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EDITORIAL

Eu vi um novo céu e uma nova terra (Ap 21, 1)

“Morrerei sem assistir aquela chegada: quando os céus se abririam
em feixes de luz e a Presenca desceria do Mistério.

Quando ficassemos todos alegres e ditosos:

O coragdo como um ramo de flores, os olhos com todas as
constelacdes Nao: Parusia ficou naquele livro dourado,

Com péginas tao lindas, tao viradas, tao gastas Com pequenissimas
pregas nos cantos.

O livro que vivia entre teus dedos antigos.

La eu vi a presenga, a Luz do Céu, a felicidade do mundo.

O resto aparece apenas na minha alma.” Cecilia Meireles
(“Parusia”, 1964)

“Abolimos o mundo verdadeiro: que mundo nos resta, o das
aparéncias? De modo nenhum! Ao abolirmos o mundo verdadeiro
abolimos também o mundo das aparéncias” (Nietzsche)

Identidade, meméria e habitar sdo palavras que de uma forma
vaga cruzam o mundo & procura de um lugar onde incarnar. O mundo
era algo que podiamos habitar, e que tanto podia ser hospitaleiro
como estranho, hostil. A sociedade de simulacdo em que entramos
anuncia o esvaimento do mundo e o fim das identidades firmes. O
simulacro ganhou o poder de moldar de forma inédita as percepgoes
e as imagens. Estamos a assistir & desrealizagéo digital do mundo. A
figura do mundo, no universo joanico, estd em relagdo metonimica
ou com o Principe, ou com os discipulos. Opdem-se semanticamente
segundo o eixo /mundanidade/humanidade. “Conceber um mundo
humano que aqui viva” é a tarefa dos humanos. Como conjugar o
“amor mundi” e o “amor Dei”? Como redefinir os “novissimos”?
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Onde estéo os criadores de mundos? E em que formas pressentimos
uma nova ordem mundial?

Aqui ficam alguns dos textos que nos foi dado ouvir e debater
no conjunto das conferéncias realizadas no ciclo anual do Centro
Cultural Dominicano e no contexto da Semana de Verdo de
Teologia.

Que nos sirvam de barco na longa viagem do conhecimento
que é a vida.

Frei José Augusto Mouréo, OP
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MUNDOS BIBLICOS

Francolino J. Gongalves
Ecole Biblique et Archéologique Frangaise (Jerusalém)

INTRODUCAO

Habituados como estamos a ler as Sagradas Escrituras cristas
num s6 volume, a dar-lhes um nome no singular — a Biblia - e a
ver nelas a palavra de Deus, temos tendéncia para esquecer que elas
sdo uma biblioteca formada por 73 ou 74 livros, segundo o canone
da Igreja catdlica; 66, segundo o canone das Igrejas reformadas.

Quase dois tergos dos livros da Biblia cristda séo comuns ao
cristianismo e ao judaismo rabinico, os herdeiros imediatos das
Escrituras do antigo judaismo. Os cristios chamam-lhes Antigo
Testamento (AT) e os judeus Migrd (leitura ou o seu objecto) ou
Tanak (acrénimo de Tord-Nebi’'im-Ketubim | Lei-Profetas-Escritos).
Na verdade, o AT catdlico é mais vasto e variado do que o Tanak
e o AT das Igrejas reformadas, que adoptaram o cédnone judaico.
Além dos livros em hebraico e aramaico do cAnone judaico, o cAnone
catdlico comporta 7 ou 8 livros (Tobias, Judite, 1 e 2 Macabeus,
Baruc, Eclesidstico e Sabedoria) em grego' e partes de dois outros
(Ester e Daniel) na mesma lingua. Sdo os deuterocandnicos para
os catblicos; os apdcrifos para os protestantes.

A escrita dos livros do AT catdlico durou cerca de um milénio.
Teve como quadro, essencialmente, a Palestina. E possivel que alguns
livros tenham sido escritos em parte na Babilénia. A Sabedoria e 2
Macabeus devem ter sido escritos no Egipto (em Alexandria).

A exegese histérico-critica mostrou que figuram no AT os
diferentes géneros literdrios e temas que estdao documentados nas
outras literaturas préximo-orientais do primeiro milénio antes de
Cristo, em particular, nas literaturas dos demais povos semitas.

A maioria dos textos do AT contam ou supdem uma histéria da
qual o povo de Israel teria sido o protagonista. Resta, no entanto,
saber quem é o “povo de Israel”. Com efeito, a palavra Israel tem
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cerca de uma dezena de acepgbes diferentes no AT. Menciono sé
as duas mais correntes. Segundo a mais antiga, Israel foi um dos
nomes do reino que existiu no norte da Palestina durante um pouco
mais de dois séculos. Desde a extingdo desse reino, em 722/1 a.
C., até a criacdo do Estado de Israel, em 1948, nao voltou a haver
outra entidade, geogréfica, politica ou administrativa oficialmente
chamada Israel.

No AT, a palavra Israel designa, com mais frequéncia, os fiéis de
lavé, o deus nacional tanto do reino de Israel como do reino de Juda.
Nesse sentido, Israel é uma realidade religiosa. As circunstancias do
aparecimento dessa acepgao do nome sdo obscuras, mas uma coisa
é certa: essa acepgdo de Israel é uma criacéo teolégica ou, melhor
dito, politico-teolégica. Ora foi ela que moldou a histéria contada
no AT. Levou, concretamente, a apresentar os diferentes grupos
humanos que se expressam no AT como se tivessem formado um
s6 povo, descendente do mesmo antepassado. Do ponto de vista
histérico, essa apresentagéo é uma ficcao.

De facto, o Israel religioso, protagonista do AT, nunca coincidiu
com uma entidade étnica, geogréfica, politica ou administrativa.
Néao raro dois ou mais grupos disputaram o titulo de Israel. Foi
o que aconteceu na sequéncia da conquista babilénica do reino
de Judéd nos comegos do séc. VI a. C. Tanto a minoria exilada
para a Babilénia como a maioria que ficou no pais reivindicavam
em exclusivo o titulo de Israel’. De modo semelhante, na segunda
metade do séc. | da era cristd, havia na Palestina varios grupos em
concorréncia pelo titulo de Israel: os samaritanos, a maioria dos
judeus congregada a volta do templo de Jerusalém, os essénios e
os cristaos (Gl 6,16).

Numa palavra, no AT expressam-se numerosos grupos humanos.
Uns viveram em tempos diferentes, no decurso de cerca de um
milénio. Qutros foram coevos, mas viveram em paises diferentes.
Por fim, outros foram coetineos e conterrdneos, mas nao tinham
as mesmas concepgbes politico-religiosas. Cada um dos grupos que
contribufu para a formacdo do AT tinha o seu préprio mundo.
Com frequéncia, esses grupos estiveram em oposigdo aberta e em
concorréncia.
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Em comparagio com os livros do AT, os 27 livros do Novo
Testamento (NT) foram escritos num periodo bastante curto: pouco
mais de meio século, entre cerca de meados do séc. I e comegos
do séc. Il. Em contrapartida, a repartico geogréfica da sua escrita
é mais vasta, pois se situa entre a capital do império romano e a
sua fronteira oriental, nas regides siro-palestinenses. Os livros do
NT sao obra de varias comunidades e de cristdos individuais que
expressam cada qual a sua prépria teologia e o seu mundo.

Na impossibilidade de visitar todos os mundos biblicos no
quadro desta comunicagéo, proponho que nos limitemos as patrias
dos principais sistemas religiosos e teologias que se expressam no
AT. Tanto quanto possivel, a visita seguird a ordem cronolégica,
comegcando pelo mais antigo. Teremos como guia, ou como lampada,
a exegese histdrico-critica, com particular atengéo para as realidades
sociolégicas. Nao sendo habitual o percurso que nos propomos
fazer, os caminhos ndo estdo muito batidos. Nao raro, teremos que
contentar-nos com apalpar o terreno.

O MUNDO DA PROTO-HISTORIA DOS
REINOS DE ISRAEL E DE JUDA

Chamo proto-histéria de lsrael e de Judad ao periodo que
precedeu e preparou a criagéo desses dois reinos. Corresponde ao
que o AT apresenta como os periodos dos patriarcas, do éxodo, da
instalacdo em Canaé e dos dJuizes.

Se tivesse tratado desta questdo antes de meados da década
de 1970, teria comegado por evocar em termos mais ou menos
romanticos o mundo dos patriarcas, concebidos como chefes de clas
semi-némadas, que pastoreavam rebanhos de ovelhas e cabras no
deserto durante o inverno e nas terras cultivadas durante o verao;
que ansiavam por uma numerosa prole e pela posse de uma terra
farta; que adoravam o “Deus do Pai”, anénimo e, como eles, semi-
némada. Depois teria falado da opressao do povo hebraico no
Egipto, da sua libertagdo sob a condugado de Moisés, da revelagao
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de lavé no deserto do Sinai, da identificacdo do “Deus do Pai” com
lavé. Teria continuado com a instalagio dos Hebreus em Cana3,
terminando com a instauragdo da monarquia hebraica. Tal esbogo
das origens dos dois reinos hebraicos e do iavefsmo, corrente até
ha uns trinta anos, tinha como base os relatos biblicos, sobretudo
os do Pentateuco, considerados como fontes histéricas fidedignas
sobre o periodo a que se referem explicitamente. Apés a mudanca
que entretanto se deu nos estudos do Pentateuco, reina a incerteza
a respeito da datagdo ndo s6 dos seus relatos mas também das
tradicdes que possivelmente os precederam. Por isso sao raros,
actualmente, os exegetas que ainda se atrevem a tomar os relatos do
Pentateuco como base para escrever a histéria das origens de Israel
e de Juda em geral, e da sua religido, o iaveismo, em particular’.
Os documentos biblicos mais antigos que podem datar-se com
uma certeza razoavel sdo os oraculos de Amés, Oseias, [safas e
Miqueias, da segunda metade do séc. VIII a. C. Amés e Oseias
exerceram a sua actividade no reino de Israel. Por isso, é nos seus
oraculos que se baseard a parte do estudo relativa a Israel. A
actividade de Isafas e Miqueias teve como quadro o reino de Juda.
Por conseguinte, é sobretudo nos seus oraculos que buscaremos
informagées sobre a histéria de Juda anterior ao séc. VII a. C.

MUNDOS EM CONFLITO NO REINO DE
ISRAEL

Amés e Oseias documentam duas concepgées de lavé, de Israel
e das relagoes entre ambos. Repare-se que o Israel/Jacob a que se
referem Amés e Oseias é s6 o reino designado por esse nome, entre
outros nomes. As duas formas do iaveismo representadas por Amés
e Oseias n&o s6 sao diferentes, mas também estao em conflito. Nelas
se expressam dois mundos concorrentes. Esbocaremos primeiro esses
dois iaveismos. Tentaremos depois identificar o mundo de cada um
deles.
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1. AMOS, EXPOENTE DE UM IAVEISMO CENTRADO NA CRIACAO.

Am 9, 7 opde de maneira muito incisiva duas concepgoes das
relagdes entre lavé e Israel.

«Nao sois vés para mim como os Cuxitas,

6 Israelitas? — oraculo de lavé —.

Nao fiz subir Israel do pais do Egipto,

os Filisteus de Caftor e Aram de Quir?»

O texto consta de duas perguntas retéricas. A primeira é a
principal. A segunda fundamenta e explica a primeira. A formulagéo
negativa das interrogagdes exige respostas afirmativas, sendo estas
consideradas Gbvias. Por conseguinte, aos olhos do autor, é evidente
que a relagao dos Israelitas com lavé nao é diferente da dos Cuxitas.
Tao-pouco ¢é diferente a subida de Israel do Egipto das subidas dos
Filisteus e de Aram, respectivamente, de Caftor e de Quir.

As perguntas, claramente polémicas, supdem que as pessoas
interpeladas por Amés tinham as trés convicgOes seguintes: Israel
goza de uma relagdo impar com lavé; essa relacdo assenta na
“subida” do Egipto; a “subida” do Egipto é um acontecimento
incomparéavel e constitui um privilégio que lavé s6 concedeu a Israel.
lavé contradiz tais pretensdes, rejeitando a interpretagdo que Israel
dava da sua “subida” do Egipto, assim como as consequéncias que
dela tirava. Para lavé, a “subida” de Israel do Egipto é uma entre
outras. Por conseguinte, ela ndo pode fundamentar a pretensao
que Israel tem de gozar de uma relaggo impar com lavé. Nem
sequer foi a “subida” do Egipto que fez de Israel o povo de lavé.
Os Filisteus e Aram viveram uma experiéncia similar e nem por
isso se tornaram povos de lavé. Am 9, 7 supde, por conseguinte,
duas concepgdes opostas das relagoes entre lavé e Israel. Uma
é atribuida implicitamente aos Israelitas. Estes consideravam que
tinham uma relagdo fmpar com lavé. A posigao contréria é posta
explicitamente na boca de lavé. Este declara que, para Ele, todos
os povos sao iguais. Aos olhos do autor de Am 9, 7, a posigao de
lavé é obviamente a correcta.

Embora nao visse no facto um privilégio nem a garantia de um
tratamento de favor, Amés reconhecia o que era ébvio: lavé era o
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Deus de Israel e, correlativamente, Israel era o povo de lavé. Com
efeito, nas 3 e 4° visées (Am 7, 8 e 8, 2)*, Amés pde na boca de
lavé a expressdo “ao meu povo Israel”. lavé declara precisamente
que chegou o fim do seu povo Israel, pois ndo mais deixara impunes
os seus pecados.

Como se tornou lavé o Deus de Israel e este o povo de lavé? O
livro de Amés néao responde explicitamente a estas questdes. Deve-se
porventura buscar a resposta no mito da reparticio primordial das
nagGes, cada qual com o seu territério e o seu deus. Embora nao
seja objecto de um verdadeiro relato, como a criacdo do mundo e
da humanidade, esse mito aflora em muitos textos do AT ou est4-
lhes subjacente de maneira mais ou menos clara’. A referéncia mais
completa a esse mito lé-se em Dt 32, 8-9.

