento para
uma atitude mais dialogante, tolerante e construtiva. De uma atitude
agressiva contra todas as aspiragdes do mundo moderno, Leédo XIII
passa a um processo de diélogo e de maior compreensao para com
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as aspiragbes dos seus contempordneos. Com Pio X e a crise
modernista, regressa-se a um periodo de intransigéncia e rigidez
doutrinal. Mas as duas guerras mundiais deste século, se por um
lado causam um desmentido severo aos exaltadores do
individualismo liberal, modificam de tal modo as condi¢des de vida
das sociedades, que a prdpria Igreja se vé compelida a modificar a
sua atitude face ao mundo. Como se disse atras, Pio XII, durante e
apds a guerra, ndo cessard de chamar a atengéo para a necessidade
de uma codificagéo internacional dos Direitos do Homem. Todavia,
teremos de esperar pela Enciclica Pacem in Terris para que seja
dado um passo definitivo no reconhecimento dos Direitos do Homem
pela Igreja.

E em 1974 Paulo VI reunindo-se com os Padres do Sinodo
dirigiu ao mundo uma mensagem sobre os Direitos Humanos e
reconciliagdo onde se dizia: “A Igreja sabe, por experiéncia prépria,
que o seu ministério de promogao dos Direitos Humanos, a obriga
a um constante exame e uma purificacdo continua da sua prépria
vida, das suas leis, das suas instituicbes e dos seus programas de
acgao. O Sinodo de 1971 declarou que “todos aquele que se propde
falar da justica aos homens, deve antes de mais, poder ser
considerado justo pelos homens”. A consciéncia das nossas
limitagbes, das nossas deficiéncias e das nossas faltas no que se
refere & justica, ajuda-nos a compreender melhor as dos outros,
tanto das instituicbes como dos individuos. Na Igreja, do mesmo
modo que noutras instituicbes ou noutros grupos, é necesséario
trabalhar pela purificagdo dos modos e dos processos de agir, no
seu interior e nas relagbes que se possam ter com as estruturas e
sistemas sociais, fautores de violagéo dos Direitos Humanos, que
devem ser denunciados.”

Se a Igreja hoje se quer apresentar ao mundo como defensora
dos Direitos do Homem, tem de reconhecer que, nos tempos
passados, nem sempre assim agiu, ou até, reconhecer que contrariou
essas legitimas aspiragdes. Sem essa tomada de consciéncia a Igreja
néo terd credibilidade ao dizer-se hoje defensora dos Direitos do
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Homem. Como disse o actual papa, a Igreja deve reconhecer as
suas fraquezas (Carta enciclica O Redentor do Homem)

Assim do ponto de vista da doutrina da Igreja a grande
transformacdo ndo vai ser propriamente a adopgdo dos Direitos
Humanos, mas sim a aprovagéo pelo Concilio da Declaracdo da
Liberdade Religiosa.

O objectivo concreto da Declaragdo sobre a Liberdade
Religiosa era o de colocar a Igreja ao nivel da consciéncia comum
da humanidade civilizada, que j& aceitara o principio e a instituicao
legal da liberdade religiosa. Esta aceitagdo marca um passo em
frente no progresso da civilizagdo. Quando em 1965 a Igreja Catdlica
deu esse passo, um progresso foi dado também na douitrina catdlica,
reconhece um dos protagonistas dessa Declaracéo - Mgr. Pavan

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

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

“A funcéo essencial de qualquer poder publico é o de
salvaguardar os direitos inviolaveis da pessoa humana e de garantir

que todos os possam usar em liberdade” (Pio XII)

Assim se afirma a concepcgao juridica do Estado ou noutros
termos o conceito de governo constitucional.
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A Igreja retoma a tradi¢do auténtica do constitucionalismo
ocidental e cristdo da qual a Europa continental se afastara quando
abandonou o conceito medieval de realeza.

