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EDITORIAL

Desde a publicagdo do ultimo nimero dos Cadernos ISTA,
passaram-se muitos e longos meses. Ocorreu a morte do presidente
do ISTA, Fr. José Augusto Mourdo, OP (5 Maio 2011), a quem o
nosso Instituto muito deve.

Apesar das demoras, acreditamos que é justo e necesséario publicar
os textos do Ciclo de Conferéncias de 2011, bem como as reflexdes
apresentadas nas Tardes de Setembro desse mesmo ano.

Os temas versados, tao dispares quanto controversos, procuram
“cartografar os movimentos que na prosa do mundo vao da davida
mais completa até & certeza mais incontestavel”.

Nao nos devemos admirar por encontrar, entre os textos, Herberto
Hélder, por um lado, e santidade e pregagéo, por outro.

Através da leitura deste Caderno percebemos que comunicar é
dificil, porém vital, ndo apenas no quotidiano, mas especialmente
na configuracéo do existir como individuo, na confrontagéo entre as
partes, pois “o debate é sadio, a controvérsia alarga o nosso universo
de percepgdes e afectos. S6 ganhamos em convicgdo com o prego
de transformacgées.” E como afirma Fr. José Augusto Mourdo no
seu texto: “o processo da individuagédo ndo se concebe sem acgio
comunicativa, sem espago da interlocugdo. Sem o desejo de nos fazer
entender nunca teriamos formado a linguagem”.

Um concilio pode bem ser a procura de uma linguagem comum,
ou melhor, o confluir de muitas linguagens num caudal agregador.
Mas hé concilios e concilios... e o Vaticano Il pela sua proximidade
temporal (mesmo com os seus cinquenta anos) e pelas mudangas que



trouxe para o seio da Igreja, continua a desafiar-nos. Revisita-lo nos
seus textos, mas sobretudo no seu espirito, ajudar-nos-a a interpretar
os sinais que o tempo e o mundo constantemente recriam.

Votos de boa leitura!

Fr. José Manuel Fernandes, OP
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HERBERTO HELDER: ENTRE DEUS
E O DIABO

Maria Estela Guedes (APE | ISTA)

Na Holanda é assim. O Deménio estd no meio das vacas.
Herberto Helder, «<Holanda», Os passos em volta

ndo nos separe o Diabo

dessa coluna de salvagdo

que é a parte divina no outro

José Augusto Mouréao, Onde rasgar janelas

O ELEMENTO RELIGIOSO NA OBRA HERBERTIANA

Desde os seus mais remotos textos, Herberto Helder toma Deus
como assunto ou personagem. Assim acontece nos poemas «Salmo
em que se fala das alegrias secretas do coragéo» e «Ode fiinebre»,
publicados em 1952. De modo geral, quer como Outro, quer como
Eu, quer através dos atributos, fabulas, rituais e figuras do contexto
catdlico ou diferente, Deus vem acompanhando o poeta até aos dias
de hoje.

O aspeto religioso associa-se ao discurso étnico. Assinalo assim
que, desde sempre, Herberto Helder tem manifestado interesse
pela poesia tribal e tradicional. Tal sucede n' O Bebedor nocturno,
com primeira edi¢do em 1968, constituido por vinte e dois blocos
de poemas pertencentes as culturas mais distintas — haikus, poemas
esquimds, indonésios, dos peles-vermelhas, do Antigo Egipto, etc.
N’ «A méaquina de emaranhar paisagens», o poeta cola frases de
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proveniéncia semita, como o Apocalipse e 0 Génesis, a versos de
Frangois Villon, Dante e Camdes.

Os textos de origem biblica foram estudados por autores varios,
entre os quais Vasco Anténio Gongalves, José Ferreira de Almeida,
Agostinho de Jesus Ferreira e Jodo Amadeu Oliveira Carvalho da
Silva, mas os de outras proveniéncias éticas, que saiba, ainda nao.
Eu analisei o fator antropolégico na sua obra, mas sem dar especial
relevo a questdo religiosa. Sobram, portanto, dezenas de textos a
merecer atencdo as marcas do divino, nos livros As magias, Doze
nés numa corda, Ouolof, Poemas amerindios, Photomaton & Vox,
Oficio cantante, Os passos em volta, O bebedor nocturno, e julgo ter
mencionado a obra toda.

Eu diria que toda a obra herbertiana pode ser posta debaixo da
siplica que da titulo a um dos seus contos e que tomei para titulo
do meu primeiro livro sobre ele: «<Meu Deus, faz com que eu seja
sempre um poeta obscuro». No poema «Do mundo», deduz-se que o
seu pedido foi satisfeito, uma vez que o poeta escreve: «Deus quis que
eu entenebrecesse». O poeta é um profeta, recebeu o sopro divino, a
sua lingua é flamejante e salvadoras as suas palavras. Ele garante aos
leitores: «Eu trabalho segundo as recomendagées de Deus»?.

A obscuridade refere-se ao magistério inicidtico e nao ao
académico:

«O meu poder é obscuro. Desalojo dos labirintos da ciéncia uma fala
essencial, cultivada pela ingenuidade. Empunho essa arma inocente,
com ela atravesso meu ser dibio, o vocabulario das contradigdes.
Talvez eu mesmo comece aqui, neste momento ignorante, onde se faz
uma claridade inexplicavel.»?

A questdo mais funda relativamente a Edipo, para aludir a outro
tema na obra de Herberto Helder, ndo é descobrir o segredo da
Esfinge, sim descobrir 0 Homem. Sentimos demasiado medo de
nos conhecermos a nés mesmos, € mais facil fugir com o rosto ao
espelho e a candeia, pois ndo acreditamos em nada. Niilista, o poeta
nao acredita que possa ser anjo no reflexo que nao encara, por nele
temer o Deménio. Por muito que a si mesmo se tente, com palavras
a pingarem mel, ele prefere a luz a obscuridade. Nao acredita em si
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mesmo, deseja que a poesia o salve, mas o desejo néo é crenca nem
esperanca, é um potencial que mantém ativa a demanda.

Vamos relembrar: O livro Apresentacdo do rosto abre com versos
de Lycophron, poeta dito «O Obscuro». Aqui e ali, nos poemas, o
suspiro «Meu Deus, faz com que eu seja sempre um poeta obscuro»
reitera-se de modos vérios. N’ O bebedor nocturno, figura um poema
intitulado «A obscuridade», na qual os seres que permanecem no
escuro invocam outros seres, pedindo-thes a luz e que lhes seja
mostrado o caminho. Esta questdo envolve um dos vérios mitos
pessoais de HH. Afinal n&o existiria questa da Luz, nem peregrinatio,
nenhuma filosofia hermética no Oficio Cantante, se o poeta fosse um
iluminado. Nao, ele ndo é um iluminado, é um aprendiz, e por vezes
garante mesmo que nao é um mestre.

O poeta declara, aqui e ali, ndo acreditar na existéncia de Deus,
e ¢é assim que remata o conto «Poeta Obscuro» - «Que nem mesmo
Deus, se existisse... Etc.». Porém, o seu discurso é religioso, mesmo
onde o apelo a religidao se torna estranho, como a conversa, n' Os
passos em volta, de dois homens que se confessam um ao outro
num bar. Estranha situagéo ainda, essa do conto «Brandy», porque
o discurso sobre Deus comporta uma rejeigao da Igreja. Ela comeca
na recusa do vinho, por ser bebida eucaristica, quando o vinho, como
bebida mitica, d& corpo a um dos espacos de imaginario mais comuns
neste poeta de cepa dionisiaca. Reforgando a pregnancia do discurso
religioso, as personagens que bebem brandy falam mesmo de milagre.
Ora o milagre é um dos tipos de metaforizacdo herbertiana, como
veremos a seguir.

Se bem que na obra ocorram formas de divindade muito distintas,
o que predomina é a manifestacio da cultura catélica. Ela impregna
os poemas de forma difusa ou conspicua, fornecendo o terreno em
que floresce o arrebatamento da linguagem salmédica ou hinica. E
deste caldo que irrompem Deus e Deménio, por muito que se afastem
das leituras do catecismo que todos fizemos na infancia.

Entre os elementos do religioso ndo catélico, figuram os que
podemos associar a alquimia e & magia. Sao iniimeras as referéncias
maégicas dispersas na obra, ou expressas na tradugdo de poemas
maégicos, nao s6 étnicos como de autores ligados as ciéncias ocultas,
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caso do Conde de Saint-Germain. Num dos textos mais significativos
desta dominante, o poeta conta a histéria da méscara que trouxera
com ele de uma aldeia do sul de Angola, na qual s6 o feiticeiro podia
tocar. Outra qualquer pessoa que se abeirasse dela ficava sujeita a
revés. HH né&o deu atengéo a adverténcia e logo a seguir sofreu um
aparatoso desastre de automével, sequido de outras desgracas caidas
sobre quem tocara na mascara enfeiticada.*

Ao verter para portugués textos préprios das culturas de outros
povos, HH busca uma ancestralidade literaria, uma parentela que
néo pertence ao foro do ADN, sim ao da imaginagdo criadora, ou
do sonho, como lhe chama Alexandrian. O poeta obscuro é uma
imagem do xama, ela estabelece uma arvore genealdgica sacerdotal.
E tanto isto é assim que, em Lapinha do Caseiro, nao sé declina a
autoria em Francisco Ferreira, um seu bisavd santeiro, como num dos
poemas que ali publica, junto as fotografias dos santos esculpidos
pelo antepassado, garante que se senta

«a conversar com Deus: palavra, misica, martelo
uma equagao: conversa de ida e volta».

Que natureza assume o sujeito lirico para conversar com Deus?
Seré ele um dos serafins? Um apéstolo? Um feiticeiro? Nem por isso.
O poeta afirmara, linhas antes de se sentar para a dita conversa: «eu
falo o idioma demoniaco».

DEus £ UMA POSSIBILIDADE NECESSARIA

Recuemos a décadas transatas, em que os intelectuais se
lamentavam de que Deus tivesse desaparecido dos livros, e depois
se congratulavam com o seu regresso. De facto, a Histéria de Deus
na arte contemporénea parece estar ainda por escrever. A questéo
n&o se limita & de o catolicismo ir perdendo gradualmente as suas
ovelhas, em todos os espagos sociais, incluidos conventos e igrejas, e
nao apenas no literdrio; realmente, Deus nunca desapareceu da arte,
mas por «Deus» ndo podemos entender apenas «Igreja Catélica». Por
muito que os artistas possam ser ateus ou agnésticos, Deus esta sempre
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presente nas obras. Afinal, as religides sdo os maiores produtores de
cultura. Nao podemos fugir ao que nos corre no sangue. Somos seres
de cultura e, em primeiro lugar, catdlica.

Posto isto, Deus faz volta e meia a sua apari¢éo. Volta e meia, o
poeta faz um brago-de-ferro com Deus, como fica patente no primeiro
verso de «A faca nao corta o fogo»: «até que Deus é destruido pelo
extremo exercicio da beleza»®, declaragéo que ja vemn de Lugar, com
primeira edicdo em 1962. Digamos que Deus é destruido pela sua
prépria criacdo, o poeta é ofuscado pela beleza da sua poesia.

O Deus da Igreja catdlica estd presente, com o discurso que
culpabiliza e que perdoa, com os rituais da comunhéao e do baptismo,
e com a palavra da salvacéo. A palavra salvadora manifesta-se como
um Messias. Dizer que existe um messianismo da palavra em HH,
uma busca do Nome que salva, necessariamente traz a mente o ato
de contrigdo: «Senhor, eu ndo sou digno de que entreis em minha
morada, mas dizei uma palavra e serei salvo». E como se fosse uma
mensagem secreta inscrita na parte mais funda de um palimpsesto, ou
latejando obscuramente sob o rosto de uma Mona Lisa — é a nossa
cultura mais priméria que se exprime e a ela nao lhe podemos fugir.
Acontece apenas que a palavra salvadora, no Oficio Cantante, nao é
Jesus Cristo.

E algo chocante ler em Eduardo Lourenco que uma das grandes
transformacgoes do ocidente se deve ao facto de o préprio clero ter
deixado de acreditar na ressurrei¢do. Nao acreditando na vida além
da morte, em que poderemos nés acreditar? E como falar do nada em
que o ser mergulha, ao fechar os olhos para sempre? A morte deixa
de fazer sentido mesmo como funeral. Sem ao menos o fingimento
da crenga na vida eterna, ndo conseguimos morrer. Eo que acontece
nesse poema de «A faca ndo corta o fogo» em que HH pede que,
quando morrer, antes de alguém se preocupar com funerérias, se
certifique de que esté realmente morto, matando-o.

A questdo é muito radical, porque nao acreditar nisso pde sob
xeque-mate a crenga, como faculdade mental. Ou a assercéo é uma
possibilidade e ndo um facto, ou entdo j& nos adaptdmos a falta
de crenga por termos descoberto novos alicerces de sobrevivéncia
espiritual. Creio bem que sim, e a persisténcia de Deus em textos
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descrentes é uma boa prova disso. Esta é igualmente uma proposta
de indagacdo de Swinburne, ao declarar que a formulacdo ateista
de que Deus néo existe tem hoje uma substituta, a de que Deus é
uma possibilidade necesséaria. Quanto a mim, creio que os incréus,
como se dizia antigamente, substituiram a crenga pelo desejo. Alguns
dizem-se descrentes praticantes. Sao os que sentem desejo de Deus,
por isso cumprem os rituais, na esperanga de que Deus venha um
dia.

Deus é necessério no Oficio Cantante: com quem poderia o poeta
medir forgas, estando Deus ausente dele? Deus faz a sua aparicao
nos poemas por ser desejado, porque o poeta o invoca. Desejo e
necessidade, eis o que mantém Deus vivo na arte e na mente. Nao foi
Deus que morreu, foi a crenca. Permanece viva também a capacidade
de esperanga, ou ja terfamos perdido a sanidade mental, por falta de
horizontes utépicos, contrapesos para a miséria cultural e espiritual da
nossa vida burguesa.

A confrontacdo com Deus parece néo resolver conflito nenhum;
de resto, noutro texto, a beleza surge como pomo de discérdia, nao
entre o poeta e Deus, sim entre o poeta e a critica literdria académica,
para a qual a beleza teria passado de moda. Assunto importante
porque, para o poeta, a beleza é o tinico sentido da vida.

Além de Deus, como Nome - que pode ser «a ligao do nome que
nao tem Deus® -, estdo presentes nos poemas sinais diversos que
aludem a sua existéncia — existéncia mental, mais forte que a real.
Mas qual é o Messias desta poesia?

Notemos que os sinais externos que apontam o divino pertencem
sobretudo a duas categorias: as auras, os anjos e o recorrente milagre
de andar sobre as Aguas pertencem, digamos, ao ortodoxo Deus do
Bem. Muito mais numerosos s&o, porém, os sinais contrérios: luz tao
forte que se torna luciferina, notas sobre o canhoto e méo esquerda,
gérgulas, e algumas a golfar sangue, referéncias a uma besta soberba
e a um deus com fenda no casco’. Pessoas e criangas demoniacas
sdo personagens de primeiro plano, quer no Oficio Cantante quer
nos livros em prosa. O poeta alberga-os a todos em si mesmo, ele é
um deus multipolar. O mébil que o poeta atribui a Péro Coelho, um
dos assassinos de Inés de Castro, é o amor. Nao que Péro Coelho
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estivesse apaixonado por Inés, mas tinha os olhos postos certamente
no horizonte da imortalidade. Na opinido do poeta, o assassino era
um salvador, o que ele queria era salvar 0 amor do amor. Entdo ocorre
a condenacéo: «Matar por amor do amor é do espirito demoniaco».
O assassino sabe que ira parar ao Inferno, e proclama: «Deus nao é
chamado para aqui».? Quem ama o amor nao é a pessoa apaixonada
por outra, é o tedlogo, o filésofo, o escritor.

No primeiro dos dois poemas da pégina 435 do Oficio Cantante,
a poesia é um dom demonfaco — «Essa déadiva infernal fechada
na metéfora», escreve o poeta. No segundo, alusivo ao canto que
deixa sangue na boca, recorre-se & palavra «demonia». De daimon,
certamente, como o termo deménio: «Que seja a demonia: — a arte
mais forte de morrer / pela misica, pela / meméria».

Nao descobri a palavra «demonia», apesar de a ter buscado em
fontes vérias, escritas e orais. A hipétese de se tratar de mudanca de
acentuagdo do nome «Deménia» (o poeta alterou a acentuagao de
inimeros vocébulos nos seus tltimos livros) foi logo rejeitada por Frei
José Augusto Mouréo, alegando que néo existem demodnias. Curiosa
perspetiva, a do nosso querido amigo, que deve ser decerto a que
exige o bom conhecimento da teologia. Deixa-me assim sossegada
quanto ao meu Didrio de Lilith%, e também quanto a obras de
outros autores em que as diabas existern mesmo. Anténio Abujamra,
carismatico ator e encenador brasileiro, informou em e-mail que
Lorens, dramaturgo noruegués, obteve enorme sucesso com a pega
Deménia.

Vimos entretanto que Herberto Helder define a «demonia» como
a arte de morrer pela musica, significando isto que cria a palavra a
imagem e semelhanga de «poesia». Em suma, a poesia é uma arte
demoniaca, afirmacéo reiterada de modos diversos em vérios locais
da obra.

No poema dedicado aos mestres, «mestres do fogo», como diz
Mircea Eliade, encontramos mais um dos regulares sinais de que
séo infernais os mesteres de ferreiro e alquimista, quando os vemos
arrebatados pelo demoniaco.®®

Nao sei se existe um messianismo infernal, j& que era do Messias
gue vinha falando. Nada, porém, impede que um artista o crie, alias o
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Messias é criagéo crista atribuida ao judaismo: a bemn dizer, néo existe
rasto de Cristo no Velho Testamento, de acordo com Frei Francolino
Gongalves. Julgo que o brago-de-ferro com Deus provém deste
ponto, precisamente: o artista também é Criador, por muito que as
religides sé a Deus atribuam esse poder. De qualquer modo, o poeta,
mais do que equiparar-se a Deus, equipara-se ao Deménio, quando
fala da fornalha em que mergulha a méao para dela retirar as palavras,
quando garante: «eu falo o idioma demoniaco!!!».

A questdo do Nome domina realmente a obra, de tal forma que gera
um messianismo que se assemelha ao tema da Palavra perdida dos
macons. E tarefa deles empreenderem a sua descoberta, como parte
da obra ao Forno que todos devemos realizar. Anténio de Macedo
diz ter sido j& encontrada - seria 0 nome de Deus em hebraico. Em
Herberto existe essa mesma demanda da palavra perdida, o Nome.
Se alguma vez pertenceu a sociedades inicidticas, ignoro, mas estes
conhecimentos séo acessiveis a quantos se interessem pela literatura
esotérica.

Sigamos, perguntando de novo se o messianismo, no autor,
pertence ou nao a ordem das coisas divinas, tenha o sinal do Céu
ou do Inferno. Por outras palavras, perguntemos o que impele o
leitor pelas péginas do Oficio cantante, ou o que move o poeta a
escrita do poema. E algo que ilumina, explica tudo, responde a todas
as perguntas, e por isso salva e, portanto, h4 que designar-se por
messianismo, ainda que negativo, ainda que se acredite que o Messias
nao viré:

«a madeira trabalhamo-la as escondidas,

e com o barro e o ferro as escondidas reluzimos no escuro,
o Deus que héa-de vir ndo veio ainda,
a agua nao sobe ao rosto,

nao sobe com luz ao rosto como devia e néo trabalhamos com
Agua coada e fogo,

quebrou-se a enxuta substancia da terra,

e entao o Deus que hé-de vir ndo ha-de vir nunca!®»

14
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Porém, logo na pégina seguinte a crenca é oposta, e teima-se que
vird Deus, ainda que paregam irénicos os versos, por pertencerem a
um mondlogo interior em contexto muito quotidiano de quem esta
no chuveiro:

«vem af o sagrado, e tornam-se radiosas as coisas minimas
e amadureces,

e no mejo de azulejos, torneiras, gas, temperaturas,

tocas,

por favor da ferida primeira,

no teu centro, tocas

para causar profundidade,

quer dizer: vem o Deus que ha-de vir, sente-se

contra a &gua e a cabecga,

tdo perto, contra

kapput,

a cabega

purificada

- ¢ e 0 Deus que hé-de vir ha-de vir andando sobre as 4guas? —
nada no mundo pede de ti o poder da danca,

nenhum poder debaixo da dgua lustral que te abraca,

por teor dos movimentos do duche,

te despe e abraga,

entre membros e ilhargas, 0 né que rematou a obra

desde o remoto, essa

sim jubilagao arcaica,

pois por tras da cortina pléstica ja se exacerba

a matéria dos dons, tdo

leve

linguagem, uma

espécie de técnica do temor e tremor no quotidiano [...]3%»

Existe um messianismo em Herberto, que nem é o de esperar

salvagao de Deus, nem do Inferno. E o messianismo de quem acredita
nos poderes e ferramentas préprios, e os dele sdo os do poeta. Um
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Licifer ou Phosphorous portugués: «o fésforo e a lixa do teu nome
riscam / e calcinam / a lingua portuguesa»'.

Se a resposta fosse esta, tdo simples e indcua, para que se daria o
Homem ao trabalho da escrita e da leitura? Continuaremos a correr,
encandeados por uma luz que cega, autor e leitores, atrds do Messias.
Mas que Messias chama por nds nos precipicios da lingua? Eu nao
sei, e o autor, basta ler-lhe os livros, também néo sabe. O mistério
existe, e esse espelho do Criador, que atrai como um iman, merece
que prossigamos. Nao sabemos se o Deus que ha de vir ja ndo vem.

IMAGENS MIRACULADAS

Entre as particulas da explosdo poética helderiana, vemos duas
linhas de organizacdo predominantes, sempre prontas a dar suporte
a qualguer novo elemento de construgéo que surja: o fogo e o canto.
O fogo como instrumento de trabalho, uma vez que o poeta associa
a sua arte a de artifices como ferreiros, alquimistas e vidraceiros. E o
canto como arte maior, veiculo de redivida e de imortalidade.