«® Quando o Altissimo (‘Elyon) deu as nagbes em heranca®,

quando repartiu os filhos de homem, fixou as fronteiras dos
povos segundo o nimero dos filhos de Deus’.

° Sim®, a parte de lavé foi o seu povo,

Jacob foi o lote de sua herancga.»

Segundo este texto, a relagao entre lavé e Jacob nao esta ligada
a nenhum acontecimento de indole histérica. Remonta as origens.
lavé foi desde sempre o Deus de Jacob. Este nao se tornou o povo
de lavé num acto que dissesse respeito sé aos dois. A atribuicao de
dJacob a lavé fez parte da reparticio da humanidade em nagoes,
cada qual com as suas fronteiras e o seu deus’.

Aos olhos de Amés, Israel estd dominado pela injustica. Os
detentores do poder, que deviam fazer reinar a justica, sdo os autores
e os beneficidrios das injusticas mais flagrantes. Em consequéncia
disso, Amés anuncia a ruina a Israel. Amés expressa essa mensagem
mediante o “antncio de desgraca motivade”. Documentada pela
primeira vez na boca de Amés, essa forma literaria sera usada por
todos os titulares dos livros proféticos dos séc. VIII e VII a. C. O
“antincio de desgraga motivado” pressupée uma concepgao moral
de lavé, da humanidade e da relacdo entre ambos. Segundo essa
concepg¢ao, os seres humanos sdo responséveis pelo seu destino. As
pessoas visadas pelo “anincio de desgraca motivado” sao livres e
conhecem as normas da justica estabelecidas por lavé, mas recusam-
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se a po-las em prética. De que maneira lavé deu a conhecer a Israel
as normas da justica? Amés nao responde explicitamente a esta
questao. lavé teria dado a conhecer as normas da justica mediante
as leis de Israel? E verdade que algumas das injusticas que Amés
denuncia sdo ou serao proibidas por um ou mais cddigos legais. E
o caso da corrupgao dos juizes e dos tribunais'®. No entanto, Amés
nao se refere a essas leis. De facto, ndo invoca a autoridade de
nenhuma lei. Apresenta-se, sim, como porta-voz de lavé, em nome
de quem denuncia as injusticas e anuncia, como consequéncia, o fim
de Israel. Além disso, a justica a que Amds se refere ndo coincide
com a legalidade israelita. Tem exigéncias muito maiores. Amods
condena préticas que eram legais, por exemplo, a escraviddo por
divida (Am 2, 6; 8, 6) e as penhoras (2, 8; 5, 11). Mais ainda: as
dentincias de Amés estendem-se a dominios que nao estavam sob a
alcada da lei, por exemplo, o luxo em que os ricos viviam, as festas
com que se regalavam (Am 4, 1-3; 6, 1-7) e o facto de usarem no
culto bens legalmente confiscados (Am 5, 21-27). Numa palavra,
nao era por meio das leis nacionais que os Israelitas conheciam
as normas morais, em cujo desrespeito Amés vé a causa do fim
iminente do reino de Israel. Pelo menos, ndo podia ser sé por meio
da legislagao nacional que os Israelitas conheciam as normas morais.
De que outra maneira poderiam eles conhecé-las a n&o ser através
do mundo (césmico e social) criado por lavé?

Amés nao visa sé Israel. Denuncia também, em nome de lavé,
os pecados de outras nagdes e, como consequéncia deles, anuncia-
lhes terriveis catéstrofes (Am 1, 3-2, 16*). Os pecados dessas nagdes
situam-se no dominio das relagées internacionais. Trata-se do que
hoje se chamaria crimes de guerra ou crimes contra a humanidade.
Damasco esmagou Galaad com debulhadoras de ferro (Am 1, 3
Gaza e a Filisteia deportaram populagdes inteiras para as entregar a
Edom (Am 1, 6). Amon fendeu o ventre das mulheres gravidas de
Galaad para alargar o seu territério (Am 1, 13)!2. Moab “queimou
os ossos do rei de Edom até os calcinar” (Am 2, 1).

Nao se conhece suficientemente a histéria dos povos mencionados
para identificar os acontecimentos a que Amés se refere. No caso
de Damasco e de Amon, poderia pensar-se que Amds condena os
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seus crimes por terem Israelitas como vitimas. No entanto, o crime
de Moab néao tem nada a ver com Israel. Isso significa que lavé, o
Senhor de todos os povos, fixou normas morais com valor universal.
Todos os povos devern conformar-se com elas. E com elas que lavé
medird as suas acgoes. Isso supde que todos os povos conhecem as
ditas normas. De outra forma, nem os povos poderiam conformar-se
com elas nem lavé os poderia julgar em nome delas. Aplicando-se
a todos os povos, as normas devem fundar-se numa realidade que
diga respeito a todos e possa ser conhecida por todos eles. Que
outra realidade poderia ser essa se nao a criacao?

2. OsEIAS, EXPOENTE DE UM IAVEISMO CENTRADO NA HISTORIA DA
RELACAO ENTRE |AVE E ISRAEL

Como Amds, Oseias apresenta-se como porta-voz de lavé.
Embora sejam contemporéneos, ndo se sabe se eles se conheciam.
Uma coisa parece certa: Oseias militou pela forma do iaveismo que
Amés rejeitava e vice-versa. Com efeito, Oseias professava a fé numa
relacao impar entre lavé e Israel, uma relagdo que comecou no
Egipto, de onde lavé chamou e fez subir Israel. Os 11, 1 explica a
causa, o fundamento e o teor dessa relacdo, expressa pela metafora
paterno-filial ou materno-filial:

«Quando Israel era mogo, eu o amei,

e desde o Egipto o chamei meu filho {ou “do Egipto chamei
o meu filho")».

A iniciativa da relagéo entre lavé e Israel coube a lavé, devendo-se
exclusivamente ao seu amor. Foi lavé quem amou Israel, adoptando-
o como fitho quando este ainda era mogo e se encontrava no Egipto.
Foi lavé quem decidiu estabelecer a relagio e fez com que ela se
tornasse uma realidade.

Segundo esta concepcao, Israel nao é originério do territério onde
vive, mas imigrante nele. lavé fez de Israel o seu povo, chamou-o
do Egipto, fé-lo subir para Canaa e deu-lhe esse pais. Israel deve
unicamente a lavé néo s6 a sua existéncia como povo, mas também
o seu territério. Israel ndo deve nada a mais ninguém. Por isso,
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Javé é o seu tnico Deus, com exclusao de qualquer outro. Que se
saiba, Oseias é assim a primeira testemunha e o primeiro defensor
de uma forma do iaveismo estrito e intransigente.

Oseias expressa a mesma realidade sobretudo mediante outra
metafora também proveniente da esfera familiar: a metafora
matrimonial. Que se saiba, Oseias foi o primeiro a usar essas
metéforas para expressar as relagdes entre lavé e o seu povo. O
emprego das duas metéforas tem algo de incoerente, pois nao se
pode ser pai/mée e marido, ou filho e esposa da mesma pessoa. O
que importa é que ambas as metaforas implicam o amor de lavé e
sublinham o caracter exclusivo da relagdo que Israel tem com Ele.
Um pai e uma mae (imagens de lavé) podem ter muitos filhos, mas
em rigor de termos, s6 se tem um pai e uma mée! Por outro lado,
nas sociedades biblicas, existia a poligamia, mas nao a poliandria: o
marido (imagem de lavé) poderia ter muitas esposas, mas a esposa
(imagem do povo) nédo podia ter muitos maridos.

Segundo Oseias, a existéncia de Israel e a sua relacdo com lavé
— dois aspectos da mesma realidade — fundam-se na “subida” do
Egipto, um acontecimento de indole histérica. O iaveismo tem assim
a histéria como maitriz, berco e horizonte. lavé é, antes de mais,
o senhor dos acontecimentos histéricos. E sobretudo através deles
que Ele intervém a favor do seu povo e se lhe revela.

Neste sistema religioso, as normas de conduta também estao,
naturalmente, ligadas a acontecimentos histéricos e tomam a forma
de leis dadas, positiva e directamente, por lavé a Israel. Assim, Os
4, 2b acusa Israel de assassinio, roubo, adultério, falso testemunho e
invocacdo do nome de Deus em vao. O texto refere-se, desse modo,
a cinco preceitos do que vira a ser o Decalogo (Ex 20, 1-17)".

3. Os DOIS IAVEISMOS EXPRESSAM-SE EM DUAS LENDAS DAS
ORIGENS DE [SRAEL

Os 12,13-14 contrapde o comportamento do patriarca Jacob a acgao
de lavé fazendo subir Israel do Egipto por intermédio de um profeta.
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“13 Jacob fugiu para os campos de Aram, Israel serviu por uma
mulher

E por uma mulher guardou (rebanhos).

14 Mas por (meio de) um profeta lavé fez subir Israel do Egipto
e por (meio de) um profeta (Israel) foi guardado”.

A. de Pury parece-me ter demonstrado que este texto contrapde
duas lendas das origens de Israel: a lenda patriarcal que tem s6 um
protagonista humano, Jacob/Israel; a lenda da subida do Egipto que tem
como protagonistas o préprio lavé e um profeta'. Oseias identifica-se
com a lenda da subida do Egipto, rejeitando a lenda patriarcal.

Contrariamente a lenda da subida do Egipto, a lenda patriarcal
supde que Israel, descendente do seu epdénimo Jacob/lsrael, é
autéctone de Canaéd. A existéncia de Israel explica-se pela sucessao
genealdgica, a qual fundamenta e justifica também o direito de Israel
ao territério que ocupa. O Deus da lenda patriarcal, tal como ressalta
dos relatos do Génesis, é antes de mais o Senhor da natureza,
isto €, dos fenémenos relativos a fecundidade dos seres humanos,
dos animais e do solo. Na realidade, o Deus da lenda patriarcal
parece corresponder, em grande parte, a concepcao de Baal que
Oseias atribui aos seus adversarios. Devemn ser os cultos do iaveismo
representado pela lenda patriarcal que Oseias denuncia e considera
como cultos de Baal. Embora os textos ndo o afirmem, a lenda
patriarcal devia expressar o iaveismo defendido por Amés.

4. Os MUNDOS DOS DOIS IAVEISMOS EM ISRAEL

Hoje admite-se que a formacéao de Israel e de Juda como realidades
politicas, culturais e, em particular, religiosas, é o resultado nao tanto
de uma invasao, mas sobretudo de um desenvolvimento no interior
das sociedades de Canaa. Do ponto de vista “étnico’, Israel foi na
origem, essencialmente, cananeu. Juda era porventura inteiramente
cananeu. Em Israel, devia ser a maioria cananeia, organizada a
volta dos santuérios tradicionais, que se identificava com a lenda
patriarcal das origens e professava o tipo de iaveismo que nela se
expressa. Fundado na criagdo, esse iaveismo era tendencialmente
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universalista. Parece ter sido uma religido bastante liberal, tolerante
e inclusiva, em contraste com o exclusivismo e a intransigéncia do
javeismo baseado num episédio (factual ou lendério) da histéria das
relacdes entre lavé e Israel, isto é, a subida do Egipto.

E mais dificil identificar o grupo que se expressa neste tltimo
jiaveismo. Os livros de Amés e de Oseias supbem que as tradigdes
relativas & subida do Egipto eram bem conhecidas no reino de Israel
em meados do séc. VIII a. C., mas ndo permitem determinar as
circunstancias do seu aparecimento. Baseando-se em 1 R 12, 28,
ha quem veja nelas a lenda de fundagdo da monarquia israelita e,
por conseguinte, a expressao do mundo da corte. Segundo esse
texto, ao instalar os bezerros de ouro nos santuérios de Betel e de
Dan, o rei Jeroboao I declarou ao povo: «Eis os teus deuses, Israel,
que te fizeram subir do pais do Egipto». A hipdtese que vé nessa
declaragéo a legitimagao da instituico monérquica de Israel parece-
me infundada. No contexto dos livros dos Reis, onde predomina
a rejeicao da legitimidade do reino de Israel, a confissao atribuida
a Jerobodo deve ser sarcéstica. Os dois bezerros de ouro nao séo
apresentados como objectos do culto de lavé — o que, de facto,
eram —, mas como rivais de lavé. 1 R 12, 28 pde assim na boca de
Jeroboao uma declaracdo de apostasia e de idolatria, atribuindo aos
bezerros de ouro o que fora obra de lavé. De facto, a declaragao de
Jerobodo I, longe de legitimar a monarquia israelita, ilegitima-a.

A hipétese que vé na subida do Egipto a lenda de fundagéo
da monarquia tao-pouco quadra com a condenagéo oseiana da
monarquia. Seria necessadrio admitir que Oseias condenava a
monarquia e, aoc mesmo tempo, promovia a lenda onde ela buscava
a legitimidade. Nada indica que tal foi o caso. De facto, o iaveismo
baseado na subida do Egipto, tal como Oseias o professava, excluia
a monarquia, que fazia parte do sistema religioso baseado na
criagao'’.

Segundo Os 12, 14, a subida do Egipto tem como protagonista
humano um profeta (nabi’). Admite-se unanimemente que o texto se
refere a Moisés. O facto de o designar como profeta parece indicar
que a lenda em questdo era promovida pelos circulos proféticos. E
a opinidao de A. de Pury. Tera sido a titulo de profeta que Oseias
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militou pelo iaveismo baseado na subida do Egipto? Isso pressuporia
que Oseias era profeta. Ora ele nunca é chamado profeta no AT.
Embora ele néo recuse o titulo, contrariamente a Amés (Am 7, 14),
nada sugere que Oseias se considerasse a si préprio profeta'®. Dada
a obscuridade de varios textos de Oseias relativos aos profetas, ndo
é fécil saber qual foi a sua opinido sobre a instituicdo profética.
O ftnico texto do seu livro que apresenta certamente um profeta
num contexto favoravel é Os 12, 14, mas trata-se nesse caso de
Moisés, uma personagem do passado. Além disso, esse texto pinta
uma imagem de profeta que nao é habitual. O seu paralelo mais
préximo é o Moisés super-profeta de Dt 34, 10-12. Esse facto leva
a por em davida a autoria oseiana e a antiguidade da qualificagao
de Moisés como profeta, em Os 12, 14.