Aceitando esta concepcao juridica do Estado, Pio XII deu a
sua primeira contribuicio importante ao desenvolvimento da doutrina
da Igreja sobre a liberdade religiosa.

O governo constitucional, é aquele que limita os poderes,
que se consagra a protec¢do dos Direitos Humanos e a promogao
da liberdade do povo, é o corolério politico obrigatério da liberdade
religiosa como nocdo juridica, direito humano e civil, pessoal e
colectivo.

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

impossivel.

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

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

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

A segunda contribuicdo de Pio XII foi uma clarificagdo das
exigéncias essenciais da Igreja face & sociedade civil e ao governo.

Com Le&do XIII a verdadeira tradigdo para a qual estas
exigéncias estdo todas compreendidas na férmula - liberdade religiosa
— foi de certo modo obscurecida pela defesa do Estado confessional
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em favor da Igreja, defesa que Ledo XIIIl manteve até ao fim do seu
pontificado.

Pio XII de modo nenhum quer reclamar esse privilégio — o do
Estado confessional - para a Igreja. Pio XII afirma o direito da Igreja
a liberdade.

A terceira contribuicdo do papa Pacelli para a evolucdo da
doutrina da liberdade religiosa acontece quando, ao se opor a escola
canonista romana, o papa toma posigdo sobre uma questdo de
jurisprudéncia essencial.

A escola de pensamento que apoiava a teoria disjuntiva da
tese e do seu contrario mantinha como regra de jurisprudéncia que
0 erro e o mal deviam ser reprimidos pelo governo, onde e na
medida em que essa repressao fosse possivel, e deviam ser tolerados
somente onde, e na medida onde uma tal tolerancia fosse necessaria.

Para os defensores desta escola de direito eclesial n&o reprimir
o erro e o mal quando a sua repressdo fosse possivel constitufam
uma falta aos deveres dos governantes. Pio XII rejeitou essa norma:
“Logo a dfirmagdo segundo a qual o erros religioso e moral devem
ser sempre reprimidos quando isso é possivel jé que tolerd-lo é
imoral, ndo pode ter valor absoluto e incondicional “.

A doutrina de Pio XII recusa em aceitar o bem comum como
norma limitativa ao exercicio da liberdade religiosa. Na concepcéo
juridica do Estado que é a deste papa, a componente primordial do

bem comum é necessariamente juridica, a saber a protecgdo e a
promocao dos direitos humanos e civis dos cidadaos.

O bem comum requer que o exercicio dos direitos civis seja
limitado tanto quanto possivel e restringido somente em caso de
necessidade justificado e sé no caso de exigéncia de ordem piblica.
Leé&o XIII tinha insistido sobre a triade das forgas espirituais — verdade,
justica e amor, com Jodo XXIII acrescenta-se uma quarta forga - a
liberdade - como essencial.
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Com Joao XXIII e na Pacem in Terris descreveu-se mais
claramente: a nogao juridica do Estado; o conceito de governo
constitucional; afirma-se mais vigorosamente que a dignidade da
pessoa humana é o fundamento da sociedade e do Estado.

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

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

Luis de Franga



DIREITOS HUMANOS:
UMA NOTA DE LEITURA (GS 41)!

S&o bem conhecidas as relacdes acidentadas que a Igreja,
como instituicao, teve com a temética e 0 movimento dos direitos
humanos e como, no espaco de apenas século e meio,
aproximadamente, passou das condenagdes mais enérgicas como
as de Gregdrio XVI e Pio IX, por uma cautelosa aproximacéo (iniciada
por Leao XIII, desenvolvida por Pio XI e mais ainda por Pio XII),
para a aceitagdo franca e explicita de Joao XXIIl, na Pacem in
Terris, em 1963). Mas nao sera sobre isso que vou falar, embora me
parega Util ndo o esquecer.