A poesia apresenta-se como canto, investindo-se de dimensao
litdrgica. E uma arte demoniaca, em paralelo, apesar de ser lingua
flamejante, como lemos em «Lugar».!®* Tal como os Apdstolos
receberam o dom das linguas, assim as linguas de fogo iluminam
o poeta. As imagens da Biblia estdo sempre presentes na concegéo
da poesia como fendémeno excepcional — divino, demonfaco ou
alucinado: H4 uma roda de dedos no ar./ A lingua flamejante./ Noite,
uma inextinguivel / inexprimivel/ noite's,

Ora o que fascina o leitor e, provavelmente, também o poeta,
é esse filme de palavras flamejantes, pois ele constréi um mundo
perturbador da consciéncia, ao gerar imagens surpreendentes,
construgcbes impossiveis, seres e coisas que violam os limites do mundo
natural, e, nesta medida, atacam a sua normalidade. A transgressao,
ao romper as membranas que separam o mundo natural de outro
mundo, um mundo desejado pelo poeta, mas que nem ele nem nés
sabemos qual seja, cria vias de acesso ao conhecimento de espacos a
que poderiamos chamar surrealistas, e sdo-no, mas que ultrapassam
a questdo técnica e cultural para colidirem com o sobrenatural. A
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metéafora herbertiana corresponde a um milagre, e o0 dominio mais
evidente para testarmos esta hipGtese de trabalho é o da lingua
flamejante, ou seja, o do fogo.

Néao vamos discutir a palavra «milagre»: na sua origem etimolégica
reside a ideia de maravilha, por isso nao ficaremos confinados &
significacéo catdlica. Os «senhores do fogo», esclarece Mircea Eliade,
comem fogo, andam sobre brasas, mergulham as maos em carvdes
incandescentes, tal como os santos. Sdo os xamas, os ioguis e os
feiticeiros de religides primitivas. Bebem élcool, comem comidas muito
apimentadas ou com muito sal para aumentarem a temperatura do
corpo, de modo a trabalhar com o fogo sem se queimar. Os primitivos
representam o poder magico-religioso como «inflamado» e exprimem-
no em termos que significam «calor», «queimadura», «muito quente»,
etc. — instrui Eliade.

Estes exemplos dizem respeito a fenémenos relatados e estudados
também por Jean-Jacques Antier’” enquanto constitutivos de situacoes
de milagre. Como ele refere, fenémenos idénticos aos experimentados
pelos santos ocorrem noutras religides e culturas. Focamos neste
caso fenémenos relativos ao tato e & derme, resultando na subida
andémala da temperatura, designada, no caso do amor mistico a
Deus, por incendium amoris. Esse fogo esta presente na maior parte
dos poemas, quase sempre relativo a algo que produz a poesia ou é
esse canto. «Arder», «ferver» e similares verbos indicadores de subida
de temperatura séo frequentissimos. Em paralelo, substancias com
capacidade para aumentar a temperatura interna, usadas pelos
xXamas, como o alcool e as drogas, também se lhes associam as vezes.
Vejamos meia dizia de expressdes ardentes:

«Eu comia fogo ao pé das cerejas (Oficio Cantante, p. 213);
[Este homem)] / Vive em/arco.

Pensa em/ espirito de fogueira.

Tem toda a méao queimada até ao siléncio

(Oficio Cantante, p. 181)

Queima-te a espagosa

desarrumacéo das imagens (Oficio Cantante, p. 335)
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[...] Ou lhe ponhas no escuro

um incéndio:

e te ilumines dele, E a tua cara se faca

miraculada

a combustao, E entres rutilante por uma porta
para outra porta, Essa porta que dé

para uma porta de ti prépria,

a méo ateando a escrita» (Oficio Cantante, p. 374)

«Miraculada», escreve o autor. Nao hé duvida, é de milagre que
se trata. Entre todos, o da hipertermia é o mais frequente: criaturas
incandescentes, ou com ferros em brasa na cabeca, encontramo-las
em profusdo, desde os primeiros aos tltimos poemas. Febre, delirio,
corpos que fervem, cabeleiras que ardem, maos que se metem em
fornalhas, séo as dezenas.

A imagem herbertiana, dadas as suas caracteristicas, equivale ao
milagre, s6 tem paralelo num universo de fenémenos excepcionais,
diverso daquele que a ciéncia explica, invocando as leis da natureza.
Ha, como sabemos, modos miraculados de tocar, toques que curam
doentes ou que ressuscitam mortos. E neste campo do maravilhoso
que encontramos as surpresas maiores do discurso de Herberto
Helder.

No que respeita ao tato, fago uma selecio pessoal de imagem
que considero central, por tudo a ela poder referir-se neste dominio
do passar a mé@o por, que é ainda uma imagem de milagre, visto
que o toque de dedos é um sinal de reconhecimento de identidade
entre homens e deuses. Essa imagem é a de Adao ao ser tocado pelo
Criador, pintada por Miguel Angelo na Capela Sistina:

«quem sabe?, na muita lembranca da luz,

se houvesse desde o principio, dedo no dedo,

a failha,

ou se quiserem: no toque dedo no dedo,

o abalo oculto -

garrafa diurna gerada como absoluto, a fogo». (p. 496)
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O toque de dedos é demitirgico — transmuta, cria, chega a mudar o
mundo todo. S6 mais um exemplo desta alquimia: «toco num objecto
ele brilha / Tocava, abalava organismos!®».

Questao de o alquimista lavrar bem nas chamas a coisa de argila
que leva ao atanor. Essa imagem surge de vez em quando, por
vezes associada as ferramentas de um canteiro que, sem transporte
metafdrico, é o escritor que usa esferogréficas, e mais realisticamente
a Bic. A Criagdo de Deus e a Criagao do poeta encontram-se. Com
isso, surge a paixao, o desejo de ser iluminado, escrito, transfigurado,
criado pelo poder demiiirgico desse toque. De novo um Messias no
horizonte, para adogar a partida, findos estes trabalhos de caminhar
por uma poesia coroada de espinhos: Alguém hd-de tocar-me com
um dedo, alguém [ hé-de pér-me um selo?®,
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FALAR E FACIL, DIFICIL E COMUNICAR

José Augusto Mourao
UNL/ISTA

«A interacgdo verbal é a realidade fundamental da linguagem.»
(Bakhtine)

«Questionner, c'est chercher, c’est chercher radicalement, aller
au fond, sonder, travailler le fond et, finalement, arracher. Cet
arrachement qui détient la racine est le travail de la question. Travail
du temps» (Maurice Blanchot, EEntretien infini, 1969, p. 12).

«Per chi sta al potere oggi, ogni dissenso interpretativo & un atto
d’ermeneutica diabolica, un esercizio di negativita preconcetta. Chi
prevale ha sempre interesse a calmare il gioco, a sostenere che ogni
argomentazione deve condurre al consenso» (Paolo Fabbri, Segni del
Tiempo, 2004: 77).

«One might well ask whether this culture (information) is not a
merely a nihilistic extension of the modern mathesis, predicated upon
language as an instrument of control by a detached “spiritualized”
human self.» {Catherine Pickstock)

Vérias figuras tentam responder & questdao do que é o homem:
«animal racional» (Aristételes), «substdncia pensante unida a um
corpo» (Descartes), «<homem estrutural» sujeito a economia, ao
inconsciente, & linguagem {Foucault), chomem neuronal», um animal
como os outros (Jean-Pierre Changeux), «ser dotado de linguagem»
(Francis Wolff)'. Em qualquer caso, o processo da individuagéo nao se
concebe sem acgdo comunicativa, sem espago da interlocucéo. Sem
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o desejo de nos fazer entender nunca terfamos formado a linguagem,
dizia Leibniz?. A troca, a interlocugdo é o solo de onde brota a
palavra. Vir ao mundo e vir & linguagem s&o um e mesmo processo®.
Nao podemos esquecer que vivemos dentro do acto de discurso, pese
embora que quando dou conta de mim pelo discurso, aquilo que eu
sou néo é nunca plenamente expresso por este discurso: «le discours
n'est pas la vie», dizia Foucault’. No discurso as palavras apagam-se
a medida que as digo, interrompidas pelo tempo do discurso que
nao coincide com a minha prépria vida. O plano discursivo funda-se
numa “tomada de posi¢&o’ enunciativa, manipuladora de valores e
de intersubjectividade (Benveniste). O olhar semiético é muito critico
sobre as relagbes entre linguagem e realidade. Os discursos, sujeitos
ao filtro da lingua, ndo s6 apresentam uma determinada visdo da
realidade, como a remodelam, a manipulam, a orientam e finalizam.
A semibtica tenta dar conta das interacgdes flutuantes sempre, entre
duas ordens de linguagens, a dos discursos (verbais, visuais, gestuais,
etc.) e a da percepgéo do «real». A arte da comunicacéo é para os
gestores e os negdcios. Deixemos isso as estratégias da comunicagao.

No interior dos sistemas sociais e, em particular, na sociedade
«moderna» a questdo da comunicacho se tornou-se quase
hipertréfica. A comunicagéo social tem uma fungéo reguladora do
corpo social. Sdo muitas as versées da afirmagéo do «all is language»
- uma marca crucial do pés-moderno. Tudo est4 ligado a esse espago
de deciséo e de negociagao que hoje convoca néo sé os humanos
mas também os inumanos — animais e pastores, pessoas e coisas,
a natureza e a cultura. Mesmo concebendo o humano no sentido
em que Heidegger fala, por exemplo, do «abissal parentesco corporal
com o animal, quase inesgotdvel para o nosso pensamento®».
Thomas Sebeok transformou a semiética numa «ciéncia da vida,
indo buscar as suas raizes & biologia médica. A abordagem bioldgica
de Sebeok insere-se na perspectiva que visava investigar como é que
todos os animais estao dotados geneticamente com a capacidade
para utilizar sinais basicos e sinais para sobreviver, e como a semiosis
humana é, ao mesmo tempo, similar e diferente desta capacidade. O
resultado foi um programa para estudar a cognicdo humana como
uma capacidade biolégica que transforma as respostas baseadas
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nos sentidos e afectivamente motivadas num mundo de modelos
mentais. A distingéo entre 0 homem e o animal esté no facto de este
ter muito poucas pregnancias: a fome, o medo, o desejo sexual, no
essencial de caracter quimico. R. Thom, a quem devemos a nogéo
de «pregnéncia» afirma: «Os sinais que usamos na colectividade sao
vectores de pregnancia, que transferem uma pregnancia dum membro
da colectividade para um (ou vérios) outro(s) e que permitem assim
um comportamento colectivo que visa a captura de alimentos ou a
defesa contra os predadores®.» Nao basta dizer que o homem é um
animal racional ou predador: «Os individuos nao raciocinam apenas
em termos de utilidade, mas também de justica», diz o prémio Nobel da
economia Amartya Sem, que inventou o conceito de «capabilidade»
para avaliar as possibilidades oferecidas aos individuos para exercer
a sua liberdade.

O QUE £ FALAR?

Falar é uma irrupgédo néo controlada que s6 o decurso da fala
controla. O continuo é como o substracto universal do pensamento,
mas nds nao podemos pensar efectivamente sem ter algo como discreto
no desenrolar continuo dos processos mentais: ha palavras, frases, etc.
Nés somos feitos para ver essencialmente descontinuidades, porque
s6 elas sao significativas. Nao s6 para o animal que deve reconhecer
e localizar as presas. A linguagem humana supde este discretizagéo:
nds discretizamos os fonemas, mesmo se o fundo dos fonemas é algo
de continuo. Entre B e P ha uma transformagéo continua bastante
simples, mas estes dois sons sdo recebidos pelo ouvido a partir de
uma discontinuidade total. Nés reconstituimos o som a partir das
descontinuidades fonolégicas. O logos, o discurso, é sempre discreto.
A enunciacdo duma frase €, na éptica de R. Thom {que aqui segue
C. S. Pierce), o efeito figurativo devido a uma pregnéancia que investe
o sujeito. Na frase: «cheira a esturro», temos primeiro o estddio da
primeiridade (o choque inicial), a seguir a identificagao sensorial do
estimulo e o «esturro» a conceptualizacao da fonte.”
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A palavra é um fluxo continuo, social e dialégico: nés alimentamo-
nos da palavra dos outros. Toda a palavra é fragmentéria, como o
sonho. Uma paragem num fluxo tem como complemento um efeito
de relangamento, por isso se diz que «palavra puxa palavra». Falar é
interromper o fluxo da linguagem, antes de mais. Falar é dizer uma
pertenca, uma normatividade. Nés emitimos signos no interior de uma
sociedade feita de normas e convengées. N6s nao somos determinados
pelas normas de maneira determinista, mesmo se estas fornecem o
quadro e o ponto de referéncia de qualquer conjunto de decisdes que
fazemos a seguir. Falar é também separar-se — é esse o trabalho do
Génesis. Falar é dizer nao, assumir um conflito, entrar em interaccées
«belicosas». «Speaking is interacting» (Gumperz 19822 29). Falar é
frocar e é trocar trocando. A comunicagdo aparece primeiramente
como uma categoria produzida pela linguagem ou pela razéo, como
uma troca (Peirce). Llansol evoca, em vérias das suas obras, essa
figura — o trocador. Para que haja troca comunicativa nao basta que
dois locutores (ou mais) falem alternativamente; é preciso ainda que
se falem, isto é, que se envolvam na troca e que produzam sinais
deste envolvimento miituo, recorrendo a diversos procedimentos de
validagdo interlocutiva. As saudagdes, as apresentagbes, e outros
rituais «confirmativos» tém aqui um papel determinante. O emissor
néo deve apenas falar, mas falar a alguém e assinala-lo através da
orientagdo do seu corpo, da direcgdo dominante do seu olhar e
da produgéo de marcadores verbais de alocugdo. Ao conjunto de
procedimentos de que nos servimos para nos assegurarmos que o
outro nos escuta chama-se faticos («entendes?», «tu sabes», «O Senhor
esteja convoscon!). O receptor deve emitir também sinais — reguladores
(ou sinais de escuta: feed-back, «monitoring», «uptakers»: olhares,
abanar a cabega, franzir as sobrancelhas, sorriso leve, morfemas
exclamativos: «sim», «de acordo», «estou a ouvir». Podemos fixar as
expectativas pelo movimento dos olhos. Até ha razdes para acreditar
que os cddigos apresentativos sdo mais eficazes que os representativos.
A nossa linguagem nao é dos surdos-mudos. Porque mesmo af nao ha
padrédo universal, nem monovaléncia. Ha, evidentemente, formas de
linguagem anteriores a linguagem de que se ocupa a proxémica, por
exemplo: posturas, gestos, expressées faciais, movimento dos olhos. O
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siléncio, aparentemente, nao é um acto comunicativo, se o pensamos
em termos de pura manifestacdo ou transmisséo, se pensamos em
termos de organizacgao do significado: é evidente que se fazemos um
pedido a um outro que nao responde quando devia responder, é de
importancia fundamental. A tosse é uma das manifesta¢bes da voz
antes da linguagem. Aristételes considera-a como um ruido animal,
que pode ser produzido acidentalmente por um ser humano. A tosse
ocuparia a posigdo mais «subvocal» no eixo continuo da sonoridades
produzidas pelos seres humanos. Profundamente somética e
anticomunitéria. A tosse ¢ incivilizada até ser justificada pelo médico.
Também é sentida como uma conversagéo, como a interjeiccdo do
corpo, uma perversdo do sopro, como uma ameaca a linearidade
e a continuidade da palavra racional. Ha, porém, formas de tosse
convencionalizadas e a funcionar como paralinguisticas: como uma
forma de ganhar tempo para a reflexao, portanto, com uma fungao
pragmaética.?

FALA QUEM PODE

No dominio da sociologia, falar é deter o poder efectivo de falar.
Por outras palavras, o exercicio do poder assegura a dominacao da
palavra: s6 os mestres podem falar numa sociedade estruturada a
partir de cima. Porém, as sociedades indias que P. Clastres estudou
néao reconhecem ao chefe o direito a palavra por ele ser o chefe; antes
exigem que ele prove através da palavra que é chefe. Falar é, entdo,
uma obrigagao imperativa: um chefe silencioso nao é um chefe. Mas
a palavra do chefe é sobretudo um acto ritualizado: o seu discurso
consiste na repeticdo das normas de vida tradicionais. Falar, neste
caso, nao é dizer nada de substantivo. Na sociedade sem Estado, o
poder néo esté do lado do chefe, o que faz com que a sua palavra
néo seja uma palavra de poder. Abandona-se o chefe que se arma em
chefe: é a sociedade que é o lugar real do poder, ndo o chefe®.

Peter Sloterdijk acredita que a invengdo das listas dos oradores
que se devem suceder na fribuna marca a verdadeira hora da
democracia: «O regulamento que nos diz quem fala em primeiro
lugar, em segundo, e depois, faz com que aquele que fala em tltimo
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lugar ndo seja humilhado. E a psico-politica de base da ordem
democrética na Europa'®.» A sophrosiné, nos Gregos, nao é penas
a faculdade de julgar, mas é a faculdade de escutar, de fazer esperar.
Nés somos um complexo de argumentos e de célera. E preciso, por
isso, respeitar a regra da isostenia (da palavra grega isostheneia que
quer dizer igualdade ou equilibrio de forcas): para espacializar o
fluxo do tempo, precisamos dos procedimentos isosténicos que nos
permitern bloquear reciprocamente, se por acaso uma forga tivesse a
insoléncia de se impor de maneira desmedida. «Logo, a democracia
como a pés-modernidade s&o técnicas para acabar com o regime do
unilateralismo!!.» A conclusdo é clara como o dia (claro): «néo é a
comunicagao que constitui o espago democrético, mas a isostenia que
visa impedir que os outros cometam actos demasiado unilaterais. A
tirania é o triunfo do unilateralismo e da eloquéncia, muitas vezes. Um
homem eloquente, para os antigos, era aquele que «deve sobretudo
dar prova de sagacidade que lhe permita adaptar-se as circunstancias
e as pessoas. Penso que nem é preciso falar sempre, nem diante de
todos, nem contra todos, nem por todos, nem a todos do mesmo modo.
Esse sera eloquente, o que for capaz de adaptar a sua linguagem ao
que convird em cada caso» (Cicero, LOrateur, XXXV-XXXVI, 123). O
poder do orador homérico é simbolizado pelo skeptron que chama a
atengéo para a presenca de uma palavra que tem de ser acreditada
e obedecida. E porque se fala bem que se tem o poder de falar. O
espirito que habita a retérica («obreira demiurga de persuaséo», lé-se
no Gérgias) é pragmético e de comego, imoral: o que interessa é o
objectivo. A arte de bem dizer pode transformar-se em arte de engano e
tirania. Ha linguagens reservadas e, enquanto tais, criadoras de poder,
quer se trate de linguagens cientificas, de linguagens dos poderes ou
de linguagens das igrejas. Os dogmas s&o uma construgao teoldgico-
politica. Teremos de lidar sempre com o mesmo probiema: queremos
factos, mas os factos foram construidos. A objectividade tornou-se um
fetiche e uma etiqueta: no jornalismo, nas ciéncias, nas escolas, etc.
A estratégia da atengédo nada tem a ver com a imparcialidade que é
uma estratégia do texto ou do actor. Toda a reforma da sociedade é
acompanhada por uma reforma radical da linguagem; testemunham-
no todas as utopias, todas as contrautopias que formularam aquilo a
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que Orwell chama new speak, uma «neo-lingua» que corresponde as
exigéncias do novo poder que pretende perpetuar a sua autoridade.
Jé Platéo preconiza na Reptiblica operages de censura e de selecgao
linguistica na educagdo dos guardides da cidade. O processo de
selecgao é antigo, como mostra U. Eco num livro recente. Vicent de
Beauvais (Libellum apologeticum) espanta-se com a multiplicagéo
da ciéncia. Decide fazer da sua enciclopédia uma seleccéo das suas
melhores leituras. Donde os florilégios e as antologias. «A cultura néao
faz outra coisa sendo seleccionar dados da sua prépria meméria. Nao
faca como Estaline que apagava as fotos histéricas em que apareciam
os camaradas que tinha mandado matar, nem como o «Big Brother»
de Orwell que todas as manhas corrigia o Times2.»

MoDpos DE DISCURSO

Poderiamos falar de actos ilocutérios como a exclamagao,
a apostrofe, a interjeico, assim como de actos valorativos
«scomunicanti» a deprecacdo, a injiria, a maldigdo, o anatema,
etc. Ou ainda de alguns exemplos de género invectiva (o panfleto
ou o epigrama)'®. Falemos apenas da conversagao e da controvérsia.
A conversaco é apenas um tipo particular de interacgdo verbal
(Goffman 1975: 76) cujas propriedades sao as seguintes: a) caracter
«imediato» no tempo e no espa¢o (proximidade dos participantes,
contacto directo, resposta instantinea); b) caracter «familiar»,
espontaneo, improvisado; c) caracter «gratuito» e «nao finalizado»: o
seu fim é apenas conversar; d) caracter «igualitario». Ja o didlogo visa
um acordo miituo. Por isso se fala de <homem de didlogo» ou de «falso
didlogo». Uma discussdo comporta uma componente argumentativa,
agonal, que se endurece nos termos «disputa» ou «conflito». O debate
¢ uma discussdo mais organizada, menos informal: confrontagéo de
opinides a propdsito de um objecto particular, mas que se desenrola
dentro dum quadro «pré-fixado» — extenséo, duragao, ordem, niimero
de intervenientes, tema da troca. O debate pertence a discusséo e
a entrevista (caracter mediético). O conflito ndo se pode entender
no sentido em que um dos termos tenda a eliminar o outro, porque
nesse caso se perderia a composicao simbdlica (sym-bdllein) por uma
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laceragcdo que, etimologicamente, deveria dizer-se diabdlica (dia-
balléin). O conflito deve entender-se no sentido em que cada um dos
dois termos reclama o outro como oposto e fundo. S6 a partir dai se
podem acolher acontecimentos novos.

A palavra controvérsia mete medo. As ciéncias (e as dogméticas)
tém por finalidade pér fim as controvérsias. Na linguagem de Latour,
a palavra designa todas as posigbes possiveis que vao da divida mais
completa até & certeza incontestavel. Seguir, tragar ou cartografar
uma controvérsia é aprender a observar todos estes movimentos.
Um diagrama serve para mostrar 0 movimento através do qual um
enunciado se transforma no fogo da controvérsia (Fig 3.1, p. 84).