MUNDOS DIFERENTES NO REINO DE JUDA E
NA JUDEIA

O AT testemunha igualmente da existéncia de dois sistemas
religiosos no reino de Judé e na Judeia, um baseado na criagao e
o outro na histéria das relagtes entre lavé e o seu povo. O primeiro
era autéctone e teve, pelo menos, trés variantes. O segundo era
origindrio de Israel. Comegaremos pelo sistema religioso baseado
na criagao.

I. IAVEISMO BASEADO NA CRIACAO

Os escritos sapienciais mais antigos (Pr 10, 1-31, 9, Job e
Eclesiastes) sao os expoentes mais claros do iaveismo baseado
na criagdo. Esse sistena religioso estd também representado pela
teologia do templo de Jerusalém e pela maioria dos titulares dos
livros proféticos dos séc. VIII-VII a. C. (Isaias, Miqueias e Sofonias).
A teologia do templo constitui a forma biblica mais elaborada — e
porventura também a mais influente — do iaveismo baseado na
criagdo. Dai que comecemos por ela.
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1. A TEOLOGIA DO TEMPLO DE JERUSALEM, MITO FUNDANTE DA
DINASTIA DAVIDICA

Os Salmos, em particular os salmos reais, sao as expressoes da
teclogia do templo por exceléncia. Vem depois o livro de Isaias.
Dado o seu carécter intemporal, os Salmos sao dificeis de datar.
Por isso, tomamos Isaias como referéncia. Detemo-nos sé na visao
inaugural (6, 1-9), que é uma espécie de sumério e de chave de
todo o livro.

«! No ano da morte do rei Ozias, vi o Senhor sentado num trono
alto e elevado. A cauda do seu manto enchia o heykal. 2 Acima
dele, em pé, estavam os serafins, cada um com seis asas: com duas
cobriam o rosto, com duas cobriam o sexo e com duas voavam.

3 Estes clamavam uns para os outros e diziam:

“santo, santo, santo é lavé dos Exércitos;

A sua gléria enche toda a terra”.

4 A voz do seu clamor os gonzos das portas tremeram e a casa
(o templo) se encheu de fumo. 5 Entao disse:

“Ai de mim, estou perdido,

porque sou um homem de labios impuros

e habito no meio de um povo de labios impuros,

porque vi com os meus olhos o rei lavé dos Exércitos”

6 (Nisto) voou para (junto de) mim um dos serafins trazendo na
mao uma brasa que havia tirado, com uma tenaz, do altar. 7 Com
ela tocou-me a boca e disse:

“ Eis que isto tocou os teus labios,

a tua iniquidade estd removida

e o teu pecado expiado.”

8 Em seguida ouvi a voz do Senhor que dizia:

“Quem hei-de enviar e quem ird por nés?”

Ao que respondi: “Eis-me aqui, envia-me a mim”».

lavé apresenta-se a Isafas sob a forma de um rei, rodeado pela
sua corte, em pleno conselho real. A visédo tem, naturalmente, por
quadro o templo. Com efeito, para Isafas e seus concidadaos, como
para os restantes povos semitas de entdo, cada templo era a casa
do seu deus. O templo de lavé era a casa de lavé ou, melhor dito,
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o seu paléacio real. O santo dos santos era a sala do trono, formado
pelos dois querubins que estavam de cada lado, ao centro, com as
asas estendidas (1 R 6, 23-28)!".

Segundo a versao biblica mais corrente, lavé tornou-se o rei do
mundo celeste e do mundo terrestre gragas a criacio, concebida
como a sua vitéria contra o Caos'®. Segundo esse mito, de que o
relato sacerdotal de Gn 1, 1-2, 42 é uma versao expurgada dos rasgos
bélicos, a criagdo consiste na separacdo do céu e da terra, assim
como no ordenamento dos seus respectivos elementos. O resultado
da obra criadora de Deus é a ordem do mundo ou a justica'®. Esta
concepcéo da criagdo e das suas consequéncias constitui o nicleo
da teologia do templo de Jerusalém. O templo era o palécio real
de lavé e a sede da sua realeza universal, por ter sido o lugar da
sua vitéria contra o Caos. De facto, o mito do combate primordial
destinava-se a legitimar a instituicho monérquica.

A concepgéo da realeza expressa pelo mito de Jerusalém era
comum ao mundo semita?’. Estd documentada j& num texto de Mari
(Siria), que remonta a 1775-1761 a. C., pelo menos, oito séculos
antes da fundagao dos reinos de Israel e de Juda?'. Nesta concepgéo
da realeza, o rei invocava a autoridade de um deus criador. A titulo
de seu representante, o rei recebia desse deus a missdo de manter
a ordem do mundo por ele instaurada com a sua vitdria contra o
Caos. O rei exercia essa missdo assegurando o culto do seu deus
e fazendo reinar a justica entre os seus sibditos?.

Resumindo, a teologia do templo de Jerusalém, variante de um
mito comum ao mundo semita, tem como matriz, berco e horizonte
a criagdo, concebida como a vitéria do Deus criador contra o Caos.
Representa Deus a imagem do rei. lavé é o rei universal gracas a
criacéo, isto €, a instauragéo da ordem do mundo. Esta tem uma face
césmica e outra social”®. A justica social é a expressao da ordem do
mundo nas relagdes humanas. O templo de Jerusalém é o palécio
real de lavé e a sede da sua corte. E a partir dai que Ele exerce
a realeza universal, isto é, faz reinar a justica®*. Fa-lo por meio do
seu vigério, o rei davidico. Do desempenho fiel da missdo do rei
davidico depende a vigéncia da criagdo: a paz e a prosperidade
néo sé de Juda, mas também de todas as nagdes.
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Sendo o mito fundante do templo e da monarquia — a segunda
realidade era inseparavel da primeira — a versao hierosolimitana da
criagdo constituia a doutrina oficial do reino de Judéa. A esse titulo,
ela foi promovida pelo templo e pela dinastia davidica, enquanto
esta durou. Em particular, ela foi celebrada pela liturgia oficial do
templo, na festa do Outono.

Segundo 1 R 8, o rei Salomao dedicou o templo «no més de
Etanim, na festa (hag), isto é, no sétimo més» {vv. 2). Etanim era o
nome cananeu de um dos meses do Outono (Setembro-Outubro),
mais tarde chamado Tixri, nome de origem babilénica. O inciso
“na festa, isto é, no sétimo més”, que nao se lé na LXX, deve ser
uma explicacao secundéria. O seu autor quer deixar bem claro que
a consagracao do Templo teve lugar no sétimo més, na festa por
exceléncia®, isto é, na festa do Outono®®. Essa festa marcava ao
mesmo tempo o fim das colheitas do ano transacto e o comeco
do novo ano agricola. De facto, ela chama-se festa das colheitas
(hag hé’asif) nos textos mais antigos (Ex 23, 16; 34, 22); festa das
cabanas (hag hassukkot) nos mais recentes?’.

Embora se apresente como o relato da consagragao do templo, 1
R 8 conta provavelmente a comemoracao anual desse acontecimento.
Como a consagracao, a sua comemoragao devia ter como quadro
a festa do virar do ano agricola e como auge a procisséo da Arca
(1 R 8, 1-9). Sendo a Arca simbolo da realeza de lavé®®, a sua
reinstalacdo no Santo dos Santos, no fim da procisséo, simbolizava
a reentronizacao de lavé, o rei universal. Za 14, 16-19 confirma que
era esse, de facto, o sentido da festa das Cabanas. Com efeito, a sua
celebracdo pelos sobreviventes das nagbes que marcharam contra
Jerusalém resume-se na homenagem que eles prestam, prostrados
por terra, ao rei lavé dos Exércitos (v. 16). O v. 17 acrescenta que
“a familia da terra” que ndo subir a Jerusalém para la celebrar a
festa das Cabanas serd privada da chuva de que dependiam as
colheitas do novo ano agricola.

A festa hierosolimitana do Outono era comparavel a festa
babilénica do “Ano Novao” ( festa do Akitu) tanto do ponto de vista do
ritual como do objecto. Ambas tinham como rito caracteristico uma
procissao, respectivamente da Arca de lavé e da imagem de Marduk.
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A festa do Akitu comportava também a leitura do Enuma Elixe, o
mito babilénico da criacao. Era celebrada duas vezes: no primeiro e
no sétimo més (Nisan e Taxritu), sendo ambos considerados como
o comego do ano. A festa babilénica renovava a vitéria primordial
de Marduk contra o Caos (Tiamat), isto é, a criagdo. Fora mediante
a vitéria contra o Caos que Marduk se tornara o chefe do pantedo
babilénico e, por conseguinte, o rei universal e a fonte da realeza
babilénica. Pode dizer-se o mesmo da festa hierosolimitana do
Outono, aplicando a lavé e as instituicdes de Judd o que a festa
do Akitu referia a Marduk e as instituigdes babilénicas®®. Enquanto
durou a monarquia de Juda, a festa do QOutono foi, em particular,
a reafirmagdo da legitimidade do rei davidico, o vigario do rei lavé.
Numa palavra, no quadro da liturgia do templo, a festa do Outono
celebrava a versao hierosolimitana do mito da criagao, fundamento
das grandes instituicbes de Juda: templo, dinastia davidica e
Jerusalém (capital)®.

A teologia oficial de Jerusalém parece ter sido geralmente
aceite. No entanto, ela foi objecto de interpretagbes diametralmente
opostas.

2. Os MEIOS OFICIAIS E A INTERPRETACAO ESTRITAMENTE MITICA

Uma das interpretagbes permanece no mundo mitico, limitando-
se a reiterar o mito e a tirar dele consequéncias da mesma ordem.
Insistindo na ligagdo de lavé com o seu templo e, de uma maneira
geral, com Jerusalém, a sua cidade, os defensores desta interpretagéo
concluiam que a presenga de lavé punha automaticamente a cidade
ao abrigo de qualquer infortinio, tornando-a inviolavel. Qualquer
ameaca contra Jerusalém, o lugar onde se deu o combate contra o
Caos, é um regresso do Caos. lavé, que estd presente em Jerusalém,
voltard a derrotar o Caos, em cada nova investida, como o derrotou
aguando da criagdo, sem qualquer intervencdo humana. Segundo
esta teologia, que se expressa, por exemplo, nos chamados canticos
de Sigo®! e em varios textos dos livros proféticos®?, o destino de
Jerusalém nao depende do comportamento dos seus habitantes.
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Estes nao sao responséveis pelo destino da sua cidade que sé pode
ser feliz, pois lavé nunca deixard de intervir a favor de Jerusalém
para a salvar de qualquer perigo.

A crenca na inviolabilidade de Jerusalém néao estd documentada,
de maneira certa, antes de Isafas e Miqueias. O desfecho da invasao
assiria, em 701 a. C., deu-lhe um grande impulso. Com efeito,
apesar de isso se dever & rendicdo e ao pagamento de avultadas
indemnizacdes de guerra, viu-se no facto de Jerusalém nao ter
sido entdo destruida uma grande salvacdo e a confirmagao da
invulnerabilidade da cidade®.

A crenc¢a na inviolabilidade de Jerusalém foi promovida pelos
circulos oficiais. Is 28, 14-18 e Mq 3, 11 péem-na na boca das
classes dirigentes de Jerusalém. Jr 7, 4.10 imputa-a a todo o povo
de Juda. Outros textos de Jeremias e de Ezequiel atribuem-na aos
profetas e adivinhos que anunciavam, falsamente, a paz a Juda*.
Para os autores desses textos, como para os autores de Is 28, 14-18,
Mgq 3, 11 e Jr 7, 4.10, a crenga na inviolabilidade de Jerusalém é
uma ilusao fatal. Houve, no entanto, editores do livro de Isaias que
atribuiram essa crenca ao seu titular, avalizando-a assim com a sua
autoridade. O conflito entre os que professavam a inviolabilidade de
Jerusalém e os que viam nessa crenca uma ilusao fatal parece ter
sido particularmente agudo aquando da crise que levou a conquista
babilénica de Juda (597-587 a. C.). Essa oposigao corresponde a
clivagem entre os partidarios da revolta contra a Babilénia e os
partidarios da submissdo a essa poténcia. Segundo os livros de
Jeremias e de Ezequiel, a crenga na invulnerabilidade de Jerusalém
foi uma das molas da revolta, que teve como resultado a conquista
do reino de Juda e a deportagéo para a Babilénia de uma parte
das suas elites.