O tema desta modesta e répida contribui¢do serd tomado a
partir do compromisso aberto que a Igreja assumiu, de forma
verdadeiramente inovadora, ac declarar na Gaudium et Spes: “a
Igreja, em virtude do Evangelho que lhe foi confiado,
proclama os direitos do homem e reconhece e tem em
grande apreco o dinamismo do nosso tempo, que em toda a
parte promove tais direitos”. (GS 41, § 3°)

Que relagées hé entre Evangelho e direitos humanos? Tendo
em consideragdo que “evangelizar constitui, de facto, a graga e a
vocagao prépria da Igreja, a sua mais profunda identidade” 2, cabe
perguntar: Que relacdo ou relagdes devem ser admitidas entre a
mensagem da Boa Nova, confiada & Igreja para que a anuncie “a
toda a criatura” e este movimento juridico e filoséfico dos tempos
modernos, e inclusivamente, como se relacionam entre si o contetido
do Evangelho e as declaragdes de direitos humanos, como a de que
se festejam os 50 anos?

Mais exactamente, penso que, nesta problematica, se
encontram envolvidas, pelo menos, as duas questdes seguintes: Que
luz uma reflexdo, obviamente teolégica, sobre a Igreja em acto de
antncio do Evangelho projecta sobre os direitos humanos? E, com
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a mesma pertinéncia, a aceitagdo, o assumir dos direitos humanos
por parte da Igreja e o seu relacionamento com a tarefa constitutiva
que luz projectam sobre a prépria Boa Nova?

A afirmacdo “A lgreja, em virtude do Evangelho, que
lhe foi confiado, proclama os direitos do homem...” surge
quase no fim da espléndida exposigao feita sobre o ser humano que
constitui a Primeira Parte da Constituicdo Pastoral GS “A Igreja e a
vocacdo do Homem”, e ndo aparece desconectada. E, antes, o
resultado, ou melhor um dos resultados, dessa exposicao em que
em espirito de didlogo, a Igreja oferece a sua contribuicéo especifica
sobre o mistério e o enigma do ser humano, néo de um ponto de
vista estatico ou essencialista, mas no do seu destino, do seu
dinamismo, daquilo a que chama “a Vocagdo do Homem”. Este
tera leva o texto do Concilio a ocupar-se sucessivamente da pessoa,
cuja eminente dignidade reconhece, do quadro social em que se
realiza, da sua actividade colectiva e histérica e do papel da prépria
Igreja face ao mundo, melhor face & dignidade da pessoa, a sociedade
e a actividade humana.

Tudo, alids, comeca com a interrogagéo: “Que é o homem?
Qual o sentido da dor, do mal, e da morte, que, apesar do
enorme progresso alcancado, continuam a existir? Para que
servem essas vitérias, ganhas a tdo grande preco? Que
pode o homem dar & sociedade, e que coisa pode dela
receber? Que ha para além desta vida terrena?” (10, 1° in
fine). A estas interrogagdes acrescenta ainda o Concilio: “Que pensa
a Igreja a respeito do homem? Que recomendacdes parecem
dever fazer-se, em ordem a construcao da sociedade
actual? Qual é o significado dltimo da actividade humana
no universo?” (11, 3°)