-»>
1) X pretende que (A.B) Znega que (A.B)
(2) X pretende que (A.C) Z,N eV dizem que ¢ absurda
3 X pretende que (B.C}) Zestd de scurdn § N eV negam-no
(4) X pretende que (B.D) Ze N estBo deacordo -0
(3] X pretende que (C.D)Z, N e V estiio deacordo Linha de fronte
{6) X des cubre que (CD)todas comunidade esté deacardn
() uma vez que (C.D)foi des coberto por X, entlio Y, M, N etc. dizem que etc. Sa——
oy v

Fig. 3.1 O mesmo esquema através de associagbes E e substituigdes OU que para os
projectos permite seguir a linha de fronte do enunciado em que tanto o0 modus como
o dictum se transformam para redistribuir em cada etapa os «por e o0s «contra».
Neste exemplo, o enunciado inicial (A.B) ganha em convic¢ao, mas somente apds
ter sido transformado em (C.D)

Encontramos neste diagrama a dimensao de composigéo ou de
associagao (e} bem como a dimenséo de desvio e de substituicdo
{Ou). Aqui vemos os «por» e os «contra» e a linha de frente que marca
o trabalho da tradugéo: aquilo que é preciso modificar dum enunciado
para que ele consiga convencer aqueles que a ele se opdem. S6
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se ganha em associagdo (em convicgdo) «pagando» o preco em
transformacGes (em retomas)’®. A controvérsia é o grande meio para
entrar no interior da ciéncia que se faz, diz Latour. Se consideramos
as controvérsias ndo como combates, mas como momentos em que
se comega por ndo saber, e em que se discute, as controvérsias s&o
a via real para entrar na actividade cientifica. E preciso encontrar
um vocabulério para se habituar a viver nas controvérsias em vez de
esperar que elas se fechem para ter uma resposta. A ecologia caiu-
nos como um dom do céu: é a controvérsia ndo ja no interior do
laboratério, mas alargada ao planeta!

O ACORDO E O DESACORDO

O sentido néo pode ser objectivo, determinista, exterior. E por ser
conquista da liberdade e do saber sobre a improbabilidade do ser, ndo
se pode impor, embora ndo possa ser tudo o que cada qual entenda
que seja sentido. O sentido é uma forma de resisténcia & informagéao,
de persisténcia no ser, de memoéria, de aprendizagem, de integracéo
dos acontecimentos que nos surpreendem. De onde vém entdo a
incomunicabilidade, os obstaculos & comunicagéo, as rupturas do
dispositivo enunciativo onde a significacéo se tece? Nao sera porque
esta ligagdo vem associada a uma visdo da comunicacdo como
transmisséo eficaz e dai como ineficacia da transmissao? O acordo
define-se como uma sequéncia indefinida de interpretantes no interior
de uma comunidade de interpretacdo. A descrigdo fenomenolégica
da comunicagéo corresponde a uma teoria da linguagem que tem
de contar com a intencionalidade e com a apresentacdo do outro.
Comunicamos porque estamos ja em relagdo e ndo para nos pormos
em relacdo com o «outro»: seja adversério, inimigo ou parceiro. A
comunicagdo é, pois, um processo de construgdo de relagdes. O
desacordo ndo é a mesma coisa que a incomunicabilidade, mas uma
forma de comunicagéao. O desacordo é o dinamismo da individuacao
psiquica e colectiva — o que Platao (as instituicées) pretende anular.
Ha niveis de incomunicabilidade da mesma forma que héa niveis de
veridicgdo. A comunicagao nao é o acto geral pelo qual todos devam
estar de acordo e, a forga de concessdes, devam chegar no fim a
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falar das mesmas coisas. E verdade que tudo comunica com tudo,
mas também é verdade que existem descontinuidades. Em tempo
de multiculturalismo e de confronto com uma diversidade que ja néo
deve ser entendida como obstaculo, mas como recurso, uma reflexao
sobre a incomunicabilidade feita nesta base pode ajudar. No didlogo
néo triunfa a dialéctica, mas a «caridade», que é segundo Terry
Eagleton, o «amor politico». Donald Davidson nos seus Inquiries
into Truth and Interpetation (1984, p. 137) desenvolveu aquilo a que
chama o principio de caridade: «tanto o desacordo como o acordo
sdo inteligiveis apenas na base de um acordo generalizado». Esta
presungdo é uma espécie de a priori da palavra, um pressuposto
que aceitamos tacitamente desde o momento em que entramos em
comunicagdo com outros: «posto que a caridade ndo é uma opgéo,
mas uma condigao para dispor de uma teoria viével, ndo tem sentido
insinuar que podemos incorrer num erro generalizado ao aceita-la.
A caridade impde-se-nos, gostemos ou nao; se queremos entender
os outros, temos que dar por suposto que sdo integros na maioria
dos assuntos» (Ibid., pp. 168-169). Este principio é outra forma de
denominar o grande Outro de Lacan enquanto garantia dltima da
verdade a que temos de fazer referéncia, mesmo quando mentimos ou
enganamos os nossos interlocutores, precisamente para conseguir ter
éxito no nosso engano'®. Convencer nao é sobretudo vencer? Havera
didlogo néo belicoso? A acentuacio na comunicagio como estratégia
de sobrevivéncia coloca-a ao nivel da animalidade. Os seres humanos
tém capacidade inata para compreender a mente dos seus semelhantes,
bem como os desvios da comunicacéo. Por isso Fabbri, que estuda os
regimes de funcionamento do secreto, propde, em vez de uma teoria
da suspeita, uma semidtica da significagdo estratégica, seguindo
Simmel e T. Scheling que trabalhou a morfologia das estratégias
em economia. Ao contrério de Habermas e da sua idealizagéo
da comunicagdo como um didlogo transparente e cooperativo, a
conversagdo de pessoas sentadas em volta duma mesa e dispostas
a entender-se e a chegar a um acordo. Nem o principio caritativo de
compreensao de Grice é suficiente. Estas concepgdes ocultam-nos os
mecanismos complexos da significacdo. Na comunicacéo e na rela¢éo
com o mundo prima o conflito, o desacordo, 0 engano: o consenso
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é uma trégua proviséria. Partir da claridade nao nos serve para
entender a comunicagdo em tempos de guerra, em que o objectivo
nao é informar, sim convencer e vencer. E preciso olhar a ordem a
partir da desordem (E. Goffman): do angulo do ladrao, do terrorista
ou do espido. A méscara, a montagem, a duplicidade da linguagem
fixam as regras do comportamento intersubjectivo.

COMUNICAR VS SIGNIFICAR

Comunicar significa pdr ou ter qualquer coisa em comum. A
semidtica pretende dar conta do modo como a comunicagio nao se
limita a transferir representagdes, mas a transformar os sujeitos, v.g.
aportando novas informacGes, e daf operando uma transformacéo no
plano cognitivo. Porque hé transformacdes nao apenas do saber, mas
de competéncia de tipo modal: dever, poder, querer. Se o estudo da
comunicagio prevé a transformagdo, a destruicdo, a manutengao do
desejo, do sentido da responsabilidade, das obrigacdes e do poder,
entdo estamos no mesmo plano; se significa transmissao de informacdes
por um aumento ou diminuigdo da consciéncia, entdo a semiética é
uma disciplina que excede este tipo de problema, porque se coloca o
problema da eficécia simbélica. Um discurso de campanha eleitoral
tem como funcéo principal a transformacéo afectiva dos estados de
alma do auditério. A eficécia do discurso eleitoral, neste caso, assenta
na capacidade que tem o candidato para fazer parecer verdadeiro
e mobilizar as paixdes daquele que escuta (o eleitor)? Os processos
de significagdo podem ser internos e teremos auto-comunicac&o,
ou comunicagdo reflexiva ou podem ser processos transitivos
com transformacéo do outro. Toda a comunicagdo pressupde o
acolhimento do interlocutor. E verdade que comunicar é um acto
de criacdo, sobrevivéncia, convivéncia, um exercicio politico. Que
os actos comunicativos séo formas de meta-discurso organizacional.
Que qualquer forma de interacgéo comunicativa e que todo o acto é
comunicativo. Porém, a apoteose da comunicacéo (dos actos) deve
ser temperada (vide Copenhaga - a linguagem convive com a verdade
e a mentira, as relagées de forga e de sentido). A linguagem é, sempre
se soube, um campo de forgas. Contra a nogao de informagéo, que
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renderia um mau servi¢o a ciéncia e a critica contemporanea das
imagens, Bruno Latour tem vindo a afirmar: «Nao héa informacéo,
s6 héa transformacao®®». Que forga tedrica contém esta afirmacao?
Consideremos o enunciado «Amas-me?» Nao ha enunciado mais
banal, trivial, tedioso, recauchutado —, mas é um enunciado precioso
guando visto pelo lado da transformagéo que opera naquele a quem
é dirigido. Conversa de informacéo é uma coisa, e de transformagéo,
outra. Quando esta frase é proferida, algo acontece, algo desloca a
marcha ordinéria das coisas. Uma pergunta assim obriga a decidir-
se, a envolver, sendo a comprometer-se irreversivelmente. Uma das
condigbes de felicidade que podemos, desde logo, reconhecer é a
existéncia de formas de discurso capazes de transformar pessoas e nao
apenas de as informar: seja porque produzem em parte as pessoas,
ou porque novos estados ~ «novos comegos», como diria William
James ~ se produzem nas pessoas a quem esse tipo de fala se dirige.
Se agora consideramos os dois aspectos da interpelagdo amorosa
teremos de nos convencer que existe uma forma de discurso que: a)
tem a ver com a transformacdo daqueles que trocam a mensagem,
e ndo com o transporte de informagao; b) é sensivel ao tom em que
a mensagem é proferida: tao sensivel, que faz passar, por uma crise
decisiva, da distAncia & proximidade, e de volta ao estranhamento;
da auséncia a presencga, e de volta, lamentavelmente, a primeira. E
preciso que nos tornemos conscientes da armadilha do que se chama
a comunicagao de «duplo-clique». Confundir a fala que transforma
0s mensageiros com a que transporta mensagens — cripticas ou nao
- nao é prova de racionalidade, é simplesmente uma idiotice. E tao
idiota como, digamos, uma mulher que, quando o companheiro lhe
pede que repita se 0 ama ou nao, simplesmente aperte a tecla de um
gravador para provar que, cinco anos antes, havia, de facto, dito «eu
amo-te».

O espago social é abstracto mas gere e age no espaco real da
interacgdo. Uma interlocugéo consiste numa orquestragéo interactiva
(Goffman, 1987, 140). O conceito de Lebenswelt (Husserl) designa
esse horizonte de vida em que se enraizam a linguagem e o

2

comportamento. «Estar de acordo» é encontrar um entendimento
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minimo que fortifica uma ligagao possivel. Ghiglione fala de Contrato
de comunicagdo (1986). A palavra inscreve-se no corpo de cada um
a partir da transmissdo que a autentifica, e que o habitar em comum
possibilita.’” Sabemos que a experiéncia da corporeidade e da
linguagem s&o experiéncias que nao se fazem fora do campo social,
logo, fora da vida em comunidade: se ndo hd um TU néo ha um
EU. Ha uma responsabilidade que n&o pode nem deve apresentar-
se; que recusa ferozmente a auto-apresentagéo diante da violéncia
gue consiste em pedir contas, ou em exigir a comparéncia diante da
Lei dos homens. Que acontece quando a experiéncia da linguagem
é ameacada de banalizacdo, de suspeita ou de morte? «Comunicar»
é «significar»? Informar, «o aspecto cognitivo da linguagem», diz
Jakobson, ou comunicar ndo sao modalidades da significagdo. «A
primeira fungdo do signo é significar», dizia Jakobson em 1949. A
concepcao «tradicional» da comunicagao linguistica (inspirada no
modelo «telegrafico» em vigor nos anos cinquenta) é uma concepgéao
unilateral e linear. Nesta perspectiva: a) as determinagbes exercem-
se em sentido tnico; b) desenvolvem-se num eixo linear, os
acontecimentos observéveis em T1 condicionam os acontecimentos
observéaveis em T2, e reciprocamente; ¢) a mensagem circula entre um
emissor «activo» e um receptor «passivo»; d} de tal modo que tendo
o emissor codificado um determinado contetido com ajuda de uma
determinada «chave», ao receptor sé resta descodifica-lo com a mesma
chave e reconstituir o contetido inicial. Numa concepcéo interactiva
da comunicagao, pelo contrério: a) as fases de emissao e de recepgéo
estdo em relacio de determinacao mitua: a recepgéo é comandada
pela emissdo, mas a emissdo é comandada também pela recepgéo:
«Falar é antecipar o célculo interpretativo do interlocutor» (Flahault
1978: 77), quer dizer que L1 faz por antecipacido determinadas
hipéteses a respeito da interpretacdo e as reacgbes eventuais de L2,
que vao inflectir as operagbes de codificagao; b) estas determinagdes
mutuas exercem-se de maneira tanto sucessiva como simultanea;
c) o receptor deve ser considerado como activo: ele produz uma
actividade ndo apenas cognitiva - é o trabalho interpretativo — mas
também somético — é a actividade reguladora. A distingéo emissor/
receptor desaba desde que tenhamos em conta a totalidade dos
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signos trocados na interaccio, dado que num instante T1, L1 fala:
emite unidades verbais e n&o verbais, a mesmo tempo que recebe os
reguladores verbais e todos os signos verbais e ndo verbais emitidos
por L2. H& que ter em conta os mecanismos de antecipacéo e de
retroacgao:

Ex: L1 encontra 2 na véspera de uma «ponte»:

L1: “{...) Descansa bem!

L2: Porqué?

L1: Porque temos 2 dias de férias, ndo? Mas tu estds em boa
forma!”

Apercebendo-se da ambiguidade da sua primeira réplica, L1
rectifica o tiro através de um encadeamento apropriado);

d) a «chave» (o cédigo) é em parte construido ao longo do
desenrolar da interacgdo. O sentido dum enunciado é o fruto dum
trabalho colaborativo que é construido em comum pelas diferentes
partes em presenca — a interacgdo pode ser definida como o lugar
duma actividade colectiva de produgao do sentido que implica o pér
de pé de negociagbes explicitas ou implicitas que podem chegar a bom
termo ou falhar (¢ o mal-entendido)?®®. Em ruptura com o esquema
da comunicaggo de Jakobson, Geninasca define a comunicacio
como a relagdo entre dois sécios: um, em busca de credibilidade,
tenta persuadir o seu interlocutor; este tiltimo submetendo o discurso
que lhe atribuimos a um juizo cognitivo (observador, interpretativo e
avaliativo) que o levara a aderir ou n&o ao discurso que lhe é proposto.
Haveria, pois, em toda a comunica¢do uma fase semelhante 2 fase de
sangao narrativa que faz intervir o Destinatério Sujeito e o Destinador
judicador. O fito da comunicagao é, nesta perspectiva, o estabelecimento
de um contrato de veridic¢do que é a condigio primeira do acto de
comunicagao propriamente dito. O conceito de comunicagio define-
se assim pelas fungdes complementares que sdo o fazer persuasivo
e o fazer judicador que levam ao contrato de veridic¢do, condigao
indispensével a qualquer comunicacao - no sentido classico do termo.
Trata-se da assumpgdo fiduciaria, com caracter predicativo. Sé depois
que este tipo de contrato fiduciério se faz entre este sujeito de veridicgao
e o seu destinatério, s6 entéo se instala um «estado comunicacional»
que regula os actos de linguagem (a promessa, a acusacéo, o perdao,
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etc.)?!. Também Y. Lotman contraria o modelo de comunicagéo do
tipo emissor — texto (lingua) — receptor que Jakobson aperfeigoou. A
base deste modelo pressupde uma identidade completa do emissor e
do receptor. Supde néo sé a utilizagdo do mesmo cédigo, mas também
um mesmo volume de meméria no emissor e no receptor. O cédigo
remete-nos para uma lingua artificial, ndo subentende uma histéria.
Ja a «ingua» suscita a ideia da historicidade da existéncia. A lingua
é o cédigo mais a sua histéria 22, S6 hé compreensao reciproca ideal
imaginando-nos como um emissor e um receptor que utilizam os
mesmos codigos, privados de meméria. Um emissor e um receptor
idealmente idénticos podem compreender-se mas nao tém nada a
dizer-se: esse é o ideal da transmissao das ordens. «<Uma comunicagao
humana normal e, mais ainda, um funcionamento normal da lingua,
pressupde uma nao-identidade inicial do locutor e do auditor».2 Ou
ainda: «A comunicagéo linguistica desenha-se diante de nés como
uma interseccdo tensiva entre os actos linguisticos adequados e néao
adequados... Uma vitéria definitiva de cada um destes dois pdlos
seria a destruigdo da informagdo que surge no campo da sua tensao
reciprocan».?*

Copa

A linguagem é um virus (W. Burroughs) e a predacao é também
a linguagem que se produz no siléncio. Sem o «sentimento da
comunidade» que pré-existe a intencionalidade colectiva e mesmo
a comunicacdo e aos actos de linguagem - «a intencionalidade
colectiva pressupée, como fundo, um sentimento da comunidade,
um sentimento de ser um grupo, de “estar-em-conjunto’» (Searle)
—, nenhum «nds», nenhuma solidariedade social é possivel. O
que estd em causa sdo o0s nossos modelos de discurso que, tanto
assentam na negociagao (Roulet) como no principio da protecgao
da face (Goffman) ou, muito simplesmente, na nogéo de territério
que seria fundadora do fenémeno da linguagem. Nas familias ditas
«sés», h& quase sempre a possibilidade de «metacomunicar», isto é,
nelas pode-se comunicar sobre as mensagens, enquanto nas familias
perturbadas, tudo se passa como se a metacomunicagido fosse
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interdita, & semelhanca das sociedades totalitarias em que é preciso
obedecer sem p6r a menor questao.?> Nés vivemos sujeitos a tirania
da comunicabilidade. Mais, nés demonizamos a minima divisao.
Ora, nao mostra a prépria necessidade de repetir a Ultima Ceia,
em cada missa, que a diviséo é origindria, que o simbolo precisa do
polemos da divisdo para se manter vivo? (J.B. Miranda: 1998: 32).
A ética da discussio nés preferimos uma das formas mais perversas
da comunicagdo — a acareagdo — que é uma forma de ordélia. As
relagbes humanas estdo sujeitas ao conflito. Podemos defender a
eliminagdo do conflito pelo consenso, embora este deva aparecer
como resultado temporério de uma hegemonia proviséria. De facto, a
linguagem ¢é suspeita. A pragmaética neutralizou a ideia de um sentido
literal, interessando-se pelo implicito e o subentendido, a implicatura
e a conotacéo. A teoria dos actos de discurso reintroduziu o velho
tema da indirecgdo, dirigindo assim o seu método para o dominio
de intencionalidades pouco veridictérias e dificilmente confessaveis,
como a intencdo de manipulagdo. A heterogeneidade discursiva
existe: as telescopagens sintéxicas, as estruturas elipticas, os véus
do siléncio, os falhangos, as quebras enunciativas (Parret 1990). H&
os acidentes da «sinceridade», por exemplo, sobre as violagdes da
atitude de cooperacéo e das suas méximas, sobre o perspectivismo
da compreensé&o. A auséncia de sinceridade fundamental, que preside
ao espirito humano, tem como consequéncia sé aceitar a arte em
funcdo dum auditor submisso. Dar importancia ao gesto da palavra,
expressao que tomamos dessa musicagédo do mundo de que falavam
Cage e Nietzsche, que nos permitird cimentar livremente o exercicio
das combinagbes polifénicas a fim de criar novas hipéteses. Sera, nesta
perspectiva, possivel produzir enunciados imunes & problematizagéo
de aspectos como responsabilidade, intengéo, contexto, referente,
verdade? Os fundamentos da pragmaética sao «politicos», porque é da
polis que se trata ou da comunidade dos co-sujeitos.

A ética da palavra vai muito além da eutropélia dos antigos (a
boa conversagdo) ou da palavra infinita dos modernos (rorteanos).
Para compreender o outro somos forcados a considerd-lo como
«justo», na maioria das questbes (Davidson). O principio de
cooperacao, a que Grice atribui 12 méximas conversacionais (a
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sinceridade, a exaustividade, as implicaturas conversacionais) ensina-
nos a separar aquilo que os enunciados dizem e aquilo que eles
comunicam. Na nossa sociedade o debate é visto como a versao
da selva; o vencedor é o que esmaga o seu adversério. O dificil é
articular no mesmo movimento: processo criativo vs medo do debate.
Discutir é pér questées e responder - é entrar na conversa infinita
que os pragmaticos recomendam para sair do autoritarismo ou da
obediéncia bovina. Nao nos convertamos como o Alceste de Moliere
em doentes da verdade. Sob pretexto de que a verdade seria una e
eterna, tomarfamos a verdade ao pé da letra. A boa nova néao é um
teorema. A verdade passa melhor entre as linhas. E preciso insinué-
la, torna-la améavel: é o auditor que, em tltima anélise, decide do
sentido do discurso que lhe dirigem. Ha os milagres e os traumas da
comunicagao (Mario Perniola, 2009). A comunidade nao é um lugar:
nao esta aqui ou ali, reconhecivel pela sua clausura ou pelas regras
do seu funcionamento (admissao, exclusao). Ela assume reflexiva e
criticamente as condiges sociolectais de um tempo e de um lugar.
O préprio de uma comunidade néo é a afinidade electiva; releva de
uma outra exigéncia: o reconhecimento sem limite do outro como
outro.

(NOTAS)
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NOTA SOBRE A QUESTAO
DA SANTIDADE

Frei Mateus Cardoso Peres OP

Porqué esta questdao? Que significado tem toda a «conversa» entre
cristaos acerca de santidade? A escolha do tema serviria, pensei, para
manifestar-me contra isso e um pouco contra o costume frequentissimo
e, para falar claro, para criticar certas pessoas, [é sempre] que usam
e abusam dos termos santidade e santo. <O Santo Padre, a Santa
Igreja», «os santos Sleos», a «Sagrada Congregagéo» disto ou daquilo,
etc. Abuso porque tende a confundir a Igreja militante com o Reino,
a esconder a verdadeira condigao deste tempo, o ainda ndo. Como
se tudo isso fosse desprezivel e nao houvesse caminhada, nada a
fazer, a descobrir, a transformar, porque tudo seria desde ja perfeito
[quando nao é]. Logo, encontramos nessa atitude uma manifestagao
de farisaismo, mais concretamente, de triunfalismo. Um pequeno
(e incompleto, assim como pouco competente) inquérito leva-nos a
encontrar, pelo menos em parte, limites e defeitos nessa abordagem.