3. A OPOSICAO POLITICA E A INTERPRETACAO MORAL DO MITO DE
JERUSALEM

Os negadores da inviolabilidade de dJerusalém davam uma
interpretacdo moral ao mito. Essa interpretagdo é sem divida mais
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consentanea com o teor e o objecto do préprio mito, cuja esséncia
é a instauragéo da justica. Os representantes mais conhecidos desta
interpretacdo sao Isafas, Miqueias e Jeremias, personagens que se
apresentam como porta-vozes de lavé. Tomamos como referéncia
Isafas, o mais antigo e o que mais importincia atribui ao mito
de Jerusalém. Sao flagrantes as semelhangas que existem entre as
mensagens sociais de Isafas e de Amés, tanto no fundo como na
forma. Como no caso de Amés, algumas injusticas denunciadas
por Isafas eram ou serdo proibidas por um ou mais cédigos legais
biblicos. E o caso do assassinio (Is 1, 21; Ex 20,15), do roubo (Is 1,
23; Ex 20, 15), da opressdo das vitvas, dos érfaos e dos pobres,
da corrupgao dos juizes®’. No entanto, como Amés, Isafas ndo se
refere a nenhuma dessas leis nem a outras. De facto, a ordem
social pela qual ele milita ndo coincide com a ordem juridica de
Judé. Tem exigéncias muito maiores. Como Amés, Isaias condena
préticas que eram legais, por exemplo, a confisca¢do dos bens dos
pequenos proprietarios insolventes por parte dos ricos (Is 5, 8-10;
10, 1-3). Como Amés, Isafas denuncia préaticas que estavam fora
do ambito da lei: a altivez e o luxo das damas de Jerusalém (Is
3, 16-17.24; 32, 9-14), as festas dos ricos onde o vinho corria a
rodos e os ouvidos se deleitavarn com a musica (Is 5, 11-13)*7, a
riqueza do culto assente na injustiga (Is 1, 10-17), a ostentagdo de
um novo-rico (Is 22, 15-19). Como Amés, Isafas nao visa sé o seu
povo, mormente os poderosos. Denuncia também outros povos,
designadamente a Assiria. Esta era, aos olhos de Isaias, a vara de
que lavé se servia para castigar Israel e Juda. Longe de aceitar o
papel de instrumento que lavé lhe atribuia, a Assiria, no seu orgulho,
pretende agir por sua prépria iniciativa e realizar os seus préprios
planos (Is 10, 5-15). Isaias condena em particular a sua politica
imperialista de destruir as nagdes, de suprimir as fronteiras dos povos
(Is 10, 7.13), numa referéncia clara ao mito da reparti¢ao primordial
da humanidade em nagdes com os seus respectivos territérios. A
existéncia das nagbes com as suas fronteiras faz parte da ordem do
mundo. Suprimi-las é desfazer a obra criadora de lavé. Semelhante
manifestacdo de orgulho terd como resultado a ruina da Assiria (Is
14, 24-25a). Is 10, 7.13 afirma assim de maneira obliqua que as
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normas que regem todos os povos se fundam na criagao, pressuposto
que fica implicito nos oraculos de Amos.

Contrariamente 2 interpretacao mitica oficial, para Isaias lavé nao
6 um talisma de Jerusalém. Nao age magicamente. A sua presenca
em Jerusalém ndo pde automaticamente a cidade ao abrigo de
qualquer perigo. Pelo contrario a presenca de lavé é uma fonte de
exigéncias, de cujo respeito depende o destino da cidade e do reino
de Juda. Para Isaias, essas exigéncias resumem-se na fé e na justica
social. Se Jerusalém se entregar totalmente nas maos de lavé e fizer
reinar a justica no seu seio, gozara de tranquilidade e prosperidade.
Caso contrério, sera destruida pelo préprio lavé®®,

Nada indica que os titulares dos livros proféticos tenham
formado um grupo, uma classe ou corporagao>®. Parecem ter
sido originarios de meios diferentes. Amés era provavelmente um
abastado proprietario e criador de gado. Isafas era um aristocrata
de dJerusalém. Miqueias devia ser um notavel de Morexet, uma
cidadezinha da provincia judaita. Jeremias era de familia sacerdotal
residente em Anatot (1, 1). Segundo a compreensao mais natural
do texto, Ez 1, 3 da explicitamente o titulo de sacerdote a Ezequiel.
Tudo parece indicar que os titulares dos livros proféticos, de um modo
geral, pertenciam as classes superiores da sociedade, gozando de
pleno acesso a cultura. Nao se sabe se, antes da sua “promogao’ a
categoria de profetas, havia algum nome para designar esse tipo de
porta-vozes de lavé. Tendo em conta o facto de eles se expressarem
sob forma poética, R. P Carroll sugeriu qualifica-los de poetas*’.
Por seu lado, J. Blenkinsopp, tendo em conta a sua contestacao da
politica (interna e externa) de Israel e de Juda, sugere chamar-lhes
intelectuais dissidentes*'.

4. O MUNDO DOS ANTIGOS SABlos (Proversios 10,1-31,9,
JoB E ECLESIASTES)

As sentencas que formam a colecgdo de Pr 25, 2-29, 26
devemn ser anteriores aos finais do séc. VIII a. C., mas, dado o
seu caracter atemporal, é muito dificil daté-las. A sabedoria teve
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sempre uma grande importancia nos mundos biblicos, como nas
demais civilizagoes préximo-orientais. A reflexao sapiencial assenta
na convicgao de que o mundo e a humanidade sao obra de Deus,
o Criador. Os escritos sapienciais mais antigos tém como horizonte
o mundo e a humanidade. Nao tém em conta as fronteiras entre os
povos. Por maioria de razéo, ndo (re)conhecem nenhum privilégio
nacional. Nao alegam nenhuma revelagio divina particular, mas
tao-s6 a observagdo do mundo e da condigdo humana, acessivel a
qualquer um. As suas conclusées baseiam-se na ordem do mundo
instaurada pelo Criador, isto é, na constancia da natureza e dos
comportamentos humanos.

Os sabios induzem, em particular, as normas morais partindo
da observagio dos fenémenos naturais e dos comportamentos
humanos. A constatagdo de que tal ou tal tipo de accdo ou
comportamento tem regularmente bons ou, pelo contrario, maus
resultados permite formular normas de conduta. Para os antigos
sabios, essas observagbes e as normas que delas deduziam eram
teolégicas, pois viam nelas a expressdo da ordem estabelecida por
Deus na criagéo. A moral sapiencial nao se contenta com formular as
normas de conduta. Procura também levar a observa-las, confiante
de que uma vida conforme & criagdo sera feliz. O préprio éxito de
uma vida sabia e o fracasso de uma vida estulta fazem parte da
ordem do mundo.

As normas de conduta formuladas pelos sabios coincidiam,
com frequéncia, com os preceitos da Lei. Mas, enquanto que a Lei
impunha os seus preceitos em nome da relagéo particular que existe
entre Deus e o seu povo, os sabios propunham as suas normas de
conduta em nome da ordem universal estabelecida pelo Criador. Os
sdbios acabaram por voltar-se também para a histéria da relagéo
de Deus com o seu povo, procurando nela principios de alcance
universal. Foi o caso dos autores do Eclesidstico e da Sabedoria.

A mais antiga teologia sapiencial de Juda, como o mito de
Jerusalém, tem a criaggo como matriz. No entanto, encaram a
criagao de pontos de vista sensivelmente diferentes. A teologia
hierosolimitana centra a ateng&o no préprio Criador, no seu palacio
real e no seu representante: lavé, o templo e o rei davidico. A
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teologia sapiencial olha sobretudo para a prépria criagao, procurando
formular as normas de conduta que dela decorrem. Néo raro essas
normas coincidem com as exigéncias morais expressas pelos porta-
vozes de lavé representantes do iaveismo fundado na criagéo. Nesse
caso, a principal diferenga entre elas é de ordem formal: enquanto
que os sabios apresentam as normas de conduta como sendo o
fruto da observacdo da criagdo (mundo césmico e humano), sem
fazer apelo a uma revelagao divina directa, os porta-vozes de lavé,
na maioria dos casos, poem as exigéncias morais na boca de lavé,
atribuindo-lhes assim o estatuto de revelagao divina imediata.

Nada indica que as expressdes mais simples da sabedoria biblica,
tal como se encontram nas partes mais antigas dos Prouérbios,
tenham sido o apanégio de um grupo particular. Elas sao expressoes
de uma atitude e de uma sensibilidade perante o mundo e a vida
que podem encontrar-se em todos os tempos, lugares e meios sociais.
Pelo contrario, a escrita da sabedoria, a sua fransmissao e as suas
elaboragoes. teolégico-literarias s6 podem ser obra de letrados. Os
seus cultores, como os titulares dos livros proféticos, devem ter
pertencido as elites sociais.

II. O MUNDO DO IAVEISMO EXODAL EM JUDA E NA
JubEeiA

Apés a extingao do reino de Israel em 722/1 a. C., o iaveismo
baseado nas relacdes entre lavé e Israel emigrou para Juda, levado
por Israelitas que entéo 14 se refugiaram. Houve quem se apropriasse
das tradigdes da subida do Egipto e inserisse Juda nessa lenda,
professando que ele faz parte do lsrael nascido no Egipto. A partir de
ento foi sobretudo em Juda que essa forma do iaveismo continuou
a evoluir. O Deuteronémio é o seu expoente maximo.
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1. O IAVEISMO EXODAL NO DEUTERONOMIO

Quer tenha tido*? ou ndo a primeira edicdo em Israel,
Deuteronémio representa o iaveismo exodal, que é oriundo de la
E opini&o comum que o Deuteronémio serviu de programa a reforma
de Josias em 622 a. C. (2 R 22, 8-10). Muitos pensam que o livro
foi entdo escrito em Jerusalém. Seja como for, o Deuteronémio dos
tempos de Josias era bastante mais curto do que o livro actual. A sua
edicdo definitiva é o resultado de um longo processo de formacéo
que teve como quadro Juda, em grande parte, ou exclusivamente. A
sua escrita continuou até ao periodo persa, na sequnda metade do
séc. Vl a. C. ou até ainda mais tarde. Ao mesmo tempo, escreveram-
se, sob a sua influéncia, os livros de Josué a 2 Reis. O Deuteronémio
marcou varios outros livros do AT, nomeadamente o de Jeremias.

Comparado com Oseias, o Deuteronémio reformula vérios
pontos da lenda das origens de Israel. A subida mencionada por
Amés e Oseias torna-se no Deuteronémio uma saida, insistindo
no ponto de partida®*. Em associagdao com “sair” e “fazer sair”,
aparecem os temas da servidao e da libertagdo. O Deuteronémio
expressa a iniciativa de lavé em relagao a Israel com o verbo bahar
(escolher, eleger). Os seus autores talvez nao tenham inventado a
ideia da eleicao, mas a tenham tomado da teologia de Jerusalém,
que a aplicava as relagbes de lavé com o rei davidico® e com
Jerusalém*®®. O Deuteronémio inova também ao expressar a relacao
entre lavé e Israel com o conceito de alianca, proveniente do mundo
das relagdes internacionais.

A inovagado traduziu-se também num extremar do iaveismo
exodal. Assim, o Deuteronémio insiste ao méximo na unidade de
lavé e funda nela o amor exclusivo que Israel lhe deve (Dt 6, 4-5).
Extrema também a oposigdo aos cananeus. Pinta uma caricatura
deles, a qual opée a sua imagem de Israel. Ao passo que os cananeus
se caracterizam pelos cultos depravados que prestam & multidao dos
seus deuses em muitos santudrios, Israel caracteriza-se pelo culto
que professa exclusivamente a lavé no seu tnico templo, segundo
os seus ritos préprios. O Deuteronémio exclui em absoluto o trato
de Israel com os cananeus. Assim, Dt 7, 1-6 proibe que Israel faga
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aliangas com eles, em particular aliancas matrimoniais (vv. 2b-3).
Por outro lado, ordena-lhe que destrua o aparelho cultual cananeu
(v. 5), e, sobretudo, que consagre ao anitema os cananeus (v. 2°).
Estas ordens fundam-se na prépria natureza de Israel: «Porque tu
és um povo consagrado a lavé teu Deus; foi a ti que lavé teu
Deus elegeu para que pertencesses a ele como seu povo préprio,
dentre todos os povos que existem sobre a face da terra» (v. 6). A
relacao particular de Israel com lavé pde-no a parte e separa-o de
todos os outros povos. No tocante aos cananeus, isso traduz-se no
seu exterminio. Com o anatema, o Deuteronémio extrema também
a ideia do caracter estrangeiro de Israel, afirmando que ha uma
ruptura total entre ele e os povos que antes habitavam o seu pais.
Tendo exterminado, ou expulsado, todos os cananeus, destruido o
seu aparelho cultual, e apagado a sua meméria do pais, Israel néo
tem nada a ver com o que houve antes em Canaa.

Os autores do Deuteronémio devem pér na boca de Moisés uma
mensagem que era pertinente para os seus leitores ou ouvintes.
No maéximo, a primeira edicdo do livro foi escrita em Israel no
terceiro quartel do séc. VIII a. C. Ora bem, nesse tempo ja nao
subsistia em Israel nenhum dos povos que o Deuteronémio menciona
nem nenhuma entidade, étnica ou politica, que pudesse chamar-se
cananeia. Por que motivo entdo os seus autores profbem qualquer
trato com eles e até ordenam o seu exterminio? A questdo pde-se
por maioria de razao para as edigdes do livro feitas em Juda entre
finais do séc. VII e finais e o séc. V a. C.

O mais provavel é que cananeus seja um apodo que os autores
do Deuteronémio deram aos seus concidadaos que nao aderiam a
sua forma do iaveismo*®. Nesse caso, a identidade dos cananeus
deve ter mudado com o decorrer dos tempos. Aos olhos de Oseias,
no reino de Israel, os cananeus eram os que nao se identificavam
com a lenda das origens egipcias de Israel. Aos olhos dos partidarios
da reforma de Josias, eram cananeus todos os que se opunham a
dita reforma. Na época babilénica e persa, aos olhos dos exilados
ou dos que com eles se identificavam, cananeus eram os que tinham
ficado em Judé e os seus descendentes*’.
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2. Os RETORNADOS DA BABILONIA E A EXPANSAO DO IAVEISMO
EXODAL NA EPOCA PERSA

O livro de Ezequiel e uma série de textos de Jeremias reservam o
titulo de Israel aos judaitas que foram exilados para Babilénia*®. Ez
11, 15 e 33, 24 mostram que essa pretenséo era polémica. Os que
tinham ficado em Juda opunham-lhe uma pretensao idéntica. Além
disso, Ez 11, 15 e 33, 24 revelam que o titulo de Israel equivalia ao
direito de propriedade do pais de Juda, reivindicado em exclusivo
por cada um desses grupos.