A resposta, num primeiro tempo situa-se em plano que me
parece ser o dos designios de Deus e, a esse respeito, recordam-se
as grandes afirmacoes da fé: a criatura humana é criada a imagem e
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semelhanca de Deus (12, 3°, 4°, 5°). Convem ter presente que ao
relato sacerdotal da criacdo (Gn 1:1-2:4a), em que se enquadra essa
afirmagéo da fé, se reconhece uma clara intencéo polémica. Contra
a divinizacdo do cosmo, dos astros e dos outros seres vivos, o texto
biblico afirma a sua dependéncia perante o tnico Deus, Criador e
transcendente; ao mesmo tempo que d’Ele recebem a existéncia,
por Ele sao aprovadas. “E Deus viu que estava bem’. Esta
primeira pégina da Biblia é assim, no seu monoteismo cioso, na sua
polémica contra os idolos dos gentios, acentuadamente
dessacralizadora. Nada, absolutamente nada, do que “eles” adoram
como sagrado tem esse estatuto. A tnica quase-excepgdo, nesta
devastadora operacdo de dessacralizagdo é precisamente o casal
humano, Homem e Mulher. Criados por Deus, como tudo mais,
sdo, no entanto, “criados & imagem de Deus, como sua semelhanga”.
Estabelece-se, pois, o ser humano numa situagéo tnica de
proximidade e como que identificagdo com o préprio Deus. Por
outras palavras, a revelagdo biblica propde, com a transcendéncia
de Deus, uma visao dessacralizada, embora muito positiva, do mundo
e do que o compde, enquanto relativamente ao Homem, aproximado
do Criador pelo mecanismo da criagao & imagem de Deus, faz dele,
em todo o universo criado, a tnica entidade sagrada.

O texto conciliar prolonga esta perspectiva tradicional,
acrescentando -e isto é bem mais inovador- “a razdo mais sub-
lime da dignidade do homem consiste na sua vocagao a
comunhéao com Deus” (19, 1°). E de todos conhecida a passagem
da primeira Enciclica de Joao Paulo II, a Redemptor Hominis (12ss),
em que, aprofundando uma declaracdo da GS 22 (“pela sua
Incarnagéo, o Filho de Deus uniu-se de certo modo a cada
homem”), o Papa, na perspectiva da redengéo como projecto do
Deus Criador, vai ao ponto de afirmar que “o homem é o caminho
da lgreja” (RH 14). Na mesma perspectiva de GS 19, aparecem-
-nos ainda outras afirmacdes como a de que “o homem (é) a
tinica criatura sobre a terra a ser querida por Deus por si
mesma” (24, 3°): e de que “vale mais pelo que é do que pelo
que tem” (35, 1°).
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Até aqui, estamos em perspectiva “descendente”, a que parte dos
designios de Deus, da revelagao. Depois, em plano que me parece
ser o da andlise do mundo contemporaneo, surge-nos a constatacdo
de que...aumenta a consciéncia da eminente dignidade da
pessoa humana por ser superior a todas as coisas e os seus
direitos e deveres serem universais e inviolaveis. E
necessario, portanto, tornar acessiveis ao homem todas as
coisas de que necessita para levar uma vida verdadeiramente
humana: alimentos, vestuario, casa, direito de escolher
liviemente o estado de vida e de constituir familia, direito
a educacdo, ao trabalho, a boa fama, ao respeito, a
conveniente informacéo, direito de agir segundo as normas
da prépria consciéncia, direito a proteccdo da sua vida e a
justa liberdade mesmo em matéria religiosa”(26, 2°). E uma
perspectiva nova, ascendente; que o Concilio faz sua e que
aprofunda em nimeros sucessivos (veja-se, por exemplo, 27, 3°),
particularmente em 29 em que aborda o tema da “igualdade
fundamental de todos os homens”, de que decorrem os
postulados de que “se chegue a condicées de vida mais
humanas e justas” (4°) e de que se combatam a discriminagéo
{2°) e a opressao politica (4°). E ainda: “Procurem as institucoes
humanas, privadas ou piblicas, servir a dignidade e o fim
do homem, combatendo ao mesmo tempo valorosamente
contra qualquer forma de sujeicdo politica ou social e
salvaguardando, sob qualquer regime politico, os direitos
humanos fundamentais” (ibid).