Num 1° tempo, deparamo-nos com a concepgao, comum, ao
que parece aos povos semiticos, de que a nogao mais original, mais
primitiva ligada a «santo» é a de separado (ou mesmo cortado), posto
3 parte, diferente. Como se quisesse significar que héa dois mundos,
dois espagos: o sagrado (ou santo) e o profano (profano vem da
palavra latina que quer dizer isso mesmo, o que estd em frente do
templo, pré+fanum, ou seja, fora do templo). O primeiro desses dois
espagos néo é o espago dos seres humanos, é o das divindades, e, no
caso do monoteismo, de Deus e do que com Ele se relaciona. E néo é
o espagco dos seres humanos, que dele se aproximam ou nele entram,
excepcionalmente e com risco. «O homem néo pode ver a minha face

39



CADERNOS (sT3

e viver», Ex. 33.20. Recorde-se, no entanto, esta promessa da Alianca
«Sereis 0 meu bem préprio entre todos os povos... Sereis para Mim
um reino de sacerdotes, uma nacgéo santa», Ex.19.6.

A santidade (em geral, mas sobretudo na Lei de Santidade (cfr.
Lev 17.1ss), é o atributo especial do Deus de Israel, a sua diferenca, a
sua transcendéncia; por isso, a ideia de separacéo, de inacessibilidade
que inspira temor religioso e que se comunica ao que tem a ver com
Deus ou lhe é consagrado: lugares (Ex. 19.12), tempos (Ex. 16.23), a
arca (2 § 6.7), as pessoas, como o Povo, especialmente os sacerdotes,
(Lev 21.6), objectos (Ex. 30.29), etc.

Dai teria vindo a consciéncia da necessidade de preparagao para
o culto, da purificagdo. A exigéncia da pureza ritual, que por si
mesma nao impde conotagdes morais. O Deus de Israel é o Santo por
exceléncia, santos sdo os espagos concretos com Ele relacionados,
particularmente a arca, o Templo, etc. O homem santifica-se, i.e.,
adquire pureza ritual, para se aproximar de Deus, no culto.

Com esta concepgao (talvez desde o inicio — estas coisas néo
ganham em serem vistas de forma muito rigida) vem a interferir
aquilo que se tem chamado o «profetismo moraly, i.c., a ideia
de que Deus pede, no quadro da Alianga, ao seu povo, aqueles que
se apresentam diante dele, a rectidao moral, a justica, a misericérdia
[Is 1.1oss, cfr. 6.3, 5-7]. Ou, de forma muito mais vasta, com base na
nogéo de Criador e Rei de todos os seres humanos e sem referéncia
explicita a uma Alianga ou uma Lei prépria, mas em nome daquilo
que qualquer ser humano sabe por si mesmo, em consciéncia, sobre
o que se deve fazer e nao fazer (por ex, Am 1.3-2.3). Mas a ideia
da santidade como a diferenga transcendente de Deus mantém-
se em vdrios textos do A.T., como em Os 11.9. Fala-se também de
monotefsmo moral: atribui-se esta grande riqueza ética dos escritos
do A.T. & fonte da exigéncia divina na Alianca. E o comportamento
humano correcto que Deus espera do seu aliado, mais do que os
sacrificios de «milhares de cordeiros» [S] 49.7-23], etc.
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Mateus Peres

Nao esquegamos a ideia veiculada pelos livros sapienciais (e
igualmente presente em tantas passagens dos livros proféticos) de que
o sabio é aquele que conhece e pde em prética a verdade humana,
que é a sabedoria, de que nessa prética - isto é muito pouco explicito
nas primeiras recolhas - se dé a aproximacao do Deus santo.

A passagem de uma santidade humana de contetido, sobretudo
ritual, para uma santidade de contetido ético, o que se poderia chamar
a moralizacao da santidade, estd presente e é um grande progresso,
mas também teve as suas consequéncias negativas: por um lado,
a enorme profuséo de preceitos e proibicdes [a leitura moralizante
dos textos biblicos levou aos mais de 500 preceitos; (pense-se, por
contraste, na passagem de Miqueias: «Ja te foi dito, 6 homem o que
é bom, o que o Senhor de ti reclama, apenas praticar a justica, amar
a piedade e caminhar humildemente com o teu Deus», 6. 8) e, por
outro, o farisafsmo. A concentragdo da atencéo do piedoso na vida
moral pode ser tal que o leva a esquecer que tudo isso é preparagéo
para a relagdo com o Santo de Israel [neste quadro a santidade
essencial de Deus, que da sentido a tudo o mais é minimizada, pelo
menos marginalizada, esquece-se o objectivo em favor do método, e
o resultado é que acaba por se ndo entender e deturpar gravemente
a propria exigéncia moral e fazer dela uma caricatura. O farisaismo
nao é busca de Deus; é afirmacédo de si mesmo perante Deus «Dois
homens subiram ao Templo a orar...Lc 18.10».

A accao de Jesus denunciou a hipocrisia farisaica e o seu erro
Mt 23.5, 13, 16, 23. Ele veio para salvar os que estdo perdidos, os
fracassados de um projecto de grandeza moral, os pecadores.

Ele é o Santo de Deus {por filiagdo, o que inclui a proximidade
com o Pai e por ungéo do Espirito de Deus, cf. Mc 1; Jo 6.69) o
que significa o Messias. Ele realiza a obra da santificagdo do mundo
(a salvagdo é uma santificagéo, Jo 17.19; «Todos os alimentos sao
puros», Mc 7. 14-23; Act 10. 15). Arruma-se de vez com a purificacio
ritual, mas dé-se também o verdadeiro sentido ético a vida, ndo de
uma busca de uma qualquer grandeza humana e de desprezo dos
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outros mas de uma sincera busca de Deus. A santidade é mais do que
uma exigéncia moral, ¢ um dom; os que recebem os dons da salvagao
sdo chamados santos (Act. 9.13 com a nota da BJ) e devem viver
«como convém a santos» (Ef 5.3).

O que me parece importante, em resumo, é que o NT recupera
em forca a ideia da santidade como a caracteristica prépria de
Deus, a sua diferenca, aquilo que hoje se diria a sua transcendéncia,
mas a Boa Nova consiste em que o Santo na pessoa de Jesus, o Santo
de Deus assume uma atitude activa de santificagdo do universo, a
salvacao da criagdo, os novos céus e a nova terra. Na santidade.
Quanto & outra caracteristica, a pureza para alcangar a santidade,
desaparece a categoria da pureza ritual e a prépria vida moral recebe
uma transformacdo muito profunda: de condigdo para alcancgar a
santidade (dado que esta é dom acolhido na fé) passa a ser expresséao
do dom, fidelidade ao dom.

Mas a tentagéo de auto-valorizagéo recomega em todas as épocas
e nunca - me parece — se consegue fazer desaparecer da pratica e
da linguagem da Igreja que somos santos. Vivemos em pleno
neo-farisaismo. Para a grande maioria dos cristios, a santidade é,
antes de mais, a caracteristica ndo de Deus, mas de uns tantos irméaos,
homens e mulheres, que conseguem acertar a vida com as caprichosas
exigéncias de Deus. O papel de Deus nessas vidas, a funcéo da
graca fica pouco claro. A inflagdo de canonizagbes e beatificagoes
com as respectivas catequeses nao creio que tenha esclarecido. De
facto, impera (?) uma nogéo voluntarista de santidade, que, como
nos tempos primitivos da Igreja exclui Deus (um Deus passivo, mero
espectador, mais tarde juiz).

Talvez se possa acrescentar que o farisaismo nao tera, como no
tempo de Jesus, manifestagbes individuais, mas colectivas, melhor
eclesiais, Insiste-se muito na santidade da Igreja, e nao se fala
suficientemente da santidade de Deus. Alias, quase n&o se fala de
Deus, nesta Igreja que somos. «Sé Vés sois o Santo» (Gléria) e «Creio
na Igreja una, santa...» (Credo). Sim, acreditamos que a Igreja que
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somos, a Igreja «militante», é chamada a ser santa e que pelo poder de
Deus viré a sé-lo, [até porque «Cristo ama a Igreja...» (Ef 5.26,) mas
na linguagem de muitos confunde-se o futuro com o presente, o dom
que é semente com a &rvore, elimina-se com o dom o empenhamento
humano e Deus é esquecido ou diminuido. H4, além disso, enorme
reluténcia em reconhecer os pecados da Igreja: pecados cometidos na
Igreja, sim, mas...O gesto de Joao Paulo Il em 2000 em que pediu &
Igreja «que assuma com maior consciéncia o peso do pecado...» TMA
33, foi muito excepcional a todos os titulos, embora n&o va muito
longe. [cfr. o texto da Comissao Teolégica Internacional, DC 2000,
pp. 271-291].

Nesse sentido, uma releitura de Lumen Gentium V, o capitulo sobre
a Vocagédo universal & santidade na Igreja revela-se uma tentativa
falhada ou, mais modestamente, um texto bastante envelhecido
(veja-se LG 39). Contribuigao vélida no que diz respeito as categorias
de cristdos mas, quanto ao mais, Deus, o tnico Santo, é que atrai a
Si o universo (Jo 12.32). A Igreja afirma-se indefectivelmente santa,
0s seus membros é que sdo pecadores. O que é a Igreja sem os seus
membros? A 42 pessoa divina?

ConNcLusOES?
Nao se deveria abusar da palavra.

O que realmente interessa é que Deus, o tnico Santo, tem o
projecto de chamar a Si todo o universo, toda a humanidade e esse
projecto foi e esté a ser realizado por Cristo. O nosso futuro é Deus,
portanto, comunhao com Deus e em Deus, paz, liberdade, plenitude
de vida. Se se quiser, santidade.

Mas néo se deveria usar da linguagem da santidade para realidade

alguma transitéria, passageira, nem sequer para a Igreja peregrina dos
Nnossos tempos.
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A PREGACAO NA TRADICAO

INTRODUCAO

DOMINICANA
GRACA DA PREGACAO

Frei Bento Domingues, O.P

Nunca esquecerei aquilo a que as Ordens
Mendicantes devem o seu nascimento: o
sobressalto evangélico de uma Igreja que se
liberta da situagdo confortdvel que vive na
sociedade feudal. E durante esse tempo - na
vida estd tudo ligado — as estruturas feudais
rebentam: é a urbanizagéo, a organizacio das
comunas, a criagdo dos mercados, a grande
célera dos senhores e de certos bispos quando
os comerciantes tomam o poder econémico...
As Ordens Mendicantes nasceram num contexto
novo e naturalmente é nele que se sentem a
vontade (M.-D. Chenu, OP).

Para saber qual é o carisma da Ordem dos Pregadores, ou como
vulgarmente se diz, dos Dominicanos, na Igreja e na sociedade, é
preciso perguntar qual era o carisma de S. Domingos de Gusmao.
Uma Ordem religiosa comega por ser a socializagio do carisma do
fundador. No caso de S. Domingos, o processo de socializagéo foi
muito objectivo. Ele préprio tentou, da forma mais nitida, que nao se
fixassemn muito nele, na sua figura. Como dizia P Mandonnet, um dos

45



CADERNOS ($73

primeiros historiadores modernos de S. Domingos e dos comegos da
Ordem dos Pregadores, Domingos de Gusmao procurou esconder-se
ao maximo, para que ninguém se distraisse daquilo que devia ser
obra de todos, por todos deliberada, por todos aprovada, por todos
controlada. Actualizou o velho principio do direito: Quod omnes
tangit ab omnibus tractari et aprobari debet.

O projecto das Constituigbes, a manter em reforma permanente,
sdo um monumento de direito constitucional — embrido de um certo
parlamentarismo constitucional e de democracia representativa —
elaborado pelos juristas da Escola de Direito de Bolonha, amigos de
S. Domingos. Alguns desses, depois de lhe apresentarem o resultado
do seu trabalho, pediram para fazer parte da nova fundagao.

I. QuAL O cARISMA DA ORDEM DOS PREGADORES?

Tenha-se em conta que a designagdo Ordem dos Pregadores
pertencia, de direito, aos Bispos, & Ordo episcoporum. Sao eles que
tém o dever e o direito de pregar a Palavra de Deus. A iniciativa de
S. Domingos n&o pretendia substituir os bispos. Procurava preencher
uma lacuna.

Vejamos como a Constituicdo Fundamental da Ordem apresenta
o carisma dos Dominicanos:

§ I - O ideal da Ordem exprimiu-o o Papa Honério IIl ao escrever
a Domingos e aos seus irmaos: «Aquele que fecunda sempre a sua
Igreja com nova prole!, querendo conformar os tempos actuais com
os primitivos e propagar a fé catélica, inspirou-vos um novo afecto,
com o qual, tendo abragado a pobreza e a vida regular, vos entregais
a exortagao da palavra de Deus, evangelizando pelo mundo inteiro o
nome de Nosso Senhor Jesus Criston».?

§ I - Com efeito, a Ordem dos Irmaos Pregadores, fundada por S.
Domingos, «tomou consciéncia, desde o inicio, de que foi instituida
especialmente por causa da pregacdo e salvagdo das almas®». Por
isso, 0s nossos irmaos, em conformidade com o preceito fundador,
“apresentem-se por toda a parte honesta e religiosamente, como
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homens que desejam procurar a sua salvagéo e a dos outros, como
vardes evangélicos que seguem as pegadas do seu Salvador, falando
com Deus ou de Deus a si mesmo e ao préximo?».

§ IIl - Para realizar, porém, este seguir Cristo na caridade de Deus
e do préximo, consagramo-nos totalmente a Deus pela profissao na
nossa Ordem, e, assim, devotamo-nos, dum modo novo, a Igreja

universal, totalmente entregues & integra evangelizacdo da palavra de
Deus®.

§ IV - Participantes da missao apostélica, assumimos também a
vida dos Apéstolos, segundo a forma concebida por Sao Domingos:
levando unanimemente uma vida comum; fiéis na profissdo dos
conselhos evangélicos, fervorosos na comum celebragio da liturgia,
principalmente da Eucaristia e do Oficio Divino e na oragéo,
assiduos no estudo, perseverantes na observancia regular. Todos
estes elementos, ndo sé concorrem para a gléria de Deus e para a
nossa santificagdo, mas também servem directamente a salvagio dos
homens, enquanto, & uma, preparam e impelem para a pregagao,
a informam, e ao mesmo tempo, sdao informados por ela. Tais
elementos, firmemente ligados entre si, equilibrados harmonicamente
e fecundando-se mutuamente, constituem, na sua sintese, a prépria
vida da Ordem: vida apostdlica, no pleno sentido, na qual a pregacao
e o ensino devem proceder da abundéncia da contemplagao.

§ V - Feitos cooperadores da ordem episcopal pela ordenacao
presbiteral, temos, como missdo peculiar, 0 minus profético, pelo
qual se anuncia por toda a parte, com a palavra e com o exemplo, o
Evangelho de Jesus Cristo, tendo em vista as condigées dos homens,
dos tempos e dos lugares, para que a fé nas¢a ou informe mais
profundamente toda a vida para edificagdo de Corpo de Cristo, que
se completa nos sacramentos da fé.

§ VI - A figura da Ordem, como sociedade religiosa, procede
da sua missdo e da sua fraterna comunhao. Com efeito, sendo a
administragdo da palavra e dos sacramentos um ministério presbiteral,
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a nossa religido é clerical; ministério, no entanto, que os nossos irméos
cooperadores participam de muitas maneiras, ao exercerem, de
um modo especial, o sacerdécio comum. A consagracéo total dos
Pregadores & proclamag¢ao do Evangelho pela palavra e pela acgao
manifesta-se também no facto de, pela sua profissdo solene, ficarem
total e perpetuamente ligados a vida e a missao de Cristo,

Como a nossa Ordem, em cooperagdo com toda a Igreja, foi
enviada a todos os povos, tem, por isso, um caracter universal. E,
para melhor cumprir tal misséo, goza de isencéo e estd munida de
uma forte unidade na sua cabeca, o mestre da Ordem, a quem todos
os irmaos se ligam imediatamente pela profissao: pois o estudo e a
evangelizacéo exigem a disponibilidade de todos.

Por esta mesma missao da Ordem, sdo afirmadas e promovidas,
dum modo especial, a responsabilidade e a graga pessoal dos irmé&os.
Na verdade, cada irméao, depois da sua formagéo, considera-se
um homem maduro, porque ensina os homens e porque assume
muiltiplos oficios dentro da Ordem. Por isso, a Ordem quer que as
suas leis proprias ndo estejam sujeitas a culpa, a fim de os irméos as
abracarem sabiamente, ndo como escravos sob a lei, mas como filhos
sob a graca®.

Por dltimo, dada a finalidade da Ordem, o superior tem o poder
de dispensar, sempre que o julgue oportuno, nas coisas que impecam
o estudo ou a pregacdo ou o fruto das almas’.

Il. DIFICULDADES NA RESPOSTA AO CARISMA

1. Na reforma do século XV-XVI, o préprio éxito da iniciativa
de S. Domingos, na Igreja, a originalidade do carisma dominicano,
é, de novo, discutido. Nessa altura, j4 todas as Ordens religiosas
pregam e estudam. O que comega a diferencia-las é a pregacéo ou a
propaganda das devocdes apropriadas por cada um dos Institutos. A
astlicia dos Dominicanos consistiu em se tornarem os pregadores da
devogao do Rosério e nao sé. Foi Nossa Senhora que o entregou a
S. Domingos e o encarregou de pregar os seus mistérios. E evidente
que, em matéria de pregagdo popular, isto era um achado: o pdo
partido aos pequeninos, segundo o pedido de Cristo. H&4 mistérios
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gozosos, dolorosos e gloriosos, com uma grande lacuna: onde estao
os mistérios da vida publica de Jesus e, especialmente, do ministério
da sua pregacgéo, que os Dominicanos deviam servir? Nada é perfeito,
mas foi um grande achado. Jodo Paulo II percebeu o sentido desta
lacuna e introduziu os «mistérios luminosos», a intervencéo histérica
de Jesus.

2. Durante muito tempo, vao desenvolver-se tensbes entre
doutores e pregadores, entre pregagédo e ensino. Alguns perguntam-
se: afinal, os Dominicanos séo filhos de S. Domingos ou de S. Tomas
de Aquino?

3. Outra tensdo nunca superada de forma convincente: é
uma Ordem contemplativa ou uma Ordem activa? Primado da
contemplagdo ou primado da intervengdo? S. Domingos chamou
as monjas de Prouille, A Santa Pregagdo. S. Tomas de Aquino, que
manteve o primado tedrico da vida contemplativa, soube levar
a agua ao moinho dos Pregadores: «embora a vida contemplativa
seja superior a vida dedicada a actividades corporais, no entanto,
quando a vida activa é dedicada a pregar e a ensinar, aos outros,
a realidade contemplada, este estilo de vida é mais perfeito do que
a vida contemplativa. Alids, este estilo de vida activa pressupde
abundante contemplagdo. Foi a vida que Jesus escolheu®». S. Tomas
torna a vocagéo dominicana como a verséo de Jesus Cristo na Vida
Religiosa. A Vida Religiosa da Ordem dos pregadores é a que traduz
melhor a opg&o de Jesus. Far4 a mesma coisa acerca da dedicacéo de
uma Ordem religiosa ao estudo. Era a sua.

4. Nos finais do séc. XIX e principios do séc. XX, a tensdo entre
pregacdo e observancias monasticas enfrentaram dois grandes
restauradores da Ordem em Franga: o Padre Lacordaire e Padre
Jandel. No pés-Vaticano II, renasceu, embora sem futuro, uma
tentativa de designar os dominicanos como Moines Apostoliques.

Estas tensdes sao inevitdveis numa Ordem que, para realizar
integralmente o seu carisma, tem de se manter fiel a aspectos
complementares, mas que, na prética, nao sao de gestao facil. Por
vezes, para servir uma dimensao, parece que se esta a dificultar outra
que pertence igualmente ao carisma.
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llI. VARIOS MODELOS DE PREGADORES

A grande questdo é esta: 0 que é a pregaciao? Quando é que
acontece? O que é que implica? O que é que exige do pregador?

Diz-se de S. Domingos que falava com Deus ou de Deus. Este
retrato tem um contexto. Situa-se numa altura em que a palavra
estava desacreditada e se pedia que o exemplo, de vida e de obras,
pudesse apoié-la. Destaqguemos alguns modelos para encontrar a
originalidade da proposta de S. Domingos:

1. MopeLo DE MONGE APOSTOLICO

S. Gregério Magno apresentou um modelo de monge apostdlico,
muito desenvolvido por S. Bernardo, que parece fazer da pregagao
um tempo roubado a contemplacdo: «Os santos anunciadores da
Palavra de Deus voltam, regressam continuamente a retemperar-se
no seio da contemplagéo para ai refazer a chama do seu ardor, a fim
de, tocando a claridade celeste, brilhem com essa luz. Vao e vém
como reldmpagos porque, ao sair do segredo da contemplagao e ao
entregar-se a vida activa, se ndo regressarem continuamente, com
diligéncia, ao fogo da contemplacéo, arrefecem depressa nas coisas
exteriores, por melhores que elas sejam®».

2. MobDELO EXPECTANTE DA ILUMINACAO

Vou resumir o interessante modelo de Diddoco, Bispo de Fotice do
século V: E uma beleza esperar continuamente, por meio da fé activa
na caridade, a iluminagéo que leva a falar; porque nada existe de tao
indigente, pobre, vazio, como um pensamento que filosofa fora de
Deus sobre as coisas de Deus!.

3. MopEeLo pA ORDEM DOS PREGADORES: GRATIA PRAEDICATIONIS

O grande historiador de S. Domingos, M.- Umbert Vicaire, tem um
texto fundamental para nos darmos conta do que é a noticia de um
tesouro escondido:
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«Notaremos apenas um pormenor, a propdésito da escolha dos
candidatos a pregagao. Os textos primitivos ligam grande importancia
néo sé a ciéncia do candidato, aos seus costumes ou a sua caridade,
mas também a gratia praedicationis. Os numerosos textos que,
naquela época, utilizam a expressao na Ordem e fora da Ordem,
particularmente os textos dos Valdenses, provam que ela nao significa
quaisquer dons oratérios, mas um verdadeiro carisma, uma espécie
de vocacgao sobrenatural, a conviccdo de se sentir impelido pelo
Espirito a falar. A gratia praedicationis faz da pregacdo dominicana
um verdadeiro ministério do Espirito Santo, o antncio carismatico da
Palavra de Deus»5,

Nao é de forma nenhuma um pormenor — na citada expressao
de M.- Umbert Vicaire —, é, pelo contrério, a realidade central. Na
Bula Gratiarum Omnium Largitori, de Honério Ill (21. 01. 1217), a
palavra praedicantes foi raspada e substituida por outra mais precisa
e que indica a vocag&o e a funcdo dos Dominicanos: praedicatores. S.
Domingos seré celebrado como Praedicator gratiae. As Constituicdes
primitivas, n° 20 (retocadas em 1228 num Capitulo Geral), quando se
ocupam do exame a que os irmaos devemn ser submetidos para pregar
— e devem ser examinados por pessoas idéneas e que tenham vivido
com eles — indicam a matéria sobre a qual devem ser examinados:
acerca da graga para pregar, isto é, da aptid@o para pregar. A aptidao
para pregar é ndo sé um saber, mas uma competéncia sobrenatural,
uma graca.