Cada um dos dois grupos apelava para a sua lenda das origens.
Estando fora do pafs, os exilados identificavam-se, naturalmente,
com a lenda exodal. Assim, o livro de Esdras apresenta o regresso dos
deportados e a sua instalagido na Judeia como as réplicas do éxodo
e da ocupagdo de Canad. Os relatos culminam na celebracao da
Pascoa e dos Azimos (Esd 6), que entretanto se haviam tornado ou
entdo se tornaram a festa exodal*’. Contrariamente ao que contam 2
R 25, 26 e Jr 42-43, Esdras e Neemias reconhecem que os retornados
encontraram a Judeia povoada, mas declaram que os seus habitantes
sao estrangeiros (Esd 4, 1-5), concretamente, membros dos povos de
Canaa (Esd 9, 1-4), com os quais n&o podem misturar-se (Ne 9, 2.
29), e sobretudo nao podem casar-se’®. Esdras e Neemias atenuam
o rigor do Deuteronémio e de Josué, omitindo o exterminio dos
seus rivais. Vérios textos do livro de Isaias, sobretudo nos cap. 40-
55, apresentam também o regresso da Babilénia como um novo
éxodo. ldentificando os retornados com o povo do éxodo, esses
textos afirmam que s6 eles sao Israel.

Pelo contréario, os que tinham ficado em Judéa identificavam-se
com a lenda patriarcal (Ez 33, 24). Também eles afirmavam o direito
exclusivo & posse do pais e fundamentavam essa reivindicagao no
precedente de Abrado.

Ora foi aos retornados que os Persas entregaram o poder na
Judeia. Gragas a esse facto, a lenda exodal e o sistema religioso
que ela expressa ganharam cada vez mais terreno, acabando por
apropriar-se de muitos elementos do sistema religioso baseado
na criagdo. Assim, estabeleceu-se uma relacdo genealégica entre
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os patriarcas e o povo de Israel que saiu do Egipto. Além disso,
atribuiu-se a Abrado uma origem estrangeira — mesopotémica, como
a dos retornados’'. Numerosos estudos tendem a mostrar que isso
foi obra dos circulos sacerdotais e pds-sacerdotais®.

O AT resulta assim em boa medida de um compromisso entre os
dois sistemas religiosos. Isso é particularmente claro no Pentateuco,
que é o resultado de um compromisso entre o Deuteronémio,
inteiramente dominado pela questdo da identidade de Israel, e o
escrito sacerdotal, que comeca com o relato da criagdo do mundo
(Gn 1, 1-2, 4a) e faz de todos os seres vivos da terra os beneficiérios
da primeira alianca de lavé, alianga essa cujo sinal é o fenémeno
cosmico do arco-iris (Gn 9, 8-17).

(NOTAS)

! Enquanto que a Biblia grega pde & parte a Carta de Jeremias, a Vulgata junta-a a
Baruc, fazendo dela o tltimo capitulo desse livro (cap. 6). Dai a hesitagéo entre o
nimero de livros.

2 Francolino J. GoNgaLves, «Exilio babilénico de “Israel”. Realidade histérica e propa-
ganda», Cadmo 10 (2000) 167-196.

3 Francolino J. GongaLves, «Os estudos biblicos hoje. Pluralidade dos métodos, das
abordagens e dos resultados», ISTA 17 (2004) 51-57 (31-80)

4 Cf também Am 7, 15.

5Dt 29, 25; 32, 8-9; Is 10, 7.13; 63, 17; Jr 3, 19; 10, 16; 12, 7-10; Zac 2, 16; S| 74,
2; 78, 81.

6 O verbo hebraico (hifil de nahal, fazer herdar, dar em heranga) pode ter dois sentidos
diferentes conforme se vé em géyim (nagdes) um accusativus personae (comple-
mento indirecto) ou um accusativus rei (complemento directo). No primeiro caso,
traduzir-se-& por: “...quando deu &s nagdes a heranca”; no segundo: “...quando deu
as nagdes em heranga”. Visto que no v. 9 Jacob é a heranga de lavé, o sequndo
sentido é preferivel.

” Traduzo de acordo com um manuscrito encontrado em Qumran, o testemunho do
texto mais antigo que se conhece; J. A. Duncan, «4QDeut», in Qumran Cave 4.
IX Deuteronomy, Joshua, Judges, Kings (DJD 14), Oxford, Clarendon Press, p. 90
(75-91).

8 Reconhego um sentido enfatico ao ki (sim), que também pode ter um sentido adver-
sativo (mas). Paul Sanpers, The Provenance of Deuteronomy 32 (OTS 37), Leiden,
E. J. Brill, 1996, p. 160.
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ENTRE OS FILHOS DA AMERICA:
OS GUARANI E A TERRA SEM MALES

Valmir Muraro
Universidade de Santa Catarina (Brasil)

Quando a Terra-mie era nosso alimento

Quando a noite escura formava o nosso teto,
Quando o céu e a lua eram nossos pais,

Quando todos éramos irmaos e irmas,

Quando nossos caciques e ancidos eram grande
lideres,

Quando a justica dirigia a lei e sua execugao,

Af outras civilizagdes chegaram!

Com fome de sangue, de ouro, de terra e de todas
as riquezas,

Trazendo numa mdo a cruz e na outra a espada,
sem conhecer

Ou querer aprender os costumes de nossos povos,
nos classificaram abaixo dos animais, roubaram
nossas terras e nos Jevaram para longe delas;
Transformando em escravos os filhos do sol.
Entretanto ndo puderam nos eliminar e nem fazer
esquecer 0 que Somos...

E mesmo que nosso universo inteiro seja
destruido

Nés sobreviveremos por mais tempo que o
império da morte! (Declaragdo Solene dos Povos
Indigenas, Porto Albertini, 1975)

INTRODUCAO

Nasciam com os primeiros contactos dos povos ibéricos com a
América preconceitos que o tempo e o conhecimento ainda néo
conseguiram superar por inteiro. Termos como “descobrimentos” e
“novo mundo’ moldaram a convicgdo, entre os europeus, de que
as florestas e campos localizados nos trépicos eram habitavam por
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seres barbaros, selvagens e antropéfagos. Ainda na segunda metade
do século XVI duvidava-se da sua humanidade.

Os sébios da grande civilizacdo cristd “descobridora” duvidavam
que os individuos que, equivocadamente chamaram de indios,
fossem portadores de alma ou habilidades préprias do razdo ou
do espirito. Portanto, urgia a missao de civiliza-los e converte-los ao
caminho que conduz & salvagao. Os resultados sdo bem conhecidos.
Violéncia, intolerancia, genocidios e o desaparecimento de centenas
de povos e culturas.

Ignorando a singularidade de povos indigenas, como os Guarani,
que migravam impulsionados por convicgdes religiosas, proclamadas
em discurso proferidos por profetas indios, os colonizadores
confundiram tais manifestagbes com nomadismo, préprio de
civilizagbes tecnologicamente pouco desenvolvidas.

Liderancas religiosas da estatura de Anchieta, Nébrega e Montoya
localizaram as principais dificuldades missionarias, dedicadas
a conversao dos gentios, nas pregagdes dos Karai, também
denominados Pajés ou Caraibas. Com frequéncias atribufam as
atitudes dos lideres indigenas, que defendiam suas tradicoes, a
pactos demoniacos. Na verdade, estas comunidades dispunham de
xamanes com credibilidade suficiente para garantir a estabilidade
das tribos e colocar em risco os objectivos missionarios.

Contrariamente ao que deduziram os colonizadores ibéricos,
quanto a inexisténcia de crencas sistematizadas entre os habitantes
da América do Sul, os individuos da nagado Tupi-Guarani, entre
outros, dispunham de sistema religioso suficientemente elaborado e
eficaz, para permitiram resistir s propostas dos missionarios.

Mais de dois séculos de Missdes Jesuiticas nao foram suficientes
para converter os Guarani ao catolicismo. Os Mbya nao aceitaram
ser reduzidos, pois percebiam na negacdo das suas crencas uma
ameagca a propria existéncia. Por outro lado, as tribos que aceitaram
a vida nas Redugdes retomaram as antigas praticas, assim que o
projecto jesuitico da Provincia do Paraguai foi desarticulado. Infere-se
ainda que os Guarani néo consideraram o fenémeno das Redugdes
digno de registro, pois a tradicdo oral ndo transmitiu aos pdsteros,
qualquer detalhe da experiéncia reducional. Os Guarani modernos
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nédo guardam qualquer reminiscéncia das experiéncias jesuiticas
vivenciadas até a segunda metade do século XVIII.

Depois de trés séculos de contactos com os Guarani abriram-
se algumas vendas que permitiram visualizar aspectos da sua
religiosidade e perceber que nela se localiza a energia que garantiu
a resisténcia as mais diferentes tentativas de conversao. Na religiao
os Guarani, do passado e do presente, encontram as razées para
resistir e enfrentar os limites determinados pelas circunstancias. Mais
do que nos mitos na busca incessante da Terra sem Males encontram
razbes para a existéncia.

No presente artigo pretende-se tecer consideracées sobre os filhos
da América, de modo especial, sobre os Guarani e a sua cultura,
como parte de um esforgo explicativo do seu modo singular de
ser e viver.

Enfim, o paraiso!

Durante muitos anos, o mais diferentes povos do universo
acreditaram na existéncia do paraiso terreal. Tinham certeza que na
Terra existia um lugar maravilhoso, uma espécie de jardim edénico,
com muitas plantas, flores, animais fantasticos, aguas cristalinas.
Local agradavel, nem quente, nem frio, no qual ninguém corria
qualquer tipo de perigo, pois o édio, a inveja, a fome e a guerra
nao existiam. A convicgéo da existéncia desse local paradisaco fez
com que muitos homens, como Marco Pdlo, organizassem longas
viagens a fim de encontra-lo.

Quando Cristévao Colombo avistou as terras da América em
1492, inspirado pela paisagem natural denominou o local de sitio
abengoado por Deus, no qual teriam vivido nossos antepassados.
Suas palavras revelam a certeza de que descobrira o paraiso terrestre.
Oito anos mais tarde, a Carta de Péro Vaz de Caminha, informando
ao rei de Portugal a descoberta do Brasil, também revela a surpresa
provocada pelo sitio encontrado. Diz que da embarcagio avista
pessoas. Andam por uma praia, cerca de sete ou oito. Vejo na boca
de um rio dezoito ou vinte homens! Mais, sessenta ou setental Agora
creio que ja sdo umas quatrocentas pessoas. Parecem incontdveis!
Estdo nus, sem coisa alguma que lhes cubra as vergonhas. Apesar
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dos arcos e setas que portam em suas md@os, em nenhum momento
parecem ameagadores. Vejo que sGo muito sauddveis e bonitos.

Observando com maior atencdo os habitantes das terras recém-
avistadas Péro Vaz de Caminha percebe que eles ndo lavram,
nem criam, mas tém bons corpos e bons rostos, se alimentam dos
frutos que a terra e as drvores de si langam. Em harmonia com
a natureza, nem casas eles tém. Informa também da existéncia de
muita dgua boa, muitas palmas, muitos bons palmitos, inhames e
outras sementes que na terra hd. Avista aves, entre elas, papagaios,
grandes e pequenos. Afirma que a terra é de muitos bons ares e de
tal forma graciosa que nela tudo poderé ser produzido.

Péro Vaz de Caminha ao aproximar-se dos individuos recém-
avistados nas praias descobriu que eram amistosos e, mais tarde
o auxiliariam no reabastecimento das naus com &gua, lenha e
alimentos. Acompanhavam os visitantes, dangando ao som de
tambores. Com teor semelhante seguem as descrigbes enviadas a
El-Rei D. Manuel sobre o achamento do Brasil, em Maio de 1500,
parecem repetir as paginas do Livro do Génesis quando escrevem
o Paraiso.

Portugueses e espanhdis impressionados com o que avistaram
na América, passaram a falar da localizagdo de um “novo mundo’.
Na verdade encontram terras habitadas ha milhares de anos, tao
antigas quanto a Europa e os demais continentes.

Os FiLHoOs bA AMERICA

Cristévao Colombo ao avistar os habitantes do “novo mundo”
e, deduzindo que chegara as indias, chamou-os de indios. Este
nome permaneceu e passou a identificar centenas de povos que
habitavam a América no periodo anterior & chegada dos Europeus.
Sabemos que ha 12 mil anos a América do Sul ja era povoada,
da Colémbia & Terra do Fogo. A utilizaggo do temo indio, como
raga, resultou do desconhecimento dos conquistadores ibéricos,
perpetuando preconceitos como o de individuos incultos, selvagens,
gentios e antropéfagos.
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Durante vérias décadas do século XVI, sabios, tedlogos e juristas
europeus travaram embates acalorados nas tentativas de definir se
os habitantes da América eram dotados de alma. Os missionérios
preferiram denominé-los gentios, isto é, pessoas prontas a receber
a mensagem crista, como se fossem péginas brancas preservadas
por Deus e sobre as quais se poderia imprimir os valores que se
deseja-se.

Autoridades politicas e religiosas das metrdpoles europeias
sabiam dos habitantes das terras recentemente localizadas, apenas
de ouvirem falar deles, compartilhando da ideia generalizada de
que os gentios da América ndo conheciam nem rei, nem lei e
nem fé. Porém, ao contrério do que imaginavam, estavam diante
de diferentes grupos e culturas, que dispunham de organizacio
social harmonizadora das suas relagbes e garantia de seguranca e
convivéncia comunitaria. Também tinham crengas que os auxiliavam
nos contactos com o sobrenatural e na superacéo de dificuldades
impostas pela natureza.