Esta perspectiva é nova enquanto tem como ponto de
partida nao as verdades da fé, mas as realidades, sociais e histéricas,
vistas como significativas, melhor, como sinais -sdo “os sinais dos
tempos”- isto é, como tendo sentido para os crentes e, portanto,
podendo e devendo ser lidos na fé. Trata-se, de facto, de categoria
teolégica da primeira grandeza na temética geral do Concilio e,
muito particularmente, da GS. S&o conhecidas as linhas mestras do
relacionamento que a Constituicdo Pastoral estabelece entre os
designios de Deus, providéncia e Senhor da Histéria, e o préprio
esforco colectivo, humano, histérico e o seu resultado, o progresso
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(38-39). Apesar das suas ambiguidades e da exigéncia de redencéo,
admite-se generosamente a intima relagdo entre os dois planos:
“Embora o progresso terreno se deva cuidadosamente
distinguir do crescimento do reino de Cristo, todavia, na
medida em que pode contribuir para a melhor organizacio
da sociedade humana, interessa muito ao reino de Deus”
(37, 29).

Dai, a afirmac¢é@o de que o Senhor ressuscitado, actuante pelo
Espirito Santo nos coragbes dos homens, nao suscita neles “apenas
o desejo da vida futura, mas, por isso mesmo, anima, purifica
e fortalece também aquelas generosas aspiracées que levam
a humanidade a tentar tornar a vida mais humana e a
submeter para esse fim toda a terra” (38, 1°). Dai também, a
exortacdo a “activar a solicitude em ordem a desenvolver
esta terra, onde cresce o corpo da nova familia humana,
que ja consegue apresentar uma certa configuracio do
mundo future” (39, 2°).

Estamos, pois, bem no coragéo de uma das opgdes-chave do
Concilio, aquela que consubstancia a Constituicao Pastoral, a de um
relacionamento da Igreja com o mundo deste tempo, na dupla
atitude da identificacdo e do didlogo. Por um lado, a Igreja afirma,
franca e calorosamente, identificar-se com o Mundo (“as alegria e as
esperangas, as fristezas e as angustias dos homens de hoje, sobretudo
dos pobres e de todos os que sofrem, sdo também as alegrias e as
esperangas, as tristezas e as angtstias dos discipulos de Cristo”, GS
1). Por outro, propée-se, melhor, compromete-se a um didlogo com
esse mesmo mundo, um didlogo em que a Igreja, ao mesmo tempo,
o0 escuta -porque dele muito recebe, no sentido de aprender, assumir
e agradecer-, e lhe fala, ndo porque saiba tudo (que néo sabe, como
reconhece sem problemas, 33, 2° e 43, 2°), mas contribuindo, no
amor, para a sua caminhada com a sua riqueza, a luz de Cristo, a
qual sabe ser infinitamente necessdria para o crescimento e a
autenticidade do mundo.
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Por outras palavras, temos de admitir que, de certo modo,
um modo humano e ambiguo, marcado pelo pecado e vocacionado
a ser redimido no amor, mas estruturalmente auténtico, a terra
reflecte o céu, a histéria dos homens espelha os designios de Deus.
E que a Igreja, sem triunfalismos, mas em espirito de servigo, deve
por ao servico da humanidade as luzes que Deus lhe confiou para
que cheguem a todos, fundamentalmente aquela luz de Cristo de
que fala o Concilio. E,por um lado, nao é essa luz, aquela que a Boa
Nova da salvacao, o Evangelho a Igreja confiado, projecta sobre
todas as realidades? Para confirmar e para corrigir, se necessério.
No pleno respeito pela sua justa autonomia, expressamente
reconhecida no mesmo texto (36, 41, etc). E, por outro lado, néo é
o movimento dos direitos humanos uma realidade incontornéavel
deste nosso mundo, e uma das mais significativas e positivas
manifestagdes do progresso da civilizacao?

Assim, ja em 40, 3° no cap. sobre O Papel Da Igreja No
Mundo Actual, se diz que “a Igreja nao se limita a comunicar
ao homem a sua vida divina; espalha sobre o mundo os
reflexos da sua luz, sobretudo enquanto cura e eleva a
dignidade da pessoa humana, consolida a coesido da
sociedade e da um sentido mais profundo & quotidiana
actividade dos homens”. Sao considerados, como se vé, os 3
capitulos anteriores (pessoa, sociedade, actividade).