No §20, ao falar dos aptos para a pregacdo, diz textualmente:
«Depois disto, sejam apresentados os que, segundo o discernimento
de alguns, séo idéneos para pregar e aqueles que, com licenca e
mandato do seu prior, mas sem terem ainda a licenca do prelado
maior ou Capitulo, receberam o oficio da pregacdo. Todos eles,
submetidos separadamente a um diligente exame feito por pessoas
idéneas, mandatadas para este objectivo e para outras questdes do
Capitulo; sejam também interrogados cuidadosamente os irméaos,
com quem tinham vivido, acerca da graca ou aptiddo para pregar
que Deus lhes tenha concedido, e do estudo, religiosidade, fervor de
caridade, propésito e intengdo; e depois do testemunho destes — com
o consentimento e conselho do prelado maior — aprovarao o que
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julgarem mais Gfil, a saber: se os ditos irmaos devem continuar no
estudo ou exercitar-se na pregacéo com os irmaos mais peritos, ou se
sdo idéneos e liteis para exercer por si mesmos o oficio da pregagéo».

[V. EXPRESSAO LITURGICA DA GRACA DA PREGACAO

No antigo Missal dominicano, a missa da Vigilia da Epifania é
pautada pela graga da pregacao:

Oracéo - Ilumina, Senhor, os coragées dos teus fiéis com a graga
do Espirito Santo; dd-lhes uma palavra de fogo; aumenta a virtude
dqueles que pregam a tua Palavra. Por Nosso...

Colecta — D4, Senhor, aos teus servidores uma palavra graciosa.
Ao santificar estas ofertas, visita os seus cora¢ées. Por Nosso...

Depois da comunhéo - llumina, Senhor, o teu povo. Acende o seu
coragdo com o esplendor da Tua graga para que descubra sem cessar
o Salvador e o abrace na verdade. Por Nosso...

Reparemos na Béngéo dominicana (século XlII): Que Deus Pai nos
abengoe, que Deus Filho nos cure, que o Espirito Santo nos ilumine, e
nos dé olhos para ver, mdos para realizar o trabalho de Deus, pés para
caminhar, uma boca para pregar a Palavra da salvagdo e o Anjo da
paz para os guardar e, finalmente, pela graca do Senhor nos conduza
ao Reino.

Humberto de Romans (1200-1277), o 5° Mestre Geral da Ordem
dos Pregadores, escreveu: «Neste mundo, Cristo celebrou apenas uma
missa, no dia da Ceia. Nao se consegue ler, em lado nenhum, que
tenha ouvido confissdes. Pouco e raramente distribuiu sacramentos.
Néao gastou muito tempo com as horas canénicas. O mesmo se diga
de outras actividades, salvo a oracéo e a pregagao. Mas pode ler-se:
logo que comegou a tarefa da pregagdo, entregou-lhe a vida toda,
mais ainda do que & oracéon.

Guy Bedouelle publicou um livro cujo titulo indica o contetido e
personaliza, na prépria pessoa de S. Domingos, o carisma essencial
dos Dominicanos: Dominique ou la grace de la Parole.
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Simon Tugwel na sua originalissima obra The way of the
praecher retomou esta perspectiva: o carisma dos Dominicanos é a
actividade da pregacao e a pregac¢do nao esvazia, mas é uma fonte de
contemplagéo, se for o fruto de uma graga, néo de habilidades nem
de pura retérica.

As institui¢des fundamentais da Ordem dos Pregadores — oragéo,
estudo, vida comunitéria, regime democratico — existem para acolher
uma graca: a graca da pregacao. Os antigos Capitulos Gerais da
Ordem eram celebrados sempre no Pentecostes. S. Toméas de Aquino
é também o tedlogo da graga do Espirito Santo que, como ele mostra,
é o que héa de mais poderoso na Lei Nova, Lei do amor e da liberdade,
Lei do Evangelho que n&o destréi a natureza nem dispensa o estudo,
a investigagao cientifica nem os recursos humanos da comunicagéo,
segundo a cultura de cada povo e de cada época. Alids, como se 1é
nas primeiras Constituicdes da Ordem: «o frade pregador deve dar-se
ao estudo de tal maneira que, dia e noite, em casa ou pelos caminhos,
leia ou medite alguma coisa e se esforce por conservar memoéria de
tudo o que puder» (Primeiras Constituigdes, dist. 1, c. XIII).

Resumindo: em S. Domingos coexistem uma variedade enorme
de apostolados e de modos de vida: a do estudante da Universidade
de Paléncia, para quem «estudar em peles mortas quando seres
humanos morrem de fome», ndo é possivel (vende os livros para
socorrer os famintos e os livros eram raros e caros ); a do claustro de
Osma, onde foi cdnego regrante sob a Regra de Santo Agostinho; o
do membro do grupinho itinerante das missdes rurais; o fundador dos
conventos citadinos e universitarios; o do sonho, nunca realizado por
ele, das missdes longinquas. Aquilo que Domingos sonhou, mas nao
pdde realizar, tornou-se a vocacéo dos Irméaos Pregadores, através
dos séculos.

«S. Domingos nada rejeita da tradigéo espiritual da Igreja una e
santa, ou melhor, nada daquilo que é compativel com a sua intuicido de
uma Ordem ao servico da pregacdo. Nao tem nenhuma preocupagao
em ser original. Situa-se na experiéncia da sabedoria dos Padres do
Deserto, no ideal de uma sé alma e um sé coracao da Regra de Santo
Agostinho, nas austeridades de Grandmont ou da vida monéstica
que ele conheceu e apreciou nos seus amigos cistercienses. Eis o
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seu génio: fez a sintese de diversos elementos, numa obra original,
pelo seu equilibrio, tanto mais notavel na sua consirugdo quanto
necessariamente precério na realizacdo, sempre a rectificar.»?

Para ter em conta o desafio do titulo desta conferéncia, nao
encontrei nada mais apropriado do que transcrever uma passagem
das Constituigdes dos Irmaos Pregadores, na edicdo de 1954, n°
827, onde a graca da pregagao nao dispensa o esfor¢o do estudo, da
investigagao, sempre a actualizar, pois a graga nao substitui a natureza,
antes a exige e reforca; a graga ndo é uma recompensa da preguiga:

«Dado que o estudo da Verdade sagrada é meio necesséario,
indispensével, para atingir o fim especifico da Ordem, os nossos
Irméos, a exemplo e mandato de S. Domingos, de tal forma o
procurem que, de dia, de noite, em casa, em viagem, leiam sempre
alguma coisa ou meditem e se esforcem por reter e recordar aquilo
que no estudo ou na meditacdo forem bebendo. Devemos entregar-
nos ao estudo por amor a Deus e ao préximo, procurando nao os
nossos interesses, gléria ou lucro, mas os interesses de Jesus Cristo.»

Uma componente essencial do tema desta conferéncia — que nao
vou ter tempo de explicitar — é o estilo de oracdo de S. Domingos em
que o corpo esta impregnado da misericérdia de Deus pelo mundo.
E uma oracéo de viagens, é uma oracdo com 0s seus irmaos, é
uma oragao pela noite dentro, em plena solidao, mas povoada pela
presenca da misericérdia de Deus pela salvacido do mundo®,

E nada disse da geografia dos conventos dominicanos. Por
vontade de S. Domingos deviam ser casas modestas, situadas nas
cidades. Era ai que o novo mundo estava a nascer. Era a esse mundo
que era preciso pregar. Era esse mundo que era preciso salvar.

Henri Matisse, o grande pintor da capela de Vence (Nice) das
Irmés Dominicanas, desenhou o rosto de S. Domingos sem rosto,
sem possibilidade de um referente concreto a reproduzir. Como foi
informado de que o Fundador da Ordem dos Pregadores néo escreveu
nada, nem as préprias Constitui¢ées (encomendou-as, como texto
a discutir pelos Irméos), demitiu-se logo que convocou o primeiro
Capitulo Geral da Ordem, deixando o futuro entregue a Deus e aos
Irmaos, segundo as instituigdes que criavam, as constituicbes que
votavam, sujeitas a regras de revisdo e a escolha dos superiores
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entregue aos membros de cada comunidade, de cada provincia e da
Ordem inteira, o pintor, sabendo tudo isto, ao desenhar um rosto sem
rosto, diz a realidade mais profunda: o rosto da Ordem seréd aquele
que as Irmas e os Irméos pregadores desenharem ao longo da histéria.

Essa histéria terA momentos brilhantes de fidelidade ao primeiro
designio, terd periodos de decadéncia e terd figuras que rompem
com a verdadeira tradicdo da Ordem: a de pregadores da graca, com
graca, com liberdade, com criatividade.

Em todas as épocas surgiram movimentos, comunidades,
personalidades que realizaram e realizam o projecto de Domingos,
de tal modo que nem ao préprio Domingos lhe poderia passar pela
cabega.

A graca da pregacGo é uma fonte de inspiragido para ler a
originalidade de cada época e nela inscrever o Evangelho insculturado
na diversidade de tempos e lugares.

Quando, no século XVI, os Dominicanos recordam a intervengéo
da comunidade de Frei Pedro de Cérdova que, em conjunto,
escreveu o célebre sermao proferido por Frei Montesinos — y estos
no son hombres? — em defesa dos indios da Spariola, estdo a marcar,
com o Evangelho libertador, uma época de opressdo e escravatura:
converteram um Padre encomendero (tinha escravos), que se tornou
Frei Bartolomeo de Las Casas e levou a defesa dos indios a toda a
América Latina e a presencga do rei de Espanha; quando, no século
XIX, Henri Lacordaire, o defensor de uma Igreja livre num Estado
livre, escolhe restaurar, em Franga, a Ordem dos Pregadores, como
a Ordem da liberdade e da democracia, abriu uma das épocas mais
brilhantes dos Dominicanos; quando, no século XX, Gustavo Gutierrez
inicia 0 movimento da Teologia da Libertacéo, na América Latina e
no Terceiro Mundo, por influéncia de Bartolomeo de Las Casas, de
quem se tornou bidgrafo e por quem se faz dominicano, ficamos com
alguns marcos de uma tradicio de oito séculos, nos quatro cantos do
mundo.

Quando acontece a maior revolugao na Igreja Catdlica do século
XX, o Concilio Vaticano II (1962-1965), o papel dos Dominicanos
na sua preparacdo, intervengao e difusédo é inapagavel: a marca
do Padre Marie-Dominique Chenu, na Mensagem do Concilio ao
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mundo, o trabalho infatigdvel de Yves Congar na configuracéo da
Constitui¢ao Lumen Gentium, a influéncia de Edward Schillebeeckx
e do Padre Louis-Joseph Lebret, na Gaudium et Spes, etc., passaram
a ser caracteristicas desses e de outros documentos.

A presenga activa e criadora dos Dominicanos no Vaticano Il é tao
ampla que merece um estudo a parte, sobretudo quando se fala de
«nova evangelizagaon.

O que me parece inadiavel é o seguinte: os conventos e casas da
Ordem dos Pregadores ndo podem ser escolas de Pregagdo apenas
de nome. Nao basta apresentar-se como dominicano. E preciso
perguntarmo-nos se ainda nos recordamos da «pedra de que fomos
talhados». Nao é o hébito nem a invocagio que fazem um irmao
pregador. Quando hé s6 isso, ofende-se uma memoéria, uma tradigao.

O que exige, hoje, a Pregacdo é uma descoberta a fazer em cada
caso e em cada convento. E absolutamente necessario retomar aquilo
que, no comego, se exigia para pregar: examinar se essa pessoa se
tornou capaz de receber a graga da pregacio e de colaborar com
ela mediante o estudo e a oragdo para a nao trair. Ao banalizar a
preparagao de uma homilia, estamos a trair a palavra e o espirito da
missa dominicana da Epifania, como acima evoquei.

A tradicdo dominicana situa a sua pregagao no coragdo de uma
Igreja que se desloca para a periferia social e cultural de cada época. E
impossivel pregar — aprofundar e testemunhar o sentido da intervengao
de Cristo no mundo — sem entender, como dizia Lacordaire, o tempo,
o século que nos é dado viver. Na antiga iconografia dominicana, o
pregador tem o dedo sobre os labios: silentium, pater praedicatorum,
isto é, sem siléncio, sem escuta, sem contemplagao, por meio das
escrituras biblicas e das escrituras do mundo, sem cultura teolégica
e sem cultivo das ciéncias humanas, nao ha proposta possivel do
Evangelho.
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CONSTITUICAO DOGMATICA SOBRE
A REVELACAO DIVINA
(DEI VERBUM)

y Francolino J. Gongalves
Ecole Biblique et Archéologique Frangaise, Jerusalém
ISTA, Lisboa.

INTRODUCAO

1. ALGumAs INFORMACOES SOBRE AS CIRCUNSTANCIAS DA

ELABORACAO DA DEl VERBUM

Num comentério & Dei Verbum, publicado em 1967, o tedlogo
J. Ratzinger assinalava trés razbes que, na sua opinido, levaram o
Concilio a estimar necessario pronunciar-se sobre a Revelagdo
divina: a reflexéo sobre a tradicio nas décadas anteriores ao Concilio;
a aplicagdo dos métodos histérico-criticos no estudo da Biblia; o
chamado <movimento biblico»!. As trés razdes referidas por Ratzinger
parecem-me incontestaveis. Como faz notar Jan Lambrecht, poderia
acrescentar-se outra, porventura ndo menos importante, a saber, o
didlogo ecuménico, sobretudo com as Igrejas Protestantes, defensoras
do principio da sola Scriptura?.

A Dei Verbum é certamente o documento do Concilio Vaticano
II mais fundamental do ponto de vista teoldgico. Porventura por
isso mesmo, foi também aquele cuja elaboragao foi mais dificil,
acidentada e demorada. Tendo sido precedido sé pelo esquema do
documento sobre a Liturgia, o primeiro esquema sobre a Revelacéo
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foi apresentado na Assembleia Plenéria a 14 de Novembro de 1962.
Apesar disso, a Dei Verbum s6 foi aprovada e promulgada trés anos
mais tarde, no dia 18 de Novembro de 1965, durante a peniiltima
sessao, vinte dias antes do encerramento do Concilio.

A demora e as dificuldades na escrita da Dei Verbum deveram-se
ao facto de que a Revelagao divina foi a questdo que provocou os
maiores debates e as discussdes mais acaloradas entre as chamadas
«ala conservadora» e «ala progressista» dos Padres do Concilio. Dai
que a elaboracédo da Dei Verbum tenha sido marcada por vérias
peripécias. A sua versao oficial foi precedida por quatro «esquemas»
diferentes. O primeiro foi preparado pela «Comissao Teolégican,
presidida pelo Cardeal Alfredo Ottaviani, e tinha como titulo De
Fontibus Revelationis. A grande maioria dos Padres conciliares
considerou esse esquema conservador, escolastico, pouco pastoral e
pouco ecuménico. Por isso, mais de 60 % dos Bispos votou contra ele
no dia 20 de Novembro de 1962. Apesar de os votos negativos nao
chegarem aos 2/3 - o que teria excluido automaticamente o esquema
— o Papa Joao XXIII decidiu retira-lo da discusséo trés dias mais tarde,
no dia 23 de Novembro. Constituiu-se, entdo, uma nova comissao
encarregada de preparar outro esquema. Foi a chamada «Comissao
Mista», onde se encontravam as duas tendéncias do Concilio,
representadas respectivamente pelos Cardeais Ottaviani e Augustin
Bea, Presidente do Secretariado para a Unidade dos Cristaos.

O principal ponto de desacordo a respeito da Revelacéo foi a
questdo da relagdo entre Escritura e Tradicho. Simplificando ao
méximo, a questdo que se punha era: contera a tradicio apostélica
verdades reveladas que n&oc se léem nas Sagradas Escrituras? O
Concilio de Trento ja tinha levantado essa questao, mas absteve-se de
se pronunciar sobre ela, limitando-se a falar do Evangelho (Revelagao)
contido «em livros escritos e em tradigdes nao escritas». Os telogos
poés-tridentinos acabaram por responder a questdo. Deram-lhe uma
resposta positiva, propondo a ideia das duas fontes da Revelagao.
Como o titulo De Fontibus Revelationis indica, o primeiro esquema
do documento sobre a Revelagéo era a expresséo dessa teologia sobre
a Tradigéo e a Escritura. Como curiosidade, assinalo a semelhanga
entre essa teologia e a concepgéo rabinica da dupla Tord que Deus
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revelou a Moisés no Sinai: a Tord escrita (as Sagradas Escrituras) e a
Tord oral (as tradigbes que foram codificadas na Mixnd).

Enquanto a maioria «progressista» propunha que o Concilio
deixasse a questdo em aberto, como j& havia feito Trento, a minoria
“conservadora”, baseando-se na teologia pds-tridentina, insistia para
que o Concilio desse uma resposta afirmativa a questao, declarando
que a Tradigao contém verdades de fé que nao constam nas Sagradas
Escrituras cristas.

Afastando-se da teologia pds-tridentina na matéria, a “Comissao
Mista” abandonou o titulo do primeiro “esquema” (De Fontibus
Revelationis) e elaborou um novo “esquema” que intitulou
simplesmente “De Revelatione Divina”. O novo esquema foi objecto
de muitas discussbes e modificacbes, que deram origem a mais
trés versdes sucessivas. A elaboragio do quinto esquema, que foi
o definitivo, deu azo a uma nova intervencéo do Papa — desta vez
Paulo VI - no processo de elaboragdo da Dei Verbum. Paulo VI
interveio, mediante uma carta do Secretério de Estado do Vaticano,
o Cardeal Amleto Cicognani, dirigida ao Cardeal Ottaviani, com
a data de 18 de Outubro de 1965. O Papa assinalava trés pontos
controversos, pedindo & “Comissao Doutrinal” que os revisse. O
primeiro referia-se a relagéo entre a Tradig&o e a Escritura. O sequndo
era a questdo da verdade da Escritura. Os dois primeiros esquemas
afirmavam a inerrdncia absoluta da Escritura. A partir do terceiro
esquema, abandonou-se a expressdo negativa, passando a falar-se,
de maneira positiva, da verdade da Escritura. Especificando qual é o
tipo de verdade que se encontra na Escritura ou, por outras palavras,
sob que ponto de vista hé verdade na Escritura, o quarto esquema
declarava que se trata da verdade salvifica: (veritatem salutarem

. sine errore). Na versado definitiva (IlI, 11) lé-se: «Assim, ja que
tudo quanto os autores inspirados ou hagidgrafos afirmam deve ser
considerado como afirmado pelo Espirito Santo, consequentemente
se deve professar que os livros da Escritura ensinam firmemente, com
fidelidade e sem erro a verdade que Deus quis fosse consignada nas
Sagradas Letras para nossa salvagdo’». O terceiro ponto que o Papa
queria que fosse revisto referia-se a historicidade dos Evangelhos.
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Sem qualquer intencéo de escrever a histéria da elaboracdo da
Dei Verbum, mencionei estes factos, porque eles revelam o caracter
polémico que tinha a questdo da Revelagéo. Proponho-me, primeiro,
ver quais foram as principais inovag¢des que a Dei Verbum trouxe em
relagéo aos documentos anteriores do Magistério. A seguir, procurarei
esbogar a histéria da recepcéo da dita Constituicio dogmatica e
ver quais foram as repercussées que ela teve na vida da Igreja. Por
fim, assinalarei algumas questbes que entretanto se levantaram,
quer tenham sido suscitadas pela prépria Dei Verbum, quer tenham
surgido independentemente dela.

2. APRESENTACAO ESQUEMATICA DA DEi VERBUM

A Dei Verbum consta do preambulo e de seis capitulos, estando o
conjunto dividido em 26 niimeros. No predmbulo, o Concilio declara
o seu propésito: «... seguindo as pegadas dos Concilios Tridentino e
Vaticano I, este Santo Concilio prope-se expor a genuina doutrina
acerca da Revelagdo divina e da sua transmissdo ...» (n. 1). Os
seis capitulos tratam os temas seguintes: A Revelagao divina como
tal (cap. I, nn. 2-6), a transmissdo da Revelacdo divina (cap. II, nn.
7-10), a inspiracao divina da Sagrada Escritura e a sua interpretagéo
- (cap. Ill, nn. 11-13), o Antigo Testamento (cap. IV, nn. 14-16), o Novo
Testamento (cap. V, nn. 17-20) e, finalmente, a Sagrada Escritura na
vida da Igreja (cap. VI, nn. 21-26). O n. 26 é uma espécie de epilogo
ao mesmo tempo do cap. VI e do conjunto da Constituicao.

INOVACOES DA DEI VERBUM

Assinalo trés inovagtes da Dei Verbum em relacéo as declaragdes
anteriores do Magistério da Igreja. As duas mais importantes dizem
respeito directamente ao que constitui o objecto da Constituicéo,
isto é, a «genuina doutrina acerca da Revelacéo divina e da sua
transmiss@o». Consistem, precisamente, nas concepcdes da Revelagao
e da sua transmissao. Sao de ordem teoldgica ou doutrinal e estao
intrinsecamente ligadas. A terceira inovagdo é de ordem pastoral.
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Consiste na exortacdo a leitura das Sagradas Escrituras que a Dei
Verbum dirige a todos os cristéaos.