Sem divida, na América viviam e vivem povos denominados,
genericamente, indios, mas que apresentam significativas diferengas
genéticas, linguisticas e culturais. Esses povos devem ser considerado
nas suas particularidades e chamados pelo nome préprio que os
identificam, isto é, Tupi, Kaingang, Xavante, Guarani.

O MoDpO DE SER GUARANI

Quando os colonizadores ibéricos chegaram & América, o
territério dos Guarani estendia-se por terras hoje pertencentes ao
Brasil, Paraguai, Argentina e Uruguai. Dados arqueolégicos indicam
que ha mais de 8 mil anos os Guarani ocupavam os vales dos rios
Parana. Sao originarios da Amazénia e seu deslocamento aconteceu
quando por volta de 2 mil e quinhentos anos A.C., por razdes
econdmicas, politicas e religiosas, os territérios da América do Sul
foram atingidos por uma onda migratéria gigantesca. Individuos
da nacdo Tupi-Gurani, que ocupavam &reas que se estendiam da
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Amazénia ao Paraguai puseram-se em marcha para o leste, liderados
por profetas denominados Karai (Caraibas). Pregavam a urgéncia
de atingir o Grande Oceano e cruzé-lo, pois além do Mar (ou no
mar) encontrariam o Yvy maréey, a Terra sem Males, morada dos
deuses, onde a doenga, a tristeza e a morte n&o existiam; lugar sem
mécula onde os deuses ainda gozavam da felicidade primitiva. Terra
abengoada, livre do mal, local onde seria possivel viver e reproduzir
com seguranga seu antigo modo de ser. A cangao convocava os
filhos da nagdo Guarani com no seguintes termos:

Meu irméaozinho, meu

Irmé&ozinho, vocé se foi.

Retorne logo, retorne logo

para irmos juntos,

reverenciando a Deus, no

outro lado do Oceano.

Nosso Pai ensina-nos a
Chegar a tua morada.
Rezemos, rezemos

para atravessarmos 0 outro
lado do Oceano.
Reverenciamos ao Pai
para atravessar o outro
lado do Oceano.
Reverenciamos ao Pai
para atravessarmos

o outro lado do Oceano.

Quais as razbes para atravessar o Oceano? Como fazé-lo? Como
recuperar a vida passada quando se habitavam a morada divina?

Na beleza das palavras, na danga e na ascese encontram a
chave para retornar & morada de Nhamandu, deus gerador das
coisas perfeitas, onde o uno nao existe e todos habitantes sao seres
completos.

Narram os Guarani que Namandu, ou Pai verdadeiro e primeiro,

criou os homens a partir da sua palavra divina, proclamada em
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forma de cancéo, antes que qualquer outra criatura fosse criada.
Como o pai de todos, ao pronunciar Ed!, que é a Palavra de
Namandu - ayvu - fez o mundo existir. No intimo de cada ser
humano subsiste, como que uma semente desta palavra essencial,
poténcia imperecivel, como uma chama viva, denominada fe”é,
ou seja, a fala, o dom supremo da palavra.

Quando uma crianca nasce, dizem os Guarani que uma palavra
tomou assento, ou seja, que mais uma das particulas do poder
criador de Namandu assumiu a forma humana.

Analisando atentamente a teologia Guarani, aqui representada
pelo falar Guarani, observa-se que a imanéncia e transcendéncia
do divino sdo momentaneamente distintas, mas concomitantes.
Portanto, torna-se prescindivel a mediagao para a realizacao do culto
e ritos, ou seja, a possibilidade de contato dos individuos com as
divindades podem ocorrer com qualquer membro da comunidade,
que inspirado, consegue proferir as belas palavras. O ambiente
favoravel ao desencadeamento do transe é indispensével. Plenos
de transcendéncia os Guarani caminham pelo mundo sem afetos
excessivos aos espagos ocupados ou instrumentos de uso cotidiano,
virtudes que os tornam sempre disponiveis para partir ao encontro
da Terra sem Males.

Ser Guarani significa falar Guarani, pois a palavra (ayvu) é
signo e substancia do humano. Definem-se os homens pela refagao
que estabelecem com os deuses pela palavra, esséncia do humano
e do divino. Através das belas palavras, quase sempre proferidas
em transe, provocado pela bruma do fumo e pela ingestéo de
bebidas fermentadas, os Karai ascendem a bruma origindria e
entram em contactos com o universo dos deuses. Se dirigem aos
seus deuses inspirados e habilitados a proferir belas palavras, dignas
e agradaveis aos ouvidos divinos e humanos.

Os Guarani se definem com o termo ava, que significa verdadeiros
homens, eleitos dos deuses e marcados com o selo divino. Se auto-
denominam ainda adornados.

Segundo a crenga que sobrevive entre os Guarani modernos,
espalhados em Terras Indigenas e acampamentos do Paraguai e
do Brasil, no passado a Terra sem Males, nao estava separada de
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mundo. As faltas cometidas pelos humanos obrigaram os deuses a
provocar o dildvio, separando definitivamente os dois mundos. Aos
deuses caberia a Terra sem Males e os homens passaram a viver
na Yvy mbae’megud, terra doentia, onde nada mais seria como
no principio. Porém, mantinha-se a possibilidade de acesso & antiga
morada ou Terra sem Males. Para alcancga-la é imprescindivel viver
de acordo com o modo de ser Guarani, ou seja, cagar, plantar,
contemplar e, acima de tudo falar e celebrar como Guarani. Para
tanto, se faz necesséria a existéncia de espaco geogréafico, terra
(tekoha), floresta e &gua, ambiente, sem o qual nao ha manifestacoes
possiveis da cultura Guarani (teko). Em outras palavras, onde é
possivel ser Guarani ou reproduzir cultura Guarani: costumes,
crengas, sociedade, ritos.

Acreditam os Gurani que através da danga alcangaram leveza
suficiente para alcangar Terra sem Males. Afirmam os Karai que
“Quando Nosso Grande Pai, Nhanderuvucti, criador e destruidor da
Terra, resolveu acabar com a Terra, devido & maldade dos homens,
avisou o Grande Pajé (Guiraypoty) e mandou que dancasse. Este
lhe obedeceu passando toda & noite em dangas rituais. A danca
suspendeu a ameaca do cataclismo. Mas, quando o Grande Pajé
parou de dangar, o Nosso Grande Pai retirou um dos esteios que
sustenta a terra, provocando um incéndio devastador. Para fugir do
perigo, o Pajé partiu com sua familia em direcdo ao mar. Para apagar
o fogo, o mar engoliu a terra e, novamente, emergiu, desta vez pelo
mar, a ameaga da destruicdo do mundo. O Grande Pajé construiu
uma casa de tdbuas, onde resistiu com sua familia, dangando, e
a mulher batendo a taquara contra um esteio da casa. As aguas
subiam e o Grande Pajé entoou o Aheengarai, o canto solene
Guarani. E a casa se moveu, girou e flutuou sobre a 4gua, subiu e
subiu. Chegaram & porta do céu e logo atrés veio também a agua.
As &guas subiam e o Grande Pajé entoou o fiheengarai, o canto
solene Guarani. E a casa se moveu, girou e flutuou sobre a agua,
subiu e subiu. Chegaram & porta do céu e logo atrds veio também
a agua. Mas, a 4gua nao teve mais nenhuma forca destruidora sobre
o grande jabuticabal, nem sobre as bananas amarelas que ali se
comem, nem sobre o mel que ali se bebe. Esse lugar, para onde
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foram, chama-se Terra sem Males (yuy marane’y). Al as plantas
nascem por si proprias, a mandioca ja vem transformada em farinha
e a caca chega morta aos pés dos cagadores. Neste lugar, nao héa
sofrimento. As pessoas néo envelhecem e nem morrem.

O modo de ser Guarani encontra suas explicagdes na religiosidade.
A colheita do milho obedecia um calendério religioso, durante o
qual se realizava o baptismo das criancas. As bebidas alcodlicas
conseguidas através da fermentagéo de cereais, a inalacdo da fumaca
produzida a partir do tabaco, a danca e os canticos, acompanhados
de musica favorecem os contactos com os espiritos ou divindades.
Sao formas eficientes para alcangar os estagios e transe. Portanto,
no passado, os povos indigenas que utilizavam o tabaco e bebida
alcodlica, nao o faziam com o objectivo de saciar vicios, mas com
sentido religioso, e seus uso era estrito as celebragdes.

A religiosidade Guarani influencia a visao de mundo do grupo
e orienta o comportamento social dos individuos. Os colonizadores
nao entenderam as migracées desse povo horticultor, confundindo-
os com némades. Os Guarani tentavam evitar o esgotamento das
4reas mais indicadas para a agricultura, quando pressionados por
adversarios ou para promover a socializagao, visitando parentes em
outras aldeias.

Despertava a atengao dos ibéricos a frequéncia com que
encontravam  individuos chamados Karai, pelos indios. Seus
discursos proféticos eram impressionantes. Conclamavam a todos
a abandonarem esse mundo, que consideravam mau e que seria
substituido por outro, denominado lugar dos deuses, no qual néo
existia a morte, mas a Terra sem Males. Pregavam a necessidade de
partir, geralmente para o leste, na direccao do sol nascente. Tratava-
se de um lugar especial, indestrutivel, no qual a terra produzia
frutos em profusdo e a morte ndo existia. Diferente do paraiso
cristo, possivel de ser alcangado apds a morte, o acesso a esse
local maravilhoso poderia ocorrer ainda durante a vida.

As crises econdémicas, sociais e ecolégicas provocavam entre 0s
Guarani um fenémeno que pode ser denominado messianico, isto
¢, a busca da Terra sem Males, local mitico, uma espécie de paraiso
terrestre localizado a leste, no qual as plantas crescem sozinhas,
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nao ha guerra, o mel é abundante, a felicidade estd ao alcance
dos que nela ingressam. A busca da Terra sem Males provocou as
mais significativas migragdes de Guarani.

Diante dos limites e caréncias provocadas pelas vicissitudes da
vida os Guarani migram ao encalco da plenitude. As caréncias, de
qualquer natureza, limitam a reciprocidade, fenémeno vital para o
modo de ser Guarani e a reproducio da cultura (teko) Guarani,
pois impede a autenticidade (teko katu) e o “bom ser” (teko
pord) Guarani. Portanto, os éxodos podem ser provocados por
crises econdmicas como esgotamento do solo ou das reservas de
caga e coleta. Tém ainda origens sociais, representadas por conflitos
intertribais ou ameagas de tribos inimigas. Certamente, as razdes
mais freqlientes das migragdes tém motivagbes apocalipticas, ou
seja, o pavor provocado pela iminéncia da destruicdo do mundo.
Parte-se em diregéo a terra boa, na qual existe a abundancia, onde
é possivel festejar como no passado e praticar a reciprocidade.

As caréncias sentidas nos sitios, nos quais inexistem as condigbes
propicias para o modo de ser Guarani, reacendem as chamas da
busca Terra sem Males.

Confinados nas reservas ou acampamento e obrigados a convier
com outros grupos indigenas, os Guarani sobreviventes optam pelo
isolamento ou siléncio verbal, nas &reas mais reconditas das florestas,
pois sentem-se limitados nas manifestagdes de seus desejos singulares
que os caracterizam como Guarani.

Triste sina para pessoas que somente conseguem experimentar
a verdadeira vida distanciados da mundo dos brancos, isto é,
no interior da floresta, onde os antigos deuses se manifestam e
continuam a reinar e a presenca profanadora de alienigenas nao
consegue perturbar os ritos vitais e as manifestacdes do modo de
ser guarani.

No siléncio das florestas 0 Guarani consegue, até hoje, perpetuar
os cultos tradicionais e manter em segredo seus vinculos com o
sagrado, forma de manter preservada a esséncia da sua forca de
viver. Até meados do século passado, apesar de todas as investidas
dos estudiosos e missionarios, manteve-se o manto da ignorancia
sobre o mundo denominado selvagem, “pensamento do qual nao
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se sabe que mais admirar, se a sua profundidade verdadeiramente
metafisica, se a sua sumptuosa beleza da linguagem que o
exprime”.

Apesar de geograficamente limitadas as comunidades Guarani
mantém seu desejo de alcancar a Terra sem Males e os Karai
continuam profetizando, porém, voltado para a meditacdo e
contemplacao. De certa forma, néo proclama mais a necessidade
da migragao para alcangar a morada dos deuses, mas o desejo
de transcender os limites humanos através do pensamento e da
linguagem falada., desejo de uma linguagem semelhante aquela
dos deuses.

Os Guarani reflectem sobre os males do mundo, os limites dos
individuos demasiadamente humanos. Questionam sobre as causas
das desgracas que atingiram os adornados, eleitos dos deuses,
condenados a uma existéncia limitada e imperfeita, pela dor, fome,
guerra e morte. Cientes da eleicdo que faculta viver & semelhanga
dos deuses, interrogam-se sobre os motivos que os obrigam a viver
como animais doentes. O mal é localizado pelos Karai no Uno,
referéncia ao transitério, passageiro e efémero. O habitante da Terra
sem Males, além de homem é o seu duplo, isto é, um deus. “O
Bem n&o é o multiplo, é o dois, simultaneamente é o um e o seu
outro, o dois que designa realmente os seres completos”.

Intrigados com a capacidade de resisténcia dos Guarani os
estudiosos localizam no universo religioso os fundamentos que
sustentam as comunidades sobreviventes, bem como as razdes do
seu siléncio e isolamento em relacdo aos demais grupos étnicos.
Convivem com os brancos o tempo suficiente para solucionar
dificuldades circunstanciais, como a obtengao de recursos financeiros.
Rapidamente se retiram para espagos possiveis, nos quais revivem
suas crengas.

EVANGELIZACAO E MITOS

Historiadores, antropdlogos e missionérios se questionam,
com frequéncia, sobre os resultados dos diferentes projectos de
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evangelizagéo dos habitantes da América e sobre as estratégias mais
indicadas para os contactos com esses grupos singulares.