Desta forma se chega & frase que foi o nosso ponto de partida
(GS 41, 3°): “A Igreja, em virtude do Evangelho que lhe foi confiado,
proclama os direitos do homem e reconhece e tem grande aprego
pelo dinamismo do nosso tempo, que por toda a parte promove tais
direitos.” E acrescenta-se: “Este movimento, porém, deve ser
penetrado pelo espirito do Evangelho, e defendido de
qualquer espécie de falsa autonomia. Pois estamos sujeitos
a tentacéo de julgar que os nossos direitos pessoais sé sao
plenamente assegurados quando nos libertamos de toda a
norma da lei divina. Enquanto que, por este caminho, a
dignidade da pessoa humana, em vez de se salvar, perde-

”
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Uma vez evocado o seu contexto, a tomada de posigao do
Concilio fica inteiramente clara, penso. Entre a realizagdo dos
designios de Deus, em Cristo e na Igreja, entre o antincio da Boa
Nova, que é uma das mais significativas tarefas dessa realizagao, por
um lado, e a realizagdo da caminhada histérica da humanidade, de
que o movimento dos direitos humanos é uma das mais importantes
conquistas, por outro, ndo podemos, os que cremos em Deus, Senhor
da histéria, deixar de admitir uma harmonia profunda, apesar dos
riscos sempre presentes de desvios e desfiguragoes®.

Por isso, a Igreja, cujo “caminho é o homem” e que se
identifica com “as alegrias e esperancas” do mundo, adere com
toda a sinceridade ao movimento dos direitos humanos; mais:
sente-se impelida pelo Evangelho que anuncia a proclamé-los e,
com a luz que essa Boa Nova lhe confere, contribuir para libertar
o préprio movimento de qualquer erro que o possa diminuir.

Il

Cabe agora retomar as perguntas de ha pouco. Perguntava-
-se, em primeiro lugar: “que luz uma reflexao teoldgica sobre o
antncio do Evangelho projecta sobre os direitos humanos?”

A luz do que ficou dito sobre a intima conexdo em Deus,
Senhor da Igreja e da Histéria, entre a Boa Nova de salvagéo e os
avangos da humanidade, parece dever responder-se, antes de mais,
que a Igreja, cuja Gnica misséo é fazer chegar a salvagao a todos os
homens, néo pode deixar de sentir solidéria com tudo aquilo que
contribui para a dignificacio da criatura humana, como € o caso, e
de forma eminente, do movimento dos direitos humanos. {Acrescento
que ndo se vé que correctivos a Igreja tenha de introduzir no
tratamento secular dos direitos humanos, que o seu movimento nao
tenha ja nele introduzido®). Mas exactamente por isso cabe, em
segundo lugar, perguntar-se néo tanto como é que a Igreja, portadora
da Boa Nova, se interessa pelos direitos humanos, mas como é
possivel que se tenha passado tanto tempo sem se ver que a pregagao
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do Evangelho implicava os direitos humanos. Como é que sé 20
séculos depois de Cristo essa afinidade se tornou evidente e se
concretizou? Tao tarde e tdo pouco.

E certo que o préprio Novo Testamento nado tem posicao
clara sobre a situacdo da mulher, sobre a escravatura, sobre os
limites do poder politico, sobre o uso da tortura, e sobre outras
situagbes muito generalizadas de injustica, ndo tem, numa palavra,
uma tomada de posigéo clara em matéria de direitos humanos.