1. O TEOR DA REVELAGAO DIVINA E OS MEIOS DE QUE DEUS SE

SERVE PARA A FAZER

A escolastica pés-tridentina ~ poderia dizer-se outro tanto das
teologias protestantes, sistematicas ou biblicas da mesma época
- via na Revelagdo divina uma realidade conceptual, consistindo
essencialmente na comunicagdo de verdades ou de preceitos, por
meio de palavras. Rompendo com essa visao das coisas, a Dei Verbum
afirma, logo no inicio, que a Revelagao divina néo se restringe a uma
actividade cognitiva, mas é muito mais do que isso. Deus revela-
se pelas suas interven¢des no mundo. Estas consistem néo sé em
palavras, mas também e, porventura, sobretudo em acgdes. Deus
revela-se por meio de tudo o que existe ou acontece, pois tudo o
que existe ou acontece é obra sua. Por conseguinte, Deus revela-se
a todos os seres humanos. No entanto, Deus revela-se, de maneira
particular, ao seu povo: «Israel» e a Igreja. As relagbes entre Deus e
o seu povo tém por quadro uma histéria. Mais precisamente, elas
formam uma «histéria da salvacdo». A Revelagao divina desenrola-se,
assim, segundo um plano, ou uma «economia», que engloba o cosmos
e a humanidade, mas se centra no Povo de Deus. Cito a Dei Verbum:
«Esta economia da Revelacao (Haec revelationis oeconomia)* faz-se
por meio de acgdes e palavras intrinsecamente ligadas entre si, de
tal maneira que as obras realizadas por Deus na histéria da salvacéo
manifestam e corroboram a doutrina e as realidades significadas
pelas palavras, enquanto as palavras proclamam as obras e elucidam
o mistério nelas contido. Porém, a verdade profunda contida nesta
Revelagéo, tanto a respeito de Deus como da salvagéo dos homens,
pde-se a brilhar para nés na pessoa Cristo, que é, simultaneamente,
o mediador e a plenitude de toda a Revelagao.» (I, 2). A Dei Verbum
reitera esta articulacdo de palavras e acgbes ou acontecimentos no
processo da Revelagao divina ao tratar respectivamente de Cristo
como plenitude da Revelagao (1, 4) e do Antigo Testamento (IV, 14).

ADeiVerbum é o primeiro documento do Magistério eclesiastico que
usa as expressoes «histéria da salvagao» (historia salutis)® e «economia
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da salvagéo» (oeconomia salutis)®. Nenhuma delas é tradicional. A
expressao «histéria da salvagéo» (Heilsgeschichte) foi cunhada por J.
Christian K. von Hofmann, professor da Universidade de Erlangen, em
meados do séc. XIX. Lé-se no livro intitulado Antincio e Cumprimento
no Antigo e no Novo Testamento’. O exegeta serviu-se do conceito de
«histéria da salvagéo» para interpretar as Sagradas Escrituras cristas,
Antigo e Novo Testamento. Segundo ele, o AT conta as tentativas que
Deus fez para salvar a «raga humanan». Foi um processo que comportou
vérias etapas. Finalmente, o Novo Testamento conta como o povo de
Deus encontrou a salvagio em Jesus Cristo.

A nogdo de «histéria da salvagdo» tornou-se a chave da
interpretacéo das Escrituras cristds um século mais tarde, a partir de
meados do séc. XX. O estado-unidense Ernest George Wright foi,
porventura, o representante dessa interpretacdo do AT que maior
influéncia exerceu no mundo angléfono. Wright propds resumir a
religio ou a teologia do AT na expressao «Deus que age/actua» («God
Who Acts»)8, subentendendo-se, na histéria de Israel. No entanto, os
luteranos Gerhard von Rad, o autor da Teologia do AT, por exceléncia®,
e Oscar Cullmann!?, exegeta do NT, foram os que mais contribuiram
para a generalizacdo do conceito de «histéria da salvagao» como
chave da leitura das Sagradas Escrituras no cristianismo ocidental,
nomeadamente, no catolicismo!!. Essa teologia marcou uma mudanga
de paradigma na interpretagio das Sagradas Escrituras. Segundo a
nova concepgao, as Sagradas Escrituras, contrariamente a opinido
até entdo dominante, n&o sao, antes de mais, um tesouro de verdades
teolégicas e morais, mas sim a meméria das relacdes entre Deus e o
seu povo: «Israel» e a Igreja. Mais exactamente, as Sagradas Escrituras
sao a memodria das intervengdes de Deus a favor do seu povo. Essa
memdria expressa-se numa trama histérica, ndo da histéria que os
historiadores procuram reconstituir, mas naquela que o povo de Deus
confessa, isto &, na «histéria da salvagéo».

Essa era a teologia biblica da maioria dos membros da «ala
progressista» do Concilio. A meu ver, a principal inovacdo da Dei
Verbum deve-se, assim, em grande parte, a uma interpretacéo das
Sagradas Escrituras que foi obra de exegetas protestantes, sobretudo
luteranos germénicos.
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Apesar de ndo serem tradicionais, as expressdes <histéria da
salvacéo» e «economia da salvagao» correspondem sem divida melhor
as concepgoes biblicas tanto da Revelagéo divina como das Sagradas
Escrituras do que as teologias pdés-tridentinas, tanto catélicas como
protestantes. Isto é particularmente verdadeiro no caso da «economia
da salvagaon», expressao que tem maior densidade teolégica e é mais
abrangente. Fora da expressao «economia da salvagéo», a Dei Verbum
usa mais trés vezes a palavra «economia», no sentido soteriolégico,
em relagio com outras tantas realidades: «economia da Revelagao»
(I, 2), <economia crista» (I, 4) e «economia do Antigo Testamento» (IV,
15). A ideia da «economia da salvagao» ocupa, assim, um lugar mais
saliente na Dei Verbum do que a ideia de «histéria da salvagéo». Os
Padres conciliares deram mais relevo & primeira do que a segunda.

Na minha opinido, podem aventar-se duas razdes para esse facto.
Uma, porventura a mais importante, é o uso neo-testamentério
e patristico do termo «economia» (oikonomia) num contexto
soteriolégico. Embora a expressdo “economia da salvacédo” nao se
encontre tal qual nas Sagradas Escrituras, o termo “economia” tem
certamente um sentido soteriolégico em Ef 1,10; 3,9e1Tm 1,4, onde
designa a maneira como Deus organiza ou administra a salvacéo, isto
é, o seu designio salvifico'?.

A outra razdo é o facto de que a ideia de «histéria da salvagéo»
como chave da interpretagdo, pelo menos do Al, era rejeitada ja
na década de 1960 nao sé pela «ala conservadora» do Concilio,
mas também, por razdes diferentes, por alguns exegetas chamados
progressistas, entre os quais se contava Jean-Paul Audet, professor
no Collége Dominicain de Philosophie et de Théologie, em Otava.
Estes exegetas argumentavam, com toda a razéo, que a «histéria da
salvagdo» nao pode ser uma chave adequada de leitura das Sagradas
Escrituras. Centrando-se na «histéria» das relagoes entre Deus e o
seu povo, essa leitura néo tem suficientemente em conta a criagao,
elemento fundamental do AT, e que estd subjacente a alguns dos
principais temas do NT. No caso do AT, a sua leitura em termos de
«histéria da salvagio» é muito redutora. Ignora, nomeadamente, a
maioria dos livros sapienciais (Provérbios, Job e Eclesiastes), que tém
a criacdo e a condigdo humana como horizonte, néo se referindo a
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histéria nem, a fortiori, & histéria das relagdes entre Deus e «Israel».
O préprio Gerhard von Rad reconheceu a falha de nao ter tido
suficientemente em conta os livros sapienciais na sua Teologia do
Antigo Testamento e procurou remedia-la mediante a publicagéo, dez
anos mais tarde e em resposta as criticas que lhe foram feitas, dum
livro sobre a Sabedoria vetero-testamentéria, como complemento aos
dois volumes da sua Teologia do Antigo Testamento®.

Numa palavra, além de se enraizar no NT, «economia da
salvagéo» é um conceito abrangente, que néo se limita a histéria das
relagdes entre Deus e o seu povo, mas abarca as relagdes entre Deus
e a totalidade da criacéo. «<Economia da salvagao» designa o plano
providencial que Deus tem para levar a salvagéo, ndo sé um povo
particular, mas todos os seres humanos e toda a criacdo. Por isso,
contrariamente a «histéria da salvagao», «economia da salvagéo», no
sentido que referi, ¢ uma boa chave para uma leitura teolégica da
Biblia crista: Antigo e NT%,

2. TRANSMISSAO DA REVELACAO DIVINA: TRADICAO E ESCRITURA

O processo da transmissao da Revelagao exposto pela Dei Verbum
decorre da concepgdo que a dita Constituicho dogmatica tem da
prépria Revelacéo, nomeadamente dos meios de que Deus se serve
para se revelar. Segundo a Dei Verbum, a Sagrada Escritura e a
Tradicdo ndo sdo dois tesouros independentes, contendo cada um
o seu rol de verdades mais ou menos fossilizadas ou congeladas. A
Tradigéo e a Escritura séo os meios de que Deus se serviu e continua
a servir para falar com o seu povo, tendo em conta os diferentes
periodos da sua histdria.

«A Sagrada Tradigdo e a Sagrada Escritura estdo, portanto,
estreitamente ligadas e comunicam entre si. Com efeito, emanando
ambas da mesma nascente divina, elas, de certo modo, se fundem
e tendem ao mesmo fim. Assim, a Sagrada Escritura é palavra de
Deus enquanto foi escrita por inspiracdo do Espirito divino; a Sagrada
Tradicéo, por sua vez, transmite integralmente aos sucessores dos
Apéstolos a palavra de Deus confiada por Cristo Senhor e pelo
Espirito Santo aos Apéstolos, para que, sob a luz do Espirito de
verdade, eles em sua pregacdo fielmente a conservem, exponham
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e difundam; donde se conclui que a Igreja nédo tira a sua certeza a
respeito de todas as coisas reveladas apenas da Sagrada Escritura. Por
isso, ambas devem ser recebidas e veneradas com igual sentimento de
piedade e reveréncia.» (II, 9).

Na origem esta a Tradigdo, que é, por assim dizer, a matriz e o
horizonte de todo o processo da Revelagao divina e da sua transmissao.
As Sagradas Escrituras sao inteiramente fruto da Tradicao. Elas séo,
de facto, uma espécie de sedimentagao privilegiada da dita Tradigao.
Além disso, foi a Tradigao viva da Igreja que fixou o Cénon dos livros
das Sagradas Escrituras. Finalmente, é também a luz da Tradigao
que a Igreja, crente e orante, guiada pelo Espirito Santo, interpreta as
Sagradas Escrituras.

A Tradicdo é uma realidade viva. Ela «progride na Igreja sob a
assisténcia do Espirito Santo; com efeito, a compreenséo tanto das
coisas como das palavras transmitidas cresce, quer pela reflexdo e
estudo dos crentes, que as meditam no seu coragao (cf. Lc 2, 19 e 51),
quer pela intima percepgéo que experimentam das coisas espirituais,
quer pela pregagdo daqueles que, com a sucesséo do episcopado,
receberam o carisma seguro da verdade. Isto é, a Igreja, no decorrer
dos séculos, esta tendida constantemente para a plenitude da verdade
divina, até que nela se cumpram as palavras de Deus. (...) E assim,
Deus, que outrora falou, dialoga sem interrupgéo com a esposa do
seu amado Filho; e o Espirito Santo, pelo qual a voz do Evangelho
ressoa viva na Igreja, e, através dela, no mundo, introduz os crentes
na verdade plena e faz com que a palavra de Cristo habite neles
abundantemente (cf. Col 3, 16)» (II, 8).

Repare-se que a questao da Tradigao nao é exclusiva do cristianismo.
E uma questdo comum, pelo menos, a todas as religides com raizes
biblicas. Nascidos em contextos determinados, os textos envelhecem.
Por isso, precisam de ser actualizados, isto é, interpretados para
circunstancias diferentes daquelas em que foram ditos e/ou escritos.
E o que faz a tradigéo. O judaismo rabinico resolveu a questdo com
a dupla Tord que Deus deu a Moisés no Sinai: Uma Tord escrita (as
Escrituras) e a outra oral (a Tradigao, que foi codificada na Mixnd e
prolongada no Talmude). Para todos os efeitos praticos, é a Tord oral
(que corresponde a Tradigéo no cristianismo) que tem a Gltima palavra.
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O islamismo, sobretudo o xiismo, também tem a suas tradigées que se
desenvolveram a volta ou & margem do texto do Alcorao.

3. EXORTAGAO A LEITURA DAS ESCRITURAS,

DIRIGIDA A TODOS OS FIEIS

Antes da invengédo da imprensa, em meados do séc. XV, era
praticamente impossivel que a esmagadora maioria dos cristaos lesse e
estudasse pessoalmente as Sagradas Escrituras. O comum dos cristaos
tinha acesso as Sagradas Escrituras sobretudo mediante a liturgia.
Tendo sido a liturgia celebrada durante muitos séculos numa lingua
que o comum dos fiéis ndao compreendia, as Sagradas Escrituras sé
lhe chegavam filtradas pela pregagéo dos clérigos. Deste ponto de
vista, a invencao da imprensa ndo mudou, essencialmente, a situagao
no seio da Igreja catdlica. Pelo contrario, as Igrejas nascidas da
reforma protestante prestaram sempre uma grande atengéo a leitura
pessoal e ao estudo das Sagradas Escrituras por parte de todos os
seus membros. Esse facto teve, obviamente, consequéncias religiosas.
Teve também consequéncias sociais, que nem sempre foram positivas.
Menciono um facto que me parece ter sido um efeito colateral negativo
da generalizagdo da leitura ~ na verdade, uma leitura diteralista» —
da Biblia. Refiro-me & instituigdo da segregacéo racial, que existiu
oficialmente até h& poucas décadas nos Estados Unidos da América
e na Africa do Sul, paises colonizados por protestantes (calvinistas),
para quem a Biblia era o livro de cabeceira e a referéncia suprema em
todos os dominios da vida. De facto, o Apartheid sul-africano fundava-
se nas prescrigbes do Deuteronémio relativas aos povos de Canaa
(sobretudo Dt 7)*°. Nao lendo a Biblia, os colonizadores catélicos nao
estavam imbuidos dos textos do Antigo Testamento que inspiraram a
segregacao racial e lhe serviram de legitimacao.

Que eu saiba, a Dei Verbum foi o primeiro documento do
Magistério catdlico que exortou o comum dos fiéis a leitura e ao
estudo das Escrituras. Contrariamente &s outras duas inovagées que
assinalei, esta é de ordem pastoral. A exortagao a leitura das Sagradas
Escrituras, dirigida a todos os fiéis, é sem duvida, antes de mais, uma
consequéncia da tomada de consciéncia da importéncia fundamental
das Escrituras ndo s6 na vida da Igreja, em geral, mas também na
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vida de cada um dos seus fiéis. Esta tomada de consciéncia deu-se
no contexto do chamado «movimento biblico», que partiu do mundo
protestante e é, por conseguinte, de algum modo, fruto do movimento
ecumeénico.

A Palavra de Deus na vida e na missdo da Igreja foi o tema
tratado na XlI Assembleia Geral Ordinéria do Sinodo dos Bispos,
que se efectuou no Vaticano de 5 a 26 de Outubro de 2008. Esse
acontecimento foi ocasiao da Exortagdo Apostdlica Pés-Sinodal
Verbum Domini'6. O Magistério procurou, assim, dar seguimento a
Dei Verbum, cerca de 45 anos depois da sua publicagao.

QUTROS SEGUIMENTOS DA DEI VERBUM NA IGREJA E NOVAS QUESTOES

Abordo em primeiro lugar o papel que a Dei Verbum desempenhou
na legitimacéo e na promogéo do estudo critico da Biblia. Comego por
situar a Dei Verbum, desse ponto de vista, em relagao aos documentos
papais que a precederam. Depois, volto-me para a recepgao da Dei
Verbum, assinalando os documentos da Comissao Biblica Pontificia

relativos ao estudo da Biblia. Termino com a questao da hermenéutica
biblica.

1. A Dl VERBUM E O ESTUDO CRITICO DA BIBLIA

1. DA Provipenmissimus DEeus A DEl VERBUM

Embora tenha tido entre os seus principais pioneiros o judeu
Bento Spinoza (1632-1677)" e o catélico Richard Simon (1638-
1712)®8, o estudo histérico-critico da Biblia, até fins do séc. XIX, foi,
essencialmente, obra de protestantes. Foram cristdos de obediéncia
reformada, sobretudo luteranos alemaes, que, ao longo dos séculos
XVIII e XIX, elaboraram os métodos histérico-criticos e os aplicaram
ao estudo da Biblia.

O mundo catélico ndo podia manter-se indefinidamente a margem
do estudo histérico-critico da Biblia. Em fins do séc. XIX e comegos
do séc. XX, a hierarquia, os teélogos e os biblistas catélicos estavam
profundamente divididos a esse respeito. Vendo na exegese histérico-
critica, apodada de «racionalista», um perigo mortal para a fé catdlica,
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uns rejeitavam-na em absoluto. Pelo contrario, outros aceitavam-na
sem reservas, com todos os seus pressupostos e consequéncias, e
propunham, em nome dos seus resultados, uma profunda reforma
da Igreja. Era o chamado modernismo, de que o francés Alfred Loisy
(1857-1940), professor no Instituto Catélico de Paris, foi a figura de
proa. Embora reconhecessem os riscos que a exegese histérico-critica
implicava, outros viram nela, antes de mais, um desafio, que era nao
6 necessario, mas até vantajoso, aceitar. Por isso, apostaram nela, de
maneira critica, convencidos de que, longe de excluir necessariamente
a leitura crente da Biblia, ela poderia tornar-se a sua melhor aliada no
mundo moderno, dominado pela viséo cientifica. O dominicano M.-
J. Lagrange foi um dos expoentes mais conhecidos desta posicao e a
«Escola Prética de Estudos Biblicos»*®, que ele fundou em Jerusalém,
em 1890, foi, porventura, a instituicho que mais contribuiu para a
prética e a promocéo do estudo histérico-critico da Biblia no mundo
catdlico.

A atitude de abertura aos novos estudos biblicos teve o apoio
de Le&o XIII (1878-1903), um Papa intelectual e, a0 mesmo tempo,
dotado de grande sensibilidade em relagao as grandes questdes do
seu tempo e aos desafios que elas representavam para a Igreja. De
facto, Leao XIII decidiu renovar os estudos biblicos. O primeiro passo
nessa direccéo foi a publicacdo da Providentissimus Deus, a 18 de
Novembro de 1893. Foi a primeira enciclica papal sobre os estudos
biblicos na histéria da Igreja. Com ela, Leao XIII procurava suscitar um
acréscimo de interesse pelo estudo da Biblia. Dadas as circunstancias,
o Papa punha os exegetas de sobreaviso contra as interpretagdes
da Biblia que considerava erradas ou infundadas. De facto, a
Providentissimus Deus tem um tom bastante apologético. O sequndo
passo na realizagéo do projecto de renovagéo dos estudos biblicos foi
a instituicdo da Comissao Biblica Pontificia a 30 de Outubro de 1902.
Os seus principais objectivos eram: promover o estudo actualizado
e aprofundado da Palavra de Deus entre os catdlicos; proteger a
exegese catdlica de qualquer erro ou opinido inconsiderada, isto &,
defender a ortodoxia catélica no estudo da Biblia; estudar e esclarecer
as questdes debatidas e os problemas que surgem no estudo da Biblia.
Nove meses mais tarde, Ledo XIII faleceu, a 20 de Julho de 1903.
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As circunstancias mudaram de maneira bastante rapida e dramaética,
com o rebentar da crise modernista, que durou todo o pontificado
de Pio X (1903-1914) e parte do pontificado de Bento XV (1914-
1922). Vendo na exegese histérico-critica um perigo mortal para a
fé catdlica e para as instituigbes eclesiasticas, o papado limitou-se,
entdo, a defender-se dela por todos os meios ao seu dispor.

A situagdo s6 mudou verdadeiramente no pontificado de Pio
XII (1939-1958). A enciclica Divino afflante Spiritu, publicada em
1943, marcou a viragem, assinalando o fim da crise modernista.
Abandonando o tom apologético, a Divino afflante Spiritu n&o sé
permite, mas até prescreve oficialmente aos exegetas catdlicos o uso
dos métodos histérico-criticos. Apesar disso, depois da publicacao da
Divino afflante Spiritu ainda existiram casos isolados de repressdo
exercida contra exegetas catélicos, por causa dos seus estudos
histérico-criticos. O episédio mais conhecido teve como vitimas os
jesuitas Stanislas Lyonnet e Max Zerwick, professores no Instituto
Biblico Pontificio de Roma, de que o P Lyonnet era entdo decano.
Em consequéncia dos ataques que os professores do Pontificio Ateneo
Lateranense lhes dirigiram, os PP. Lyonnet e Zerwick foram afastados
do ensino em 1962, quase vinte anos depois da Divino afflante Spiritu.

Relativamente ao estudo da Biblia, a Dei Verbum néo fez mais do
que reiterar o ensino da Divino afflante Spiritu, ordenando aos biblistas
catdlicos que se sirvam dos métodos histérico-criticos. Foi a partir da
Dei Verbum que os exegetas catdlicos se sentiram verdadeiramente
livres. A esse respeito, parece-me sintomético o desabafo que ouvi
da boca do Padre B. N. Wambacq, no Outono de 1971. Dirigindo-
se aos candidatos ao exame de licenciatura em Sagrada Escritura
na Comissao Biblica Pontificia, de que ele era entao secretério, o P
Wambacq dizia-nos: «Agora podeis dizer o que quiserdes, até mesmo
que houve dois éxodos!» Referia-se a hipétese que o P. Roland de
Vaux, professor da Escola Biblica de Jerusalém, tinha proposto na
sua Histéria Antiga de Israel, que acabava de ser publicada®. Seis
anos apés a promulgacdo da Dei Verbum, o P Wambacq ainda estava
surpreendido com a liberdade de que a sua corporacao entdo gozava.
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2. Os pocuMENTOS DA ComissAo BiBLICA PONTIFICIA,
PROLONGAMENTOS DA DEI VERBUM

A. A INTERPRETACAO DA BIBLIA NA IGREJA (1993)

Gragas a liberdade que a exegese histérico-critica conquistara, no
termo de uma luta que durou cerca de meio século e causou muito
sofrimento, outras leituras da Biblia puderam manifestar-se sem
qualquer obstaculo entre os catélicos, a partir da década de 1970. De
facto, assistiu-se, entéo, a proliferagdo de novos métodos exegéticos e
abordagens da Biblia, em detrimento dos métodos histérico-criticos,
que tinham dominado completamente a exegese critica desde os seus
comegos, e cuja aceitacdo na Igreja Catdlica tinha constituido uma
vitdria extraordinéria. A lista dos novos métodos e abordagens da
Biblia é hoje longa e a sua diversidade grande. A multiplicidade actual
dos métodos e abordagens da Biblia faz parte da fragmentagdo dos
saberes, um dos tragos do que costuma chamar-se a pés-modernidade.