Analisando os acontecimentos do passado mais distante,
que envolveram as diferentes tentativas de conversao dos povos
indigenas, algumas constatagbes sdo evidentes. Por exemplo, no
Brasil os aldeamentos n&o deixaram wvestigios consideraveis e
a maior parte das nagbes indigenas conheceram uma redugéo
populacional significativa, quando néo desapareceram por completo.
O niimero de indios que habitavam o territério brasileiro, quando da
chegada dos portugueses, em 1500, girava em torno de 5 milhées.
Aproximadamente 900 povos diferentes, vivendo de acordo com
sua cultura. Calcula-se que a populagdo indigena brasileira, dos
primeiros anos do século XXI, seja de 350 mil individuos, vivendo
em Areas Indigenas, e 192 mil em é&reas periféricas de centros
urbanos ou acampamentos préximos as rodovias. Actualmente se
sabe da existéncia de 235 povos indigenas, que falam cerca de
185 linguas.

Quando da colonizacéo da América, em torno de 2 milhées de
Guarani circulavam pelas florestas, vales e planicies, ocupando cerca
de 350 mil km2 de territérios localizados ao sul do continente. Hoje,
existem 30 mil Guarani, confinados &reas exiguas, limitados em
seus movimentos religiosos-migratérios, pelas grandes metrépoles e
fazendas de soja, cana-de-agicar e gado. Como explicar o fenémeno?
Certamente, tem uma relacdo estreita com os procedimentos dos
diversos processos de colonizagdo a que foram submetidos entre o
século XVI e XX,

A leitura dos nimeros apresentados nos paragrafos anteriores
nao permite concluses optimistas, quanto aos resultados civilizadores
e evangelizadores da colonizagao. Os maiores problemas localizavam-
se na incompreensao dos povos colonizadores, limitados pelos
preconceitos de uma cultura que se considerava superior e pela
incapacidade de compreender os cédigos de culturas distintas da
sua.

Anchieta, também conhecido como o apéstolo do Brasil, inferiu
que o sucesso do seu ministério dependia da sua capacidade de
transferir para a lingua Tupi a mensagem crista e influenciar no seu
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imaginario. Para tanto, utilizou com frequéncia de homologias entre
as duas linguas. Por exemplo, Nossa Senhora passa foi designada
Tupancy, mae de Tupa.

Alguns signos Tupi serviam perfeitamente para comunicar as
mensagens evangelizadoras, porém, apresentavam-se dificuldades
intransponiveis. Como falar de roubo a individuos que nao
dominavam seu significado? Nao havia propriedade privada,
portanto, nao se conhecia o roubo. Da mesma forma os indios
Tupi desconheciam o significado de pecado e tentagao. Como pecar
desconhecendo o significado de tentagdo? Nao existindo pecado
nao se justifica a necessidade de salvagao. Dificuldade maior foi
encontrada na transmissao do significado do Deus cristao, pai e
criador do universo através do termo Tupd, cujo significado envolve
uma forca césmica semelhante ao trovao, destruidora e aterrorizante.
Sao indmeros os termos inadequado para fazer chegar aos gentios a
mensagem crista. Logo, as estratégias de representacao do sagrado,
utilizadas por Anchieta, deixavam de representar uma teologia crista
ou Tupi, mas criavam uma “terceira esfera simbélica, uma espécie
de mitologia paralela que s6 a situagéo colonial tornara possivel”.

Como convencer e converter se nao havia comunicagao suficiente
para tanto? A intolerancia e as arbitrariedades se fizeram presentes.
As Visitagdes do Santo Oficio realizadas no Brasil durante o perfodo
colonial, testemunham as afirmacdes. Portanto, “a imagem da gente
sem lei, sem fé e sem rei assume um sentido inteiramente novo:
nao se trata de gente que nao sabe como ter leis, ter uma fé e ter

um rei, e sim de gente que escolheu ndo os ter porque escolheu
a liberdade”.

PASSADO E PRESENTE

Pressionada pelo avango da colonizacdo europeia, a populagao
Guarani que permaneceu fora das redugdes e do ambito de acgao de
encomendeiros e bandeirantes foi sendo paulatinamente empurrada
para as matas adjacentes ao Rio Parana. Ali permaneceu escondida
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e, por isso mesmo, preservada. Somente com os transtornos
causados pela Guerra da Triplice Alianca (Brasil, Argentina e
Uruguai versus Paraguai), de 1865 a 1850, esses grupos que até
entao viveram relativamente isolados iniciaram uma reocupacéo dos
territérios antigamente habitados por outros grupos Guarani. Muitos
criaram pequenas aldeias do Oeste brasileiro. Outros deslocaram-
se em direccdo ao centro do pais e do litoral atlantico em busca
da “Terra sem Males”. Uma dessas migracdes foi acompanhada
pelo indigenista alemao Kurt Unkel, baptizado “Nimunedaju” pelos
indigenas. Ele registrou o discurso fundador desta mobilizagao:

Explicagdes pelo insucesso “Nanderuvusu (Nosso Grande Pai)
veio a terra e falou a Guyrapoty (nome do xama incumbido de
liderar a partida): ‘Procurem dancar!, a terra quer piorar!’ Eles
dangaram durante trés anos quando ouviram o trovao da destruicéo.
A terra desabava pelo oeste. E Guyrapoty disse aos seus filhos:
‘Vamos! O trovao da destruigio causa temor’. E eles caminharam,
caminharam para o leste, para beira-mar. E eles caminharam. E
os filhos de Guyrapoty lhe perguntaram: ‘Aqui nao vai surgir de
imediato a ruina?’ - ‘N&o, aqui a ruina vai surgir apés um ano,
dizem’ . E seus filhos fizeram roga.” (Niuendajum, 1987, p.155).

Movimentos como esse foram consideravelmente intensificados
com o avango das colonizagdes brasileira e paraguaia sobre a mata
contigua ao rio Parand. O caminho percorrido por esses novos
“viandantes” foi o seguinte: do Paraguai passaram para a Argentina
e de I3, na busca da costa Atlantica, para o Brasil. Hoje encontram-
se e pequenas comunidades desde o Rio Grande do Sul até o
Paré, em terras pertencentes a outros grupos étnicos, em moradias
improvisadas a beira de estradas, em terras cedidas por prefeituras
ou em territérios administradas por entidades ambientalistas.

CONSIDERACOES FINAIS

Apesar de forgados a conviver com elementos estranhos do
ponto de vista étnico e cultural os Guarani tém conseguido manter
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sua identidade e o desejo de alcangar o sitio paradisiaco onde
a plenitude é possivel. Sempre caminhando percorre grandes
distancias na busca da terra boa. Por exemplo, no século XIX um
grupo Guarani liderado por Karai, que anunciava o fim do mundo,
percorreram mais de 800 km, entre os estados brasileiros do Mato
Grosso do Sul e Sao Paulo, acreditando que alcangariam a Terra
semn Males e evitariam a catastrofe. Os limites impostos pelo mar e
pelas cidades impediram-nos de alcangas os objectivos previstos. No
século seguinte, os Guarani Apapocuva, também partiram na diregéo
leste em busca da Terra sem Males. Sua viagem, aparentemente,
foi concluida quando chegaram ao litoral paulista. Porém, o mar
nao se abriu. Edificaram uma casa e dangaram durante trés dias.
Acreditavam que, com danga, alcangariam leveza suficientemente
leves para flutuar, juntamente com a casa de danga, e alcangarem
a Terra sem Males. A promessa ndo se cumpriu, forcando o Karai
a buscar explicagbes insucesso.

Kurt Nimuendaju responsavel pelos registros da experiéncia
Apopocuva afirma que, em 1914, muitos grupos Guarani ja néo
acreditam nas possibilidades de acesso a Terra sem Males, pois
seus corpos tornaram-se demasiadamente pesados com o consumo
de alimentos de banco e pelo uso de roupas. Porém, preservam a
convicgao da sua existéncia.

Tentativa desesperada de acesso a Terra sem Males, provocada
pela caréncia da terra, tem sido adotada pelos Guarani e Kaiovd no
Mato Grosso do Sul. Entre os anos de 1986 e 2004, aproximadamente
350 jovens e criangas praticaram suicidio. Expulsos de seus territérios
sagrados, tomam atitudes incompreensiveis para os bancos.

Na busca de explicagbes para os suicidios os Guarani identificam
na caréncia de terras as causas da morte dos seus jovens. Referem-
se & falta de terra e espaco, necessério para viver como no passado
quando tinham liberdade. Os suicidios seriam provocados pela
saudade do passado, das florestas, dos alimentos e dos remédios
que a floresta oferecia.

Fingidos, gentios, possuidos pelo Demoénio, selvagens e bérbaros
no passado, nos tltimos anos, os povos indigenas tém merecido a
atencao e respeitos dos estidios e até mesmo da hierarquia da Igreja
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Catélica. A Conferéncia dos Bispos do Brasil, numa atitude que
sugere um pedido de perdao, dedicou a Campanha da Fraternidade
de 2002 aos povos indigenas. O lema escolhido foi A busca da Terra
sem Males, crenca das comunidades linguisticas Tupi-Guarani, que
homenageavam todos os povos indigenas do pais. Na divulgacéo da
campanha repetiram-se afirmagdes nas quais a Terra sem Males era
considerada a busca da vida nova, de uma terra onde nao haja dor,
sofrimento ou morte. Uma terra livre e farta que “jorre leite e mel”
(Exodo 3:8). A Terra sem Males do povo Guarani corresponde a
utopia cristd de construgéo do Reino, profetizado por Jesus Cristo.
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A BIBLIOTECA E O LIVRO: ENTRE DOIS
MUNDOQOS

José Augusto Mourdo
ISTA - UNL - DCC (Lisboa)

La bibliothéque électronique, qui rend pensable I'universelle
disponibilité du patrimoine écrit, est I'une des figures du réve
de la bibliothéque universelle. - Roger Chartier

A evidéncia da senescéncia rodeia-nos. E quando olhamos
do teclado do nosso computador para os livros dispostos nas
nossas prateleiras podemos interrogarnos quando ceci tuera
cela.- Jay D. Bolter

O nosso mundo esté constelado de micro-espagos apocalipticos
provocados em grande parte pelos efeitos de vazio da tecnologia.
As mudancas de paradigmas acompanham sempre a transformacao
dos regimes de visibilidade e de figuracdo no interior dos espagos
em que ocorrem. Assim a passagem do oral ao escrito, do impresso
ao electrénico. A passagem é da logosfera a grafosfera e agora a
viedoesfera. Mudam os regimes (idolo, arte, visual), mudam as fontes
de autoridade (Deus, a natureza, a maquina), mudam as instancias
de governo (curial, eclesidstica, senhorial e depois monérquica,
académica, burguesa e e critica, enfim o media/museu/mercado)’.

O saber moderno é de factura tecnoldgica, produto duma
racionalidade que a partir de Weber se chama funcional ou, no
sentido de Horkheimer e Adorno, instrumental, quer dizer uma
racionalidade que vive principalmente do poder de representagdo
e de objectivacdo da razao, voltada para a producéo e a gestdo
de objectos que lhe permitern estabelecer o seu dominio sobre o
mundo. Esta racionalidade, activa primeiro em pequenos grupos
da sociedade, rapidamente absorveu as formas de dominagéo e os
aparelhos de Estado. Esta nova ordem tecnolégica entrou no mundo
do trabalho, dos habitos de consumo, impondo as suas finalidades
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ao conjunto da estrutura social. Serve-a uma rede apertada de
peritos, os “sabios ignorantes” que Ortega denunciava, que tudo
orientam e controlam, impondo como Unico modelo de interpretacio
os conceitos da tecnociéncia. A idade cibernética, a cibercultura
representa esse momento em que as técnicas materiais se conjugam
com uma extraordinéria proliferacao das técnicas sociais, desenhando
uma radical oposicao da técnica e da subjectividade.? O avanco da
razéo instrumental vai de par com a perda da formacdo sensivel
que é também a causa da perda dos critérios de valor. Dizia-se
outrora, dos mestres, dos autores respeitados, venerados, que depois
da sua morte uma biblioteca inteira desaparecia. Serres interpreta esta
desaparicdo de outra forma: “desde a invencdo de novos suportes:
escrita, imprensa, livros, livrarias ...morreu para sempre, ja, o corpo,
vivo e presente, receptaculo e tabernaculo do saber. Isto é o meu
corpo: o livro que escrevo é mais a carne da minha carne do que
eu préprio”.?

E cara a Ortega a ideia da mudanga, da alteragio, da
descontinuidade e da crise. Nao admira, pois que o drama da
biblioteca e do livro e da leitura aparega a esta luz. Ele previu esta
passagem - a emergéncia de um novo paradigma, o do livromaquina,
logo o fim do livro impresso. E previu igualmente o fim da leitura.
A hipétese de Efiot, de que a desintegracio cultural é o fruto da
“especializagdo cultural” nao lhe parece estranha. A arte supunha
uma separagéo nitida entre o “criador” e o “consumidor”. A confuséo
em nome da interactividade, da participagio, da interface instalou-se:
“uma espécie de neo-crenga, de nao investimento faz que toda a
gente entre no duplo jogo de uma espécie de circularidade infinita”,
como Baudrillard tem vindo a dizer.*

Vou limitar-me a uma leitura critica de dois ensaios de Ortega y
Gasset, o primeiro sobre a Missao do Bibliotecério, o segundo sobre o
Livro-méquina,’ sabendo que, ao fazé-lo, estou abrindo “o0 caminho
das renovacées imprevisiveis, o jogo infinito dos espelhos” segundo
as regras da critica que Barthes sumarizou. A perspectiva de Ortega
interessa sob muitos pontos de vista, dada a sua largueza e o seu
poder de antecipacéo relativamente a problemas que tocamos hoje
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- 0 as bibliotecas electrénicas, por exemplo, ou o da leitura ligadas
a combinacéo institucional da violéncia, da lei e do argumento.