Desse siléncio, porém, nao se pode concluir que as grandes
questbes sociais, e nomeadamente o reconhecimento dos direitos
humanos, fiquem fora das perspectivas do Novo Testamento. Na
légica da parabola dos talentos (Mt 25:14-30), criados “4 imagem e
semelhanga de Deus”, Criador e Senhor da histéria, constituidos
“sal da Terra” e “luz do Mundo” (Mt 5:13,14), chamados a discernir
e a realizar as exigéncias préticas do mandato da caridade, aos
discipulos, como colaboradores de Deus, cabe encarnar, levar por
diante e actualizar, nas diferentes situagbes concretas, sociais e
histéricas, a novidade da salvagéo.

Confrontando a prética histérica dos cristdos com este “dever-
ser” -que obviamente poderia ter sido-, ndo se pode deixar de
referir a grave responsabilidade das nossas omissbes colectivas. E,
na busca de uma explicagéo, deve mencionar-se, creio, a operacéo
pela qual a esperanga cristd se viu progressivamente reduzida a
expressdo desincarnada e inactiva que lhe conhecemos.
Complementarmente, tem de reconhecer-se a influéncia da evolugéo
que fez um carisma particular, o da vocagdo monéstica, com o seu
“corte-com-o-mundo”, tornar-se o paradigma de todos os estados
de vida cristédos, o0 modelo obrigatério de toda a santidade crista. A
enorme potencialidade da mensagem neotestamentéria acabaria
por ser valorizada pelos “de fora”, como, por exemplo, quando o
Mahatma Gandbhi se inspirou no Serméo da Montanha para criar a
acgao néo-violenta, conforme da testemunho na sua Autobiografia.
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Hé excepgbes neste panorama geral, como é evidente. Apenas
a titulo de exemplo e sem pretensdes a ser exaustivo, mencionarei o
facto de se admitir, de forma consensual, que o préprio movimento
dos direitos humanos, nas suas origens modernas, muito deve a
escola teolégica de Salamanca de Frei Francisco de Vitoria e de seus
discipulos: as suas contribuigbes, o pensamento teolégico-juridico
dos seus sucessivos mestres, a abordagem moderna das questoes, a
importancia reconhecida ao “direito das gentes”; o imperativo da
justica fazem ja parte da histéria dos direitos humanos. Neste mesmo
contexto, deve ser incluida a luta de Frei Bartolomé de Las Casas
que, a partir da tnica forma admissivel de evangelizacéo, a forma
pacifica, e em virtude dela, se constituiu o defensor dos indigenas
das Américas e dos seus direitos. Mais perto de nds, parece justo
mencionar quanto o movimento para a abolicdo da escravatura, a
partir do inicio do século passado, primeiro no Reino Unido e
depois, a partir dai, em todo o mundo, se ficou a dever & converséao
evangélica de W. Wilberforce.

I

A outra pergunta formulada era: “a aceitagdo, o assumir dos
direitos humanos por parte da Igreja e o seu relacionamento com a
sua tarefa constitutiva que luz projectam sobre a prépria Boa Nova?

A este respeito, impde-se reconhecer que a leitura mais ha-
bitual da salvagdo, em termos meramente futuros e individualistas,
por um lado, e espiritualistas, para nao dizer angelistas, por outro,
nao corresponde a verdade. Melhor, corresponde a verdade, mas
nao a verdade toda. E, que, portanto, se apresentada como exclusiva
de outras dimensdes, esta francamente errada.

Em primeiro lugar, a salvagéo ja estd presente embora ainda
em germen, com o dinamismo de um germen, fonte de vida e de
crescimento. Além disso, é também, e talvez antes de mais, social e
histérica. Tende a incarnar no socio-temporal e, enquanto o néo
fizer, ndo estd cumprida, pois o seu dinamismo intrinseco exige
essa realizagéo.
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E evangelizar, anunciar a salvacdo e facultar que ela se torne
presente nos que a acolhem na fé, “para a Igreja, é levar a Boa
Nova a todas as parcelas da humanidade, em qualquer
meio e latitude, e pelo seu influxo transformé-las a partir
de dentro e tornar nova a prépria humanidade: “Eis que
faco de novo todas as coisas”...Estratos de humanidade
que se transformam: para a Igreja ndo se trata tanto de
pregar o Evangelho a espacos geogrificos cada vez mais
vastos ou populacdées maiores em dimensoes de massa,
mas de chegar a atingir e como que a modificar pela forca
do Evangelho os critérios de julgar, os valores que contam,
os centros de interesse, as linhas de pensamento, as fontes
inspiradoras e os modelos de vida da humanidade, que se
apresentam em contraste com a Palavra de Deus e com o
designio da salvacao” (EN 18-19).