Com o intuito de ajudar os catélicos a orientarem-se no meio
do actual pluralismo metodolégico, a Comissao Biblica Pontificia foi
encarregue de elaborar um documento intitulado A interpretacdo da
Biblia na Igreja, publicado em 1993. O dito documento apresenta os
principais métodos e abordagens exegéticos hoje praticados e faz uma
avaliagdo, serena e fundamentada, de cada um deles?.. A interpretacédo
da Biblia na Igreja é, de algum modo, um filho ou um prolongamento
da Dei Verbum. A Comisséo Biblica Pontificia publicou oito anos mais
tarde outro documento sobre a Biblia e o seu estudo.

B. O Povo Jubaico £ As SAGRADAS Escriruras NA BisLiA CrisTA (2001)

Como o titulo indica, O Povo Judaico e as Sagradas Escrituras
na Biblia Cristd, elaborado entre 1996 e 2000, mas publicado sé em
2001, trata dois temas, sem divida conexos, mas distintos?2. Com
efeito, embora o campo de pesquisa seja 0 mesmo, isto é, a Biblia
crista, o estudo tem dois objectos, respectivamente o préprio povo
judaico e as suas Sagradas Escrituras. O primeiro tema é de cariz
histérico. O segundo é de natureza hermenéutica. Esta dualidade tem
a sua histéria. De facto, resulta da fuséo de dois projectos com origens
e objectivos diferentes. Devo a informacao ao fr. José Loza, O.P, que

74



A Dei Verbum
Francolino |. Gongalves

entao era membro da Comissao Biblica Pontificia e que, a esse titulo,
participou na elaboragéo do dito documento do principio ao fim?.

Desejando prolongar o documento A interpretagdo da Biblia na
Igreja, a Comissao Biblica Pontificia decidira aprofundar o tema
das relagbes entre o Antigo e o Novo Testamento, questao que fora
abordada brevemente na pequena seccao IlI, A, 2 do dito documento.
No momento de comegar o estudo desse tema, o Padre A. Vanhoye,
S.J., Secretario da Comissdo Biblica Pontificia, informou os seus
colegas de que se desejava vivamente que a esse tema fundamental
se acrescentasse de maneira directa o problema das relagbes entre
o cristianismo e o judaismo, numa perspectiva biblica. O fr. Loza
confessa que nunca soube quem teve esse desejo veemente: O préprio
Papa Joao Paulo II? O Cardeal Ratzinger, Prefeito da Congregagao
para a Doutrina da Fé e, a esse titulo, Presidente da Comissao Biblica
Pontificia, que depende da dita Congregagdo? Outro Dicastério
romano? Seja como for, a introdugéo apresenta o documento como
sendo o contributo especifico que a Comissao Biblica Pontificia se
propoe dar ao esforgo de reflexao sobre as relagdes entre o cristianismo
e o povo judaico, reflexdo essa que o genocidio judaico, perpetrado
pelo regime nazi aleméao durante a Segunda Guerra Mundial (1940-
1945), tornou particularmente urgente.

Menciono sé a insisténcia do documento no papel de Cristo como
chave hermenéutica da leitura cristd do AT. O documento reafirma, em
termos renovados, a doutrina tradicional sobre a mais-valia de sentido
do AT. Referindo-se a Cristo, essa mais valia de sentido s6 pode ser vista
a luz que Cristo projecta retrospectivamente no AT. Usando a imagem do
préprio documento: «A maneira de um “revelador” no processamento
de uma pelicula fotogréfica, a pessoa de Jesus e os acontecimentos
que lhe dizem respeito fazem aparecer nas Escrituras uma plenitude de
sentido que anteriormente nao podia ser percebida.» (n. 64).

A Comissao Biblica Pontificia reconhece, por conseguinte, que a
leitura cristd do AT, inteiramente dependente da fé em Jesus Cristo,
é uma leitura particular. Por isso, ndo é a tnica possivel. E ébvio
que os judeus tém a sua propria leitura das suas Escrituras. Como o
cristianismo & o AT a luz de Ciristo, o judaismo 1é as Escrituras a luz da
sua tradigao, concretamente da chamada «Tord» oral.
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Usando chaves hermenéuticas diferentes, o cristianismo e o
judaismo léem coisas diferentes nos mesmos textos. As suas leituras
s&0 nao sé concorrentes como também irredutiveis. E impossivel
fazer qualquer sintese entre elas, como é impossivel fazer uma sintese
entre o cristianismo e o judaismo, os dois sistemas religiosos de que
essas leituras s&o o produto e a expresséo. Por isso, do ponto de vista
religioso, ou se adere a leitura cristd ou se adere a leitura judaica.
Poderia acrescentar-se — coisa que o documento nao faz, pois néo é
esse o seu propdsito — que alguns séculos mais tarde o islao deu ainda
outra leitura, pelo menos global, dos mesmos textos, que integrou no
seu sistema religioso. A leitura islamica é incompativel com as leituras
crista e judaica, como estas sdo incompativeis entre si. O indispenséavel
dialogo entre cristaos e judeus, como entre cristdos e mugulmanos, sé
podera ser verdadeiro e frutuoso, se tiver em conta esse facto.

C. INSPIRACAO E VERDADE DA BIBLIA

Como vimos, o teor da verdade da Sagrada Escritura foi uma
questdo debatida até ao tultimo momento da preparacédo da Dei
Verbum. Nessa matéria, a Dei Verbum faz essencialmente as duas
afirmacdes seguintes: a verdade da Sagrada Escritura decorre da sua
origem divina e refere-se a nossa salvagéo, da qual estad ao servigo
(DV 111, 11). E notéria a necessidade de aprofundar a reflexdo sobre
essas questdes. Dai que o Santo Padre tenha confiado a misséo de o
fazer & actual Comisséo Biblica Pontificia, nomeada em fins de 2008
para um periodo de cinco anos. O seu estudo, em curso, intitula-se
precisamente Inspiracdo e verdade da Biblia.

Seja como for, no estado actual dos estudos biblicos, é claro que
néo se pode procurar na Biblia a verdade cientifica, tal como hoje a
entendemos. A Biblia pressupée uma visdo do mundo diferente da
nossa concepgao cientifica moderna e é nos termos préprios dessa
visdo do mundo que a Biblia expressa as verdades relativas a Deus e
& nossa salvacéo. Isso vale sobretudo em relagéo a natureza, mas vale
também em relacao & histéria. Muitos relatos biblicos de cariz histérico
tém um fundamento factual, mas o seu objectivo, contrariamente ao
das histérias modernas, nao é «descrever os acontecimentos tal como
se passaram»?*. Como o mito, a histéria e a lenda estdao ao servico
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da religido; sdo veiculos de que os autores biblicos se servem para
comunicar uma mensagem religiosa.

II. A QUESTAO HERMENEUTICA

Reiterando a Divino afflante Spiritu, a Dei Verbum prescreveu
aos exegetas catélicos o estudo histérico-critico da Biblia. Ao fazé-
lo, o Magistério eclesiastico aceitou, pelo menos implicitamente, os
objectivos da exegese histérico-critica e os pressupostos em que ela
assenta. Ora, isso tem consequéncias importantes. Nem sempre é 6bvio
que a prdpria hierarquia catdlica se aperceba dessas consequéncias
e as tenha em conta. Vou apresentar, primeiro, os pressupostos e os
objectivos da exegese histérico-critica e, depois, o que me parece
ser a sua principal consequéncia, isto é, a necessidade absoluta da
hermenéutica. Terminarei com uma questdo de uma outra ordem
e que ¢é relativamente nova. Intitulé-la-ei: «O sentido originério dos
textos biblicos sob o signo da hipétese».

1. PRESSUPOSTOS DA EXEGESE HISTORICO-CRITICA

A exegese crista tradicional era exclusivamente «confessante». Para
os cristaos, as Escrituras sdo antes de mais a expressao da Palavra de
Deus. Deus fala de Jesus Cristo do principio ao fim das Escrituras,
inclusivamente no AT. Jesus Cristo é assim a chave da leitura crista
das Escrituras. A exegese crista era ditada pela tradicdo e estava
submetida & autoridade do Magistério. Rompendo com a recepcéo
tradicional das Escrituras, a exegese critica olha sé para o texto biblico
em si mesmo, procurando-lhe o sentido, ou a verdade, por meio de um
estudo feito segundo as regras da critica: textual, filolégica e histérica.
Esse estudo, que tem como tnica autoridade a razéo, representa uma
mudangca epistemolégica em relagéo a exegese biblica tradicional®.

Sob a sua forma classica, a exegese histérico-critica tem como
objectivo determinar o sentido dos textos nas circunsténcias em que
foram escritos/pronunciados e lidos/ouvidos pela primeira vez. A dita
exegese assenta em varios pressupostos. Menciono os que me parecem
mais pertinentes para o nosso propésito?®. O mais fundamental diz
respeito & prépria natureza dos textos. A exegese histérico-critica
pressupde que os textos biblicos tém um sentido determinado, ou até
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vérios sentidos, que o exegeta pode reconhecer. Esse pressuposto é
contestado por uma corrente da exegese actual, segundo a qual os
textos ndo tém um sentido determinado, mas sdo susceptiveis de um
nlUmero mais ou menos grande de sentidos, entre os quais o intérprete
escolhe?.

A exegese histdrico-critica pressupfe também que, como qualquer
obra humana, os textos biblicos estdo situados. Sdo em parte o
produto do mundo dos seus autores, nomeadamente do seu mundo
cultural, e tém esse mesmo mundo como destinatario. A plena
inteligéncia do sentido originério de um texto biblico, assim como do
seu alcance, pressupde o conhecimento ao mesmo tempo do mundo
de que ele é a expressdo e das circunstancias nas quais foi escrito.
A plena compreensdo do texto passa pela resposta s seguintes
questdes: Onde, quando e por quem o texto foi escrito? A quem se
dirige? Por que foi escrito? Para qué ou com que objectivo?

2, OBJECTIVOS E POSSIBILIDADES (LIMITES) DA EXEGESE HISTORICO-CRITICA

O reparo que se faz mais amitde & exegese histérico-critica, e
porventura o mais sério, é o fosso que existe entre os seus resultados
e as exigéncias da vida cristd®. Paul Ricoeur qualifica este fosso
de abismo : «De um lado, a leitura cientifica, do outro a leitura
“confessante”. Entre as duas, um abismo.»®*® Este «abismo» é o
resultado do que o mesmo P, Ricoeur, seguindo as pegadas de H.-G.
Gadamer chama a «distanciago objectivante»®, Ora a «distanciagao
objectivante» pertence sem qualquer davida a prépria natureza da
exegese histérico-critica. Aceitar a exegese histérico-critica implica
aceitar a «distanciagdo objectivante». Com efeito, o nico objectivo
da exegese histérico-critica é a inteligéncia do sentido originério
dos textos. Nao pretende mais nada nem se arroga qualquer outra
competéncia. Estuda os textos biblicos como estudaria qualquer
oufro texto antigo, sem ter em conta o estatuto religioso que os
cristéos, os judeus e até os mugulmanos lhes reconhecem. Em nome
da objectividade, o exegeta faz abstracgdo do seu préprio sistema
de valores. O exegeta cristdo ou judeu pde, provisoriamente, entre
parénteses a sua fé. Ao fazé-lo, toma o méximo de precaugbes
para nao projectar as suas préprias ideias no texto e para ndo as
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confundir com a Palavra de Deus. A «distanciacdo objectivante» e
o défice religioso que dela decorre sdo, no fim de contas, o preco
que a exegese histérico-critica deve pagar pelo respeito da alteridade
absoluta da Palavra de Deus®.,

A exegese histérico-critica situa-se a montante da teologia e, em
sentido estrito, ndo é do seu foro. Estd aberta a todos, crentes e nao
crentes. A (inica condigao é que quem a pratica tenha as competéncias
cientificas requeridas. Estando voltada para o sentido originério, a
exegese histérico-critica nao estd apetrechada para discernir outros
sentidos que os textos podem tomar em novas circunstancias. Ora,
para os cristios, a Biblia é, antes de mais, expressdo da Palavra
que Deus dirige aos homens e as mulheres de todos os tempos, por
conseguinte, também aos de hoje. Na perspectiva crista, a inteligéncia
do sentido originario dos textos biblicos ndo pode ser senéo a primeira
etapa da sua interpretacdo. Deve ser seguida por uma segunda
etapa, que consiste na apropriacido do sentido dos textos e na sua
actualizacao, isto é, no seu enriquecimento.

3. NECESSIDADE ABSOLUTA DA HERMENEUTICA

A apropriacao do sentido dos textos biblicos e a sua actualizacéo é
a fungdo da hermenéutica. Enquanto o exegeta poe entre paréntesis
0 seu préprio sistema de valores, o hermeneuta, pelo contrério,
toma-o como medida ou referéncia. O hermeneuta cristao propora
naturalmente uma actualizacdo crista e fara obra de tedlogo ou de
pastor. Note-se que a actualizagdo desempenha também uma fungéo
critica. O hermeneuta cristdo aferird o sentido dos textos pela bitola
da coeréncia do conjunto das suas Escrituras e da sua Tradigdo. Por
exemplo, ndo podera aceitar, sem mais, a ordem divina de exterminar
os habitantes do pais de Canaa (Dt 7,1-6) nem a misoginia do que
algumas exegetas chamam a «pornografia profética» (cf. Ez 16 e 23),
para dar s6 dois exemplos.

A apropriagéo, ou a actualizagao, cristd do sentido originario tal
como a exegese histérico-critica o discerne, pressupde que a distancia
entre a leitura cientifica da Biblia e a sua a leitura «confessante» nao
é um «abismo» intransponivel, mas que é possivel passar de uma a
outra®,
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E altamente desejavel que a mesma pessoa acumule os papéis de
exegeta e de hermeneuta. As numerosas actualizagbes intra-biblicas
que o exegeta estuda podem orienta-lo no exercicio da sua tarefa
de hermeneuta. No entanto, a experiéncia mostra que nem sempre
¢é facil reunir na mesma pessoa as competéncias necessarias para
desempenhar as duas fungées. Elas sdo amiide desempenhadas por
pessoas diferentes. A colaboragéo entre os exegetas e os hermeneutas
nem sempre é facil. Em geral, os exegetas queixam-se de que os
tedlogos e os pastores ndo tém em conta os resultados dos seus
estudos ou os simplificam demasiado, as vezes de maneira caricatural.
Por seu lado, os tedlogos e os pastores retorquem, denunciando a
inutilidade de uma boa parte dos estudos exegéticos para a teologia
e a pastoral.

4. O SENTIDO ORIGINARIO SOB O SIGNO DA HIPOTESE

As diferencas entre as versdes modernas de tal ou tal passagem da
Biblia, sobretudo do AT, sao as vezes tdo grandes que o leitor comum
pode legitimamente perguntar se elas traduzem o mesmo texto. Vou
restringir-me ao AT e, dentro do AT, aos livros em hebraico. Quando os
livros do AT existem em hebraico, é a partir dessa lingua que as versdes
modernas os traduzem. As diferencas entre as versdes modernas vém
do facto de que a gramaética hebraica ndo é uma ciéncia exacta. O
conhecimento que temos dela é fruto duma investigacdo que esta
ainda em curso. Limitando-nos & lexicografia: é sabido que muitas
palavras hebraicas podem ter vérios sentidos. Além disso, as palavras
tém uma histéria, podendo ter mudado de sentido ou adquirido
novos sentidos no decorrer dos séculos. Gragas aos progressos no
conhecimento das outras linguas semiticas e da linguistica geral, ndo
é raro que os exegetas, mesmo aqueles que nédo sdo especialistas
da filologia, descubram a existéncia de novos homénimos que nao
constam nos dicionérios ou novos significados para palavras que ja se
encontram nos dicionarios. Numa comunicagao feita, em Ljubljana,
em 2007, no XIX Congresso da International Organization for the
Study of the Old Testament intitulada «O desafio da lexicografia
hebraica hoje», David J.A. Clines, o «Editor» de um Dicionério de
Hebraico monumental, em oito volumes®, insistia no facto de que
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nao se pode utilizar nenhum dicionério de hebraico, mesmo os mais
completos, de maneira acritica. E hoje mais claro do que nunca que
a simples tradugao dum texto hebraico do AT depende, as vezes, de
uma escolha, perfeitamente legitima, do seu autor. E verdade que
essa escolha tem em conta o contexto, mas a compreenséo do préprio
contexto pode ser mais ou menos marcada pela subjectividade do
tradutor. A sua versao esta, por conseguinte, mais ou menos sujeita
a caugao.

Outra razdo das diferencas entre as versées modernas da Biblia é o
facto de que os textos biblicos antigos de que se dispde, e que servem
de base para as tradugdes, também divergem amitide, podendo os
tradutores seguir um ou outro texto.

5. DIVERSIDADE DOS SENTIDOS NOS TESTEMUNHOS TEXTUAIS

Desde ha algumas décadas, a critica textual chegou a concluséo
de que é frequentemente ilusério pretender remontar a um texto
original ou préximo do original. Deve entéo limitar-se a explicar as
diferengas que existem entre os testemunhos textuais do mesmo livro
ou do mesmo texto. Alguns livros biblicos, ou certas passagens no
interior do mesmo livro, existem sob mais do que uma forma e, por
conseguinte, tém mais do que um sentido.

Relativamente ao AT, a questao reside essencialmente nas diferengas
entre o texto hebraico corrente, chamado Texto Massorético (TM), e
a antiga versao grega dos mesmos livros, dita dos Setenta (LXX). O
livro de Jeremias esta entre os livros do AT que documentam mais
diferencas entre as duas formas do texto. O texto hebraico é entre
um oitavo e um sétimo mais longo do que o grego. A ordem também
é diferente a partir de Jr 25,13. Enquanto o grego situa os oraculos
contra as Nagdes no centro (JrLXX 25,14-32,38), o texto hebraico
coloca-os no fim (Jr'TM 46-51). J& Origenes e S. Jerénimo notaram
essas diferencas. Varios estudos criticos feitos a partir de fins do
séc. XVIII tendiam a mostrar que o texto grego néao é uma tradugéo
abreviada do texto hebraico Massorético. A descoberta em Qumran
de textos hebraicos do livro de Jeremias de tipo protomassorético® e
de outros que séo aparentados ao texto grego®® mudaram os dados da
questao e relangaram-na a partir de novas bases. O texto hebraico e o

81



CADERNOS (73

texto grego sao, de facto, edigbes diferentes do livro de Jeremias, cuja
integridade deve ser respeitada. Nao é cientificamente legitimo servir-
se dos dois textos para tentar reconstituir um texto que seria original
ou que seria o mais préximo possivel do original. A comparagao entre
as duas edigbes é — isso sim — muito importante nao sé para a histéria
da formagao do livro de Jeremias, mas também para o conhecimento
dos processos redactoriais de que resulta a maioria dos outros livros
proféticos, sobretudo nas dltimas etapas da escrita dos ditos livros®.

A titulo de exemplo, vou assinalar dois textos que tém sentidos
diferentes no texto grego e no texto hebraico. Um deles é Is 24,232 e o
outro Jr 2,30. Ha certamente muitos outros textos que documentam
diferengas mais importantes sob vérios pontos de vista. Os dois que
escolho tém a vantagem de ser breves e bastante claros. Além disso,
as causas das suas diferencgas sdo de ordens diferentes.

Isaias 24,232

™

«A lua serd confundida

e o sol sera envergonhado ...»

LXX
«Q tijolo fundira
e a muralha caira ...»

Nao hé divida de que este meio versiculo nédo fala da mesma
coisa no hebraico e no grego. Dito isto, os dois pares de palavras
a lua/o sol e o tijolo/a muralha sdo duas tradugées possiveis do
mesmo texto hebraico consonantico, segundo a vocalizagdo que se
adopte. Além disso, os dois pares sdo perfeitamente coerentes. Os
massoretas vocalizaram hallebandh/hahammdéh, que deve traduzir-se
por a lua/o sol. Pelo contrério, a traducéo grega hé plinthos/to teikhos,
que deve traduzir-se por o tijolo/a muralha, pressupe a vocalizagio
hallFbénah/hahoméh do mesmo texto consonantico. Embora a leitura
do texto grego seja assinalada no aparato critico da Biblia Hebraica
Stuttgartensia, alguns comentéarios, mesmo entre os mais prestigiados,
nem sequer a mencionam¥. Os que a mencionam optam pelo texto
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hebraico, o texto que eles traduzem e comentam. As tradugbes
modernas fazem outro tanto. Nao ha razao para afirmar, como faz H.
Wildberger, que o tradutor grego do livro de Isafas ndo compreendeu
o sentido da palavra rara hamméh (sol)*®. Com efeito, ele traduziu-a
por hélios (sol) em Is 30,26. Os tracos teofénicos de Is 24,23 parecem
favorecer a compreenséo do texto adoptada pelos massoretas, a lua/o
sol. Dito isto, o par de palavras tijolo/muralha néo estd deslocado
no contexto de Is 24. Prossegue a ideia da destruicdo da cidade
ou das cidades referida nos vv. 10-12. Foi porventura por causa
desses versiculos que o tradutor grego escolheu o par de palavras
tijolo/muralha®. A sua compreensao do texto é a mais antiga que se
conhece?®. HA muitas probabilidades de que corresponda ao sentido
que o autor pretendia expressar. Seja como for, Is 24,232 tem sentidos
diferentes no texto grego e no texto hebraico. A nao ser que decida
arbitrariamente excluir um dos testemunhos textuais, o telogo deve
admitir que esse texto tem dois sentidos originais diferentes.

Jeremias 2,30

LXX

«Em vao golpeei os vossos filhos.

Vés nao aceitastes a correcgao.

A espada devorou os vossos profetas como um ledo
destruidor

e vés nao temestes!.»

™

«Em véo golpeei os vossos filhos;

Eles nao aceitaram a correcgéo.

A vossa espada devorou os vossos profetas
como um leédo destruidor.»