Esta é a minha hipétese interpretativa: a passagem da biblioteca
ao livro assinala uma mudanga do desejo: deixar de desejar a
obra para desejar o seu simulacro. Do excesso a simplificacao.
Ou ainda, a passagem do bibliotecario e do livro como técnica
esponténea, privada, ao bibliotecario e ao livro como tecnologia e
administragao. O perigo aninha-se neste “entre-dois” indecidivel. As
culturas estabilizam-se na passagem de uma crenca a outra, entre
a deficiéncia e a exuberancia dificilmente concilidveis. A cultura
representa modos de vida, espagos de experiéncia do passado e
horizontes de expectativa que vao de uma forma a outra, segundo
a lei das metamorfoses. Nao ha s6 uma heranca a transmitir, mas
um didlogo, um projecto a manter entre os trés planos da realidade
social: o do capital simbdlico, o das herancas e dos costumes préticos,
o da funcao relacional e comunitéria que toda a cultura assume®. O
conflito, o drama da cultura estéd no confronto de duas modalidades:
o possivel, que leva a perda do sentido do necessério, e o necessério.
A possibilidade é o reino da pura forma, a infinitizagdo do desejo que
o “instrumento” reduz a uma fungdo, a uma burocratizagdo. Donde
a permanente luta. Uma chama que se alimenta da destruicao?’
Néo ha divida que o Ocidente se tornou uma zona extremamente
dramética e turbulenta, desde que a tecnologia, ao separar as zonas
da Forga espiritual e da Salide material, atingiu o nervo da prética
social, a comunicagao.

Desde que estas duas esferas se puseram a girar separadamente,
a violéncia nao deixou de crescer. A crise, o conflito entre poder
substancial e autoridade formal esth na base do drama que Ortega
descreve e a que nds, hoje, indiferenternente, assistimos. As nagoes
democréticas assentam num factor neutro e positivo de autoridade,
um primeiro imperativo racional chamado administragdo. O Estado
torna-se uma constelagao de profissdes, departamentos ministeriais,
administragbes, de cuja sombra nasce o politico institucional... ou
o bibliotecario. E sintomatico que as Luzes tenham encontrado
com “L‘Encyclopédie” um meio de transformar as técnicas em
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tecnologias, relantando simplesmente os procedimentos tradicionais
dos diversos corpos de oficios.? O drama insistentemente invocado
por Ortega pode enquadra-se nesta passagem (perigosa): da
filosofia para a administragdo. Muito antes do diagnédstico actual
de Lallement, o nosso autor afribuia ao livro o papel gerador de
externalidades, que justificam a accao dos poderes publicos.’

1. A MISSAO DO BIBLIOTECARIO

O monema “missdo” aparece a Ortega marcado por fortes
ressonancias dramaéticas, prendendo-se com o que um homem tem
de fazer na sua vida. A missdao manifesta-se a cada um como uma
forma de epifania, de viagem ao interior de si mesmo e como
convite a decidir, agindo. Como decidimos da nossa vida? Ortega
coloca-se de um ponto de vista em que as modalizagbes dednticas
(dever-fazer, nao poder-nao fazer) se encontram com as modalizagtes
erotéticas (da ordem do desejo). A “vocacao” faz a “missao”’, sendo
simultaneamente uma instncia de convocagéo do desejo em que se
propde ao homem o que tem de fazer, e de sangéo (a figura do intimo
tribunal esta presente). Esta proposta é aceite porque funciona como
pélo atractor (p. 53), da ordem do “tremebundo’, do “pavoroso”,
do “susto” e como imperativo (injuncio sem forma): Quod vitae
sectabor iter? A vida escolhe-se dentre os possiveis atractores: “esta
voz ou grito imperativo” (p. 53). A vocagdo aparece ao Sujeito
como forma pregnante, punctum, a partir de que ele capta uma
cintilagdo, uma fulguracido de onde retira a indicagdo do caminho
(a forma de vida) a seguir. Assim se torna a vida realizagdo de um
imperativo. E a missdo é a consciéncia que cada homem tem do
ser que estd chamado a realizar. Em termos de semidtica narrativa,
o homem s6 “existe” quando modalizado em fungéo de um “fazer”.
A semidtica ensina que entre saber e poder a relagdo é mais gradual
do que categorial e que o poder-fazer é da algada do saber-fazer.
As préteses mais sofisticadas do poder-fazer implicitam “um” saber.
G. Bachelard gostava de dizer que um instrumento era uma teoria
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materializada'’. Se consideramos a categoria da necessidade e a
situamos na isotopia da instrumentalidade, a dos instrumentos de
uso, vemos que, por exemplo o percurso conjuntivo:

supérfluo ------- » indispensavel --------- » Gtil

tornou-se subjectivante para o objecto dado que o termo ad quem,
o util, é definido pelo Micro-Robert: “Cujo uso, o emprego é ou
pode ser vantajoso (a alguém, a sociedade) satisfaz uma necessidade
(sobretudo material)”. Modalizado como til , o objecto torna-se
claramente aquilo que Zilberberg chamou um Sub-objecto”.!! A
distingdo necessidades vs desejos separa os valores timicos, ligados as
necessidades, dos valores dulicos, associados aos desejos. Zilberberg
associa aos valores timicos aquilo a que chama o “corpo mistico”
e aos valores diilicos o corpo prético - a economia e a estética,
atravessadas por tensdes geradoras. Na tdpica ortegueana, entre
estes valores erige-se um principio de exclusao vital. A fetichizagéo
e a idealizagéo do livro nascem deste conflito.

A vida, antes de se determinar como como ‘“objecto-valor” e
como “fazer” é como uma arquitectura genérica, com trajectérias
esquematicas, que sao as profissdes, “carreiras ou carris da existéncia”,
como lhe chama Ortega {(p. 55). O bibliotecério é uma dessas figuras
da vida, um modo se ser que é profissdo social, tarefa urgente
de que a sociedade necessita. O nosso autor ndo deixa nunca de
insistir numa distingdo que lhe parece essencial entre o socialmente
necesséario, oficial e a missao individual, ao mesmo tempo que
sublinha o carécter histérico, varidvel portanto, desta necessidade.
A histéria transformacional da biblioteca e do livro é a histéria
da emergéncia e desenvolvimento das vigéncias sociais: opinides,
normas, preferéncias, expressas numa legalidade supra-individual. A
ciéncia do signo é a ciéncia de como se constitui historicamente o
sujeito, dizia Peirce. Quando a necessidade do livro se torna vigéncia
social, entdo surge o bibliotecario como profissdo. Ortega nao vai
embrenhar-se na histéria do bibliotecario; de um salto interpreta o
aparecimento do bibliotecario nos alvores do Renascimento como

@z

“casualidade”: “é a primeira vez em que o livro é sentido socialmente
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como necessidade ...A necessidade do livro estd agora no ar, sentida
por esse “misterioso substracto de todo o social” (p. 62). Notemos
uma primeira descontinuidade, um primeiro deslize: a fé no livro
substitui a fé na revelacéo. Estamos no século XV e a imprensa nasce
da necessidade da produgao de livros. De um outro salto estamos
j& no século XIX. Uma outra necessidade surge agora: fomentar a
leitura, suscitar leitores para responder ao grande designio iluminista.
E o tempo da multiplicacio das bibliotecas e dos bibliotecarios.
O passo para a oficializagdo da profissao do bibliotecério sé serd
dado por volta de 1850. O passo mais importante e também o
mais inquietante vai consistir na transformacao desta possibilidade,
de ocupagdo espontaneamente fomentada pela sociedade para a
burocracia do Estado - das vigéncias imprecisas e difusas para a
legislagéo rigorosa e taxativa. Ficamos a saber que o Estado cura
do irremediavel, do vigente.

A Revolugao francesa ird realizar aquilo que o Renascimento
comegara: o triunfo do livro escrito pelo homem escritor sobre o
livro revelado por Deus e sobre o livro das leis. O livro transforma-se
agora em instancia dltima em que se funda todo o social (p. 67). A
passagem é, sem duvidas, assinaldvel. O meta-destinador social que
preside a constituigdo dos valores em circulagéo era , primeiro os
deuses, Deus; agora essa figura tem outro nome: razéo de Estado.
E o Estado que “reconhece o livro como fungao publica e essencial
organismo politico’. Consequéncia: a possibilidade de bibliotecario
converte-se em burocracia - por uma razdo de Estado. Afinal, a
humana transformacao do livro nao acaba em gléria. O drama em
que o tema do livro se tornou vai constituir-se para Ortega na mais
auténtica missédo do bibliotecério e esse drama sé agora comecga.

Como a arte, o bibliotecario é um produto da liberdade humana;
néo apenas no sentido que Kant lhe atribui quando diz que o
trabalho das abelhas nédo é uma obra de arte mas um efeito da
natureza. A liberdade que atesta a arte nao, é a da intencdo em
relacio ao instinto, mas a da criacdo em relacdo ao Criador. E a
conquista da imanéncia sobre a transcendéncia. Por isso a arte nao
¢é um trago de espécie mas de civilizagao.'? A concepgéo cientifico-
técnica da natureza supde o paulatino recuo do autor divino do
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livro césmico. A cientifizacio da natureza desmitificou de tal modo o
universo que a pergunta sobre o seu criador acabou por ir perdendo
todo o interesse. Sintomatico é que a confianga se transforme em
pavor césmico. O livro césmico, escrito em linguagemn matematica
transforma-se agora na criatura muda, maquina sem sentido a que
sé os romanticos emprestarao voz e calor. Neste contexto, a nova
missao do bibliotecério esté ligada a uma nova definigao de cultura.
Blumenberg, bem como Cassirer, chamaram a atengao para o facto
que os conceitos e os fenémenos da Idade Moderna, apesar da
suspeita de seculariza¢do que pesa sobre eles, ndo sdo metamorfoses
da substancia teolégica. O conceito de substancia cede o seu lugar
ao de fungao". Por outras palavras: a moderna auto-afirmagéo do
homem, cujo fundamento é a racionalidade auténoma, realiza-se sob
a forma da civilizacao cientifico-técnica. A natureza aparece agora a
servir as necessidades humanas e a técnica aparece como a grande
mediadora da libertacao humana frente ao poder cego da natureza.
Ortega surge a denunciar o perigo: os instrumentos técnicos e o seu
desenvolvimento auténomo tornam-se uma ameaga para o homem.
A cultura é apresentada como uma reacgao, como a resolugao de um
problema, diferentemente do modo como o tigre comecga. A vida que
o homem recebe exige dele ndo apenas o instrumento que é a ideia,
mas um instrumento de uma outra ordem, o livro (p. 70). As culturas
sdo comparaveis a seres vivos que crescem e mudam, que devemn
para sobreviver eliminar determinados elementos e adquirir outros. O
sucesso do mundo cientifico, ao eliminar a vida do seu horizonte, é
uma forma de barbarie, quer dizer de destruigao da cultura.'* Com
Ortega, Adorno, Horkheimer e Heidegger interpretam o processo
da civilizagdo cientifico-técnica como um empreendimento funesto,
tanto do ponto de vista que é hoje o da biosfera, como do ponto
de vista da semiosfera. “Nenhuma técnica tem a possibilidade de se
desenvolver se nao encontra uma aptidao, humana ou cultural, que
esta ja presente”.!> Nés sabemos atirar-nos fora e adiante de nés
- esse é o sentido literal do termo ob-jecto. Todas as técnicas nos
chegam dessa capacidade, individual e social, de distanciacéo e de
extracgao de si. A escrita, a imprensa, uma maquina de tratamento
de texto sdo tecnologias. O aparecimento do livro moderno é fruto
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da industrializagéo da prépria técnica de impressdo: “Ao substituir a
mao, a maquina multiplica, industrializa o texto”.'® Ortega pergunta-
se como € que, de utensilio benéfico, pode o livro carregar-se com
um signo negativo. A explicagido cai como um tiro: “Tudo o que o
homem inventa e cria para facilitar a vida, tudo isso a que chamamos
civilizagéo e cultura, chega um momento em que se revolta contra
ele... E o inconveniente de ser criador” (p. 72). Estaremos diante
daquilo a que Baudrillard chama a estratégia fatal do objecto?

Aqui comega a peripécia tragica do livro e aqui comega igualmente
a nova missao do bibliotecario. Resumamos essa peripécia. A cultura
pode afogar o seu criador. As crises histéricas sao isto. De que modo
Ortega conta a rebelido dos objectos? O estrangulamento do Deus
occasionatus de Cusa pela técnica, pela economia ou pelas ciéncias
€ um perigo eminente. O homem estd em perigo de converter-se
em escravo das suas ciéncias ou de ter de viver para estudar, pelo
desaparecimento do otium. Ortega emprega toda uma familia de
termos para indicar o trégico em curso: cerco, estrangulamento,
chagas, afogamento, naufragio. E a moral da histéria vem logo a
seguir: a civilizagdo e a cultura, enquanto criagdes do homem em
via da facilitagao da vida transportam em si um fermento de rebelido
e de negat1v1dade A autonomia dos objectos criados degenera em
rebelido. A semelhanca do que aconteceu ao Deus do cristianismo
ou a aristocracia. O livro tornou-se um perigo para o homem porque
se tornou imprescindivel. Se nos colocamos na perspectiva thomiana
de categorizagdo do mundo humano em atractivo-ttil (o alimento),
atractivo-intitil (a arte), repulsivo-ttil (o instrumento) e repulsivo-indtil
(o excremento), o livro conheceu duas fases: aquela, primeira, em
que ele guardava o seu caracter de objecto de arte {atractivo-inuitil)
e de instrumento (ainda atractivo-util), convertendo-se agora em
instrumento perigoso (repulsivo - util). Entramos agora naquilo a
que em semibtica se chama o percurso disjuntivo:

atil -