Por isso, a Igreja evangelizadora proclama os direitos humanos
(GS 41, 3°). Mas como a evangelizacao se inicia pelo testemunho
de vida (EN 21), sem o qual o necessario antincio explicito se perde
e se anula, o que o Concilio nos esta a dizer é que a Igreja, na sua
prética, ndo apenas com palavras, mas existencialmente, tanto na
sua relagdo com o mundo como na sua vida interna, e toda ela,
pastores e fiéis, se deveria comprometer na causa dos direitos
humanos (cf. Redemptor Hominis, 17).

Referiria aqui, se o nao tivesse feito antes, as nossas graves
omissoes, tanto do passado como do presente, neste campo. Mas,
na mesma linha, parece-me preferivel sublinhar o facto de que estas
exigéncias de incarnagdo nos fazem perceber como o Evangelho
tem forgosamente uma dimenséao politica, n&o no sentido de postular
uma, e s6 uma, forma de intervengdo, um, e sé um, figurino da
acgdo politica -gracas a Deus, esse tipo de leitura parece hoje
ultrapassada-, mas no sentido de uma urgéncia muito real de descer
dos grandes principios a uma prética colectiva, juridicamente
estruturada e controlada, tanto do poder como da responsabilidade
de cidaddos. Como cristéos, e isso significa aqui como colaboradores
da evangelizagdo, deveriamos ser capazes de meter as maos na
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massa, de estarmos presentes e activos, nomeadamente no que se
refere aos direitos humanos que importa nao j& declarar, mas,
segundo o consenso geral, por definitivamente em prética, cumprir.
Como toda a gente sabe, a politica das “maos limpas”, sendo politica,
nao é boa politica e nao é crista.

Mateus Peres

NOTAS

1 Texto revisto, sem que se tenha conseguido eliminar completamente a forma oral
inicial, a partir da conferéncia proferida a 5 de Maio de 1998, no quadro da
Semana comemorativa da Declaragdo dos Direitos Humanos promovida
pela Sociedade Cientifica da Universidade Catélica Portuguesa

2 Exortacao Apostélica Evangelii Nuntiandi, de Paulo VI, EN 14

3 Comentando este n. 41 da GS, Yves Congar (in LEglise dans le Monde de ce
Temps, Constitution Pastorale “Gaudium etSpes”, II, Unam Sanctam, pp. 305-
327) escreve: “C’est parce que le mystére de Dieu est le terme indistinctement
visé par les aspirations de "homme que I'Eglise, étant chargée de faire connaitre
le mystére de Dieu apporte quelque chose & 'homme.”Quelque chose”: rien
d’autre et rien de moins que le sens final, la signification derniére de ce qu'il est
comme esprit et comme personne...Le texte conciliaire ne peut qu’énoncer, sans
argumenter ny analyser dans le détail...I'ouverture de 'homme au transcendant,
I'insuffisance de ses réponses par rapport a ses questions.

Ce que I’Eglise apporte (§§ 2 et 3) se référe essentiellement a la dignité de la
personne humaine...

4 Penso, nomeadamente, na sintese que a Declaracdo Universal dos Direitos
Humanos (1948) faz entre direitos humanos politicos e direitos humanos sociais,
os primeiros afirmados primeiramente no quadro politico liberal e acusados de
“formais” pelos seus adversarios, os segundos propostos e reconhecidos no
contexto do movimento socialista.
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