Nas duas formas do texto, lavé dirige-se aos Judaitas e comeca
por declarar que foi em vao que golpeou os seus filhos. lavé queria
dar uma ligdo, mas os destinatérios da licho néo sdo os mesmos nas
duas formas do texto: no texto grego, sdo os Judaitas, as pessoas a
quem lavé de dirige; no texto hebraico, séo os filhos dos Judaitas, isto
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é, as mesmas pessoas que lavé golpeou e de quem fala na 32 pessoa.
Os destinatéarios da licdo nao a aceitaram em nenhum dos dois casos.
As diferengas na segunda parte do versiculo sdo as mais interessantes
do ponto de vista teoldgico. No texto hebraico, lavé acusa os Judaitas
de terem morto os seus préprios profetas: «A vossa*? espada devorou
0s vossos profetas como um ledo destruidor». Pelo contréario, no texto
grego, lavé declara: «A espada devorou os vossos profetas como um
ledo destruidor.» Embora o texto néo o diga explicitamente, a espada
de que fala o texto grego devia estar ao servico de lavé. Com efeito,
em todas as suas outras ocorréncias no livro de Jeremias, a espada
que devora é a espada de lavé*3. Além disso, no livro de Jeremias, a
espada é amitide o simbolo da guerra, o instrumento de que lavé se
serve para castigar o seu préprio povo ou outro povo**, A comparagio
com o ledo vai no mesmo sentido. Com efeito, o ledo é uma metafora
do inimigo enviado por lavé (Jr 4,7). Como em Jr 2,30, 1é6-se também
em Jr 4,7 o termo destruidor (maxehit), em relacdo com o ledo. O
verbo correspondente «destruir» (xghat) expressa vérias vezes os
castigos do povo no livro de Jeremias*®. Quando esté associado a uma
fera, como em Jr 2,30, esse verbo, no AT, estd sempre relacionado
com um castigo de Deus?.

Resumindo: Enquanto, no texto hebraico, lavé acusa os Judaitas
de terem matado os seus profetas, no texto grego, lavé declara que
foi Ele préprio quem os matou. No texto hebraico néo se vé a relagao
entre a acgéo de lavé golpeando os filhos dos Judaitas ou a recusa da
licdo que Ele se propée dar-lhes por um lado, e a acgao dos Judaitas
que matam os seus profetas por outro lado. Pelo contrério, as duas
acgbes de lavé referidas pelo texto grego tém o mesmo objectivo,
e marcam uma espécie de crescendo. Golpeando os seus filhos e
matando os seus profetas, lavé quis dar uma licao aos Judaitas, a
quem Ele se dirige. Os Judaitas recusaram a licao nos dois casos. Y.
Goldman tem provavelmente razio ao ver no texto hebraico uma
correcgéo teoldgica do texto representado pelo grego. Considerando
chocante a atribuicdo da morte dos profetas ao préprio lavé, um
editor do texto protomassorético atribui-a ao povo?.

Seja como for, estamos na presenca de duas variantes da mesma
passagem biblica que tém sentidos diferentes. A exegese histérico-
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critica — e s6 ela - pode explicar a existéncia das ditas variantes, mas
nao é do seu foro tomar posi¢do por uma ou por outra. A nao ser
que aceite desqualificar arbitrariamente um dos textos, o teélogo deve
admitir que Jr 2,30 tem dois sentidos diferentes.

CONCLUSOES

1. Declarando que Deus se revela por meio de obras ou
acontecimentos e palavras, intimamente ligados, no quadro do plano
que ele préprio concebeu e realiza a favor do seu povo e de toda
a humanidade, a Dei Verbum inova profundamente em relagéo as
declaragbes anteriores do Magistério. Esta inovagao representa uma
auténtica mudanca de paradigma na compreensao da Revelagao.

2. Da nova concepgao da economia da Revelagdo decorrem os
modos da sua transmisséao definidos pela Dei Verbum, nomeadamente,
a articulacdo entre a Tradigdo e as Escrituras.

3. Reiterando as declaracdes da Divino afflante Spiritu a respeito
do estudo histérico-critico da Biblia, a Dei Verbum deu ao dito estudo
uma maior autoridade.

4. Dados a sua natureza, os seus pressupostos, os seus objectivos e
0s seus recursos, o estudo histérico-critico da Biblia, do ponto de vista
confessional, ndao pode ser sen&o a primeira etapa na sua interpretacéo.
E indispensavel que se siga outra etapa, isto é, a actualizagdo do
sentido das Sagradas Escrituras, ou a apropriagéo do dito sentido. E
o objecto da hermenéutica. A actualizagdo das Escrituras é um dos
grandes desafios que se pdem a Igreja. Dela dependem provavelmente
a resposta a algumas das questdes actualmente debatidas e a solucao
de alguns problemas que agitam a Igreja, relativos, por exemplo, ao
lugar e ac papel das mulheres na Igreja.
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O POS-CONCILIO: MEMORIAS
E PERSPECTIVAS

Fr.Mateus Peres,OP - Fr. José Nunes, OP

Que novidades trouxe o Concilio Vaticano 1I? Que impacto real
tiveram tais inovagdes na vida da Igreja? Que futuro esté por construir?
A estas questdes procuramos dar aqui algum tipo de resposta. ..

1. E comum reconhecer-se hoje, com facilidade, que os textos
do Concilio sdo fruto de um compromisso entre duas tendéncias
(ou sensibilidades ou grupos ou perspectivas teoldgicas): por um
lado, aqueles que apostavam num diélogo da Igreja com o mundo,
exigindo uma linguagem assimilével pelos seus contemporaneos, um
renovamento da liturgia e da formacéo do clero, maior liberdade na
investigagao teoldgica e exegética, plena confianga no laicado, um
estilo de governo mais evangélico e menosjuridico-administrativo, uma
participacdo efectiva do episcopado universal nas orientagbes para a
Igreja; de outro lado, aqueles que se preocupavam essencialmente
com a conservacdo do depésito da fé na sua integridade, temiam
as possiveis mas influéncias do marxismo-evolucionismo-laicismo,
desconfiavam que o ecumenismo e o pluralismo teolégico abriam
portas ao relativismo e n&o aceitavam a «exaltagao» da colegialidade
episcopal como forma de fragilizar a figura do papa e da curia
romana’!. Dum modo geral, a primeira daquelas tendéncias defende
e representa uma eclesiologia de comunhéo, enquanto a segunda
perfilha uma eclesiologia mais juridica e um modelo de Igreja
institucional®.

A consequéncia mais natural da existéncia daquelas duas
perspectivas foi o aparecimento «dum certo nimero de ambiguidades
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nos textos, os pontos de vista classicos e os novos por vezes justapostos
e nao realmente integrados»®.

2. De qualquer modo, € inquestionavel que o Concilio Vaticano Il
segue uma determinada rota, perfeitamente identificdvel: o conjunto
dos seus textos e, em particular, «a Constituico Lumen Gentium -
por muitos considerada a Magna Carta do Concilio — apresenta uma
visao global da Igreja com uma profundidade e uma riqueza jamais
conseguidas num documento conciliar anterior, uma sintese (...) que
renova a problematica eclesiolégica, orientada na Igreja latina desde
o séc. XVI numa perspectiva essencialmente juridica»?.

E por esse motivo, alis, que foi possivel ao papa dJ.Paulo II
resumir em trés ou quatro grandes eixos essa eclesiologia conciliar
completamente inultrapassavel: «<De entre os elementos que expressam
a verdadeira e prépria imagem da Igreja, devemos p6r em destaque
principalmente estes: a doutrina segundo a qual a Igreja é apresentada
como povo de Deus (LG II) e a autoridade hierdrquica como um
servico (LG III); a doutrina que mostra a Igreja como comunhéo e, por
conseguinte, estabelece as relagdes que devem dar-se entre a Igreja
particular e a universal, e entre a colegialidade e o primado; ainda a
doutrina segundo a qual todos os membros do povo de Deus, cada
um a seu modo, participam da tripla funcio de Cristo: Sacerdotal,
Profética e Real; cuja doutrina estd em conexio com a que se refere
aos deveres e direitos dos fiéis Cristdos, concretamente dos leigos;
finalmente, o empenho que a Igreja deve por no ecumenismo»®.

3. Mas, afinal, que se passou a seguir ao Concilio? Como foi
recebido e posto (ou ndo) em prética?®

A primeira noticia foi recebida com pouco interesse: a ideia seria
acabar o Vaticano [? Para qué? Como? Lembremos rapidamente os
dltimos anos de Pio XII (por exemplo, a Enciclica Humani Generis,
de 1951 que sublinhou a dificuldade de didlogo e de compreenséo
face ao mundo contemporéneo, a perseguicio contra vérios teélogos
OP, a partir de 1954, perseguicdo que atingiu muitos outros). De
facto, néo havia propostas nesse sentido. Quando muito, especulava-
se sobre um outro Papa, de orientagio diferente, se ndo contréria
a Pio XII, tido por insubstituivel & hora da morte. Mas a autoridade
Unica do papado parecia ser a tnica via de renovacdo da Igreja. A
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originalidade de Joao XXIII consistiu em devolver a palavra a Igreja,
em responsabilizar a Igreja universal. Ultrapassou tudo e todos. E
foi preciso algum tempo para assimilar essa originalidade. Ninguém
estava em verdade preparado para um Concilio. Inclusivamente por
causa das imagens negativas de Trento e do Vaticano I.

Depois, com o que se vinha sabendo das primeiras sessdes, a
atitude mudou radicalmente e vivia-se com entusiasmo e muita
esperanca o desenrolar do Concilio. Tudo parecia estar a mudar para
uma Igreja mais verdadeira, mais dialogante e mais livre. E, por isso,
imensamente estranho que um Bispo, de regresso da terceira sessao
conciliar, tivesse declarado que “O Concilio ndo vai mudar nada na
Igreja”. Com enorme espanto perguntdvamo-nos: como € que era
possivel dizer-se uma coisa dessas? Entao néo se estava a ver, todos
os dias, tantas perspectivas novas a aparecer, tantas janelas a abrirem,
tantas esperancas a nascer...

Mas a esta distancia, quase me apetece dizer que «sendo Sumo-
Sacerdote naquele ano profetizou» (Jo.11.49) que, em realidade,
nada mudaria na Igreja...

4. (Nao mudou nada» é exagero manifesto, mas passado o
perfodo a que se chamou de turbuléncia, o dos anos 60, verifica-se
que as mudangas foram muito superficiais. Foram «cosméticas». Em
profundidade, pouco ou nada realmente mudou.

Em primeiro lugar, h4 que reconhecer a real ambiguidade de
muitos textos. Nessa altura, ainda muitos acreditaram que pelo
empenho e militAncia de todos os interessados se poderia assegurar,
se nao em tudo, em grande parte, a interpretacéo e aplicagdo mais
renovadora dos textos. Mas hoje parece que — possivel ou néo - isso
nao aconteceu; a pratica da Igreja foi outra.

Disse-se, com razdo, que os grandes textos conciliares se
poderiam com vantagem agrupar em dois conjuntos: um, em que a
Igreja delineava uma nova atitude face ao que lhe era exterior — os
textos ditos ad extra — o outro em que a Igreja tenta penefrar mais
profundamente no seu préprio mistério e esbogar algumas linhas de
actuagao pratica: os textos ad intra.
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a)Ad extra: apesar de afirmar que a dignidade dos seres humanos
estd em obedecer a sua consciéncia, de se declarar aberta ao didlogo,
pronta a aprender com o «mundo» [GS 44], de reconhecer a legitima
autonomia das realidades terrenas, nomeadamente, das ciéncias e
das sociedades [GS 36], com base em alguns dados cientificos mas
nao todos, em matéria tivemos a Enciclica Humanae Vitae, algumas
intervengbes infelizes em matéria de procriagdo medicamente
assistida, em que o magistério ndo escutou ninguém a nao ser o que,
erradamente, considerou a sua tradigao;

Acrescente-se um quase total desaparecimento da abertura
ecuménica de que tanto se falou: a Igreja catélica nao vai ao encontro
das outras, mantém-se imével como o centro do mundo e espera:
os outros que venham. Isto apesar do trabalho extraordinario
das comissbes mistas de tedlogos [catélicos/anglicanos; catélicos/
luteranos] que conduziram a verdadeiro entendimento quanto as
questdes de fundo e «sanaram» muito das polémicas histéricas; nada
acontece. O problema, para todos os cristios nao-catélicos nao nasce
das divergéncias teolégicas, mas da questao do poder e do centralismo
romanos. Houve, é certo, gestos isolados e sem continuidade: Jodo
Paulo II pergunta aos irméos separados como se ha-de entender o
ministério de Pedro, Bento XVI em Inglaterra reconhece que a Igreja
é para a inclusao.

Onde estéd o reconhecimento matizado, claro, mas positivo, das
religides n&o-cristds? Na Declaragao Nostra Aetate, 2, a Igreja nao
rejeita nada do que nessas religides existe de verdadeiro e santo (§ 2)
e exorta os seus membros ao «didlogo e a colaboragéo» (§ 3). Mas...

b)Acrescentamos alguns exemplos a propésito dos documentos
ditos ad intra: relativamente aos Bispos (l), aos Religiosos (II), aos
Tedlogos (III) e ao préprio Povo de Deus (IV):

I} A propésito dos Bispos, cabe perguntar: que aconteceu com a
colegialidade? Dizia-se que o Concilio Vat. I tinha sido o Concilio do
Papado (com a proclamacéo da infalibilidade, etc); este seria o dos
bispos. Mas, de facto, onde estdo os Bispos? E as igrejas particulares?
Os Sinodos estdo perfeitamente domesticados, no sentido de se
recolherem dos debates sinodais, verdadeiramente livres, apenas o
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que interessa integrar no documento final (um documento muito mais
papal que sinodal). A escolha dos novos bispos faz-se, ha décadas, «a
imagem e semelhanca de quem escolhe», o que resulta na auséncia
de lideranca, na marginagéo das Conferéncias episcopais, outrora tao
criativas, como as do Brasil e a dos EUA.

II) A Vida Religiosa, «dom do Espirito Santo a Igreja», néo
é propriamente uma criacdo da igreja hierdrquica mas tudo se
passa como se os Religiosos, a maioria dos quais é constituida
por presbiteros, tenha de ser integrada nas pastorais diocesanas,
com poucas possibilidades de iniciativas préprias. Relativamente
as Religiosas, sobretudo em certos paises, sabe-se bem o clima de
suspeicdo por parte das autoridades eclesiasticas, a realizacdo de
inquéritos sobre inquéritos, as condenagbes a que se chegou em
alguns casos. Uma boa parte da responsabilidade, se ndo a maior,
pode, é certo, pertencer aos préprios Religiosos.

) J.H. Newman, em 1863 escreveu: «Esta idade da Igreja é
especial. Em tempos anteriores nao havia a extrema centralizagéo
que é de uso hoje. Se um tedlogo privado dissesse alguma coisa, um
outro lhe respondia. Se a polémica crescesse, recorria-se ao Bispo,
a uma faculdade de Teologia ou a uma Universidade estrangeira.
A Santa Sé era apenas o tribunal da Gltima insténcia. Agora, se eu
como tedlogo privado, publicar qualquer texto, [Roma] responde-me
imediatamente. Como posso eu lutar com uma tal cadeia no brago?..
Havia verdadeiro julgamento nas escolas primitivas e medievais. Nao
hé escolas agora...nem liberdade de opinido. Isto é, ndo ha trabalho
intelectual».

O Concilio trouxe alguns elementos positivos aos problemas
mencionados por Newman, nomeadamente, o apelo ao respeito
pela «hierarquia das verdades» (UR 11)? Tera mudado alguma coisa?
Mudou; o nome de Santo Oficio desaparece e aparece a Sagrada
Congregagao para a Doutrina da Fé; certos procedimentos mais
lesivos dos direitos humanos sao abolidos, mas essa abolicdo nem
sempre é respeitada. Continua o controlo minucioso de todo o
ensino, de tudo o que é dito. Antes do Concilio, nos ultimos anos do
pontificado de Pio XII, perseguia-se nao sé os que dissessem heresias
(teria havido assim tantos?), mas também os que nao repetissem a
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«cartilha». Na Instrucéo sobre a vocagao eclesial do teélogo de 1990,
este, o tedlogo, € visto como um perigo para a Igreja; no Motu Préprio
de 1998, o Papa escreveu que lhe pareceu «absolutamente necesséario»
infroduzir nos Cédigos de Direito eclesidstico normas (proibigdes
e sangoes) para impedir que os fiéis «e particularmente os que se
dedicam propositadamente as disciplinas da sagrada Teologia», se
afastem de qualquer ponto do ensino romano...

IV) A Igreja estd hoje mais clerical do que nunca; assiste-se a um
centralismo total na formacdo dos futuros ministros do culto e da
palavra; o povo de Deus celebra a liturgia na sua prépria lingua, o
que é imensamente positivo — embora houvesse muito a dizer sobre
a aprovacéo das tradugbes para vernaculo, particularmente para a
lingua inglesa — mas tudo se faz sem espaco de criatividade.

5. Temos consciéncia de que nao fazemos mais do que emitir uma
opinido. Por isso, ndo serd necesséario explicar como foi possivel um
insucesso destas dimensées. Talvez uma histéria exemplar nos ajude
a perceber o que realmente aconteceu. O Osservatore Romano de
10 de Outubro de 1968 publicou o que a Documentation Catholique
65 (1968) traduziu De la Constitution pastorale «Gaudium et Spes» &
I"encyclique Humanae Vitae. Une étude du Cardinal Felici. Durante
o Concilio, Felici tinha sido o Secretério-Geral e, face & polémica em
torno da Enciclica de todo esse verao (e néo sé), veio explicar que
a nova enciclica nada tinha de novo, tanto mais que sé retomava
as posi¢des e os argumentos do projecto preparatério do Concilio,
projecto esse que o Concilio tinha posto de lado de forma pouco clara,
segundo ele. Esta rejeigdo de vérios textos, preparados no periodo
pré-conciliar pelos organismos da Curia romana (Santo Oficio)
dera-se, como uma clara e maciga recusa, por parte do Concilio, de
repetir a teologia pré-conciliar, construida em torno de uma nogao
de «lei natural» essencialista e estatica. O Cardeal achava, portanto,
perfeitamente adequado que, apés o Concilio, 0 magistério ignorasse
as grandes opgdes orientadoras do Concilio e retomasse o rumo «de
sempre». ..

6. Neste momento, uma pergunta imediatamente nos ocorre: se
o Vaticano Il trouxe, de facto, novidades importantes, e se, por outro
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lado, pouco mudou na Igreja, que se teré passado que explique ou
justifique esse facto?

Cremos que uma boa hipétese de explicagéo esté na consideragao
das vérias atitudes de recepgdo ao Concilio. Com C. Floristén,
consideramos, pelo menos, as seguintes modalidades de recepcéo:
recusa pura e simples, aceitacdo com espirito reformista, aceitacéo
com intenc&o restauracionista, aceitacido em linha de ultrapassagem’.
E tem sido a linha restauracionista (ndo propriamente de recusa do
Concilio, mas de restaurar muito do que havia antes dele, por medo
ou por desacordo com tudo o que se lhe seguiu) que tem vindo a
ganhar muita forca e a impor-se em muitos sectores da instituicéo
eclesial.

7. Ora, o modelo eclesiolégico de comunhdo privilegiado
pelo Concilio concretiza-se claramente no vocébulo e na nogao de
«corresponsabilidade», a qual conjuga e sintetiza muito bem, como
o evidenciaremos, os eixos da eclesiologia conciliar que J. Paulo II
destacou e atrds menciondmos. Isto mesmo o afirma o Cardeal Suenens,
testemunho de excepgdo da assembleia conciliar: «a ideia-chave do
Concilio é a afirmagdo da corresponsabilidade de todos os cristaos
no seio do povo de Deus»®, E a corresponsabilidade nédo diz respeito,
apenas, a uma forma (mais ou menos nova) de governo da Igreja, nem
tao pouco a mais um estilo ou opgao de pastoral (entre outros); é um
tema estreitamente relacionado com o ser mesmo da Igreja. Por isso
mesmo, ndo é de estranhar que ele se encontre na confluéncia dos trés
grandes eixos da eclesiologia conciliar e que seja adaptado a concretizar
e concluir a reflexdo sobre essa doutrina conciliar e suas implicagdes
pastorais: a corresponsabilidade envolve a «comum responsabilidade»®
de todos os membros do povo de Deus, como Corpo de Cristo, vivendo
numa comunidade local bem concreta, realidade exemplar da pluralidade
de ministérios e servigos na Igreja.

Em termos de futuro, serfo estes, pois, os pontos a aprofundar e
a implementar sempre e cada vez mais na vida e estruturas eclesiais.
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Cfr R .Aubert — C.Soetens, La préparation et I'ouverture du Concile, in VVAA,,
Histoire du Christianisme, vol 13, Desclée, Paris 2000, pp.35-36

Cfr A. Dulles, Modelos de la Iglesia, Sal Terrae, Santander 1975

R. Aubert-C. Soetens, Les résultats, in VV.AA., Hist.Christ., oc., p.90.

Ibidem,p.90.

J.Paulo II, Sacrae Disciplinae Leges, Introdugéo ao Cédigo de Direito Candnico,
BAC, Madrid 1983, p.8.

Foi-me pedida a minha opinido sobre o Concilio ecuménico Vaticano Il e,
particularmente, sobre o pés-concilio. Se bem percebi, pedia-se como vivi e vivo
esse periodo. E disso que se trata e, por isso, 0 que segue ndo me compromete
senao a mim (Fr.Mateus).

Cfr C.Floristan, Vat.Il — Concilio pastoral, Ed.Paulistas, Lisboa 1990, pp.152-158.
Sobre o tema da ‘recepgac’ do Concilio, de entre a muita bibliografia, permito-me
destacar: C.Floristan, El concilio veinte afios después, Cristiandad, Madrid 1995;
VV.AA,, La réception de Vatican I, Cerf, Paris 1985; C.Théobald, La réception du
Concile Vatican Il - Tome 1, Cerf, Paris 2010.

Suenens, La corresponsabilidad en la Iglesia de hoy, DDB, Bilbao 1969, p.8.
CfrH.Legrand, Lalglesia local, in Iniciacién a la pratica de la teologia-Ill, Cristiandad,
Madrid, 1985, onde o autor usa esta expresséo para falar dos «ministérios na Igreja
local».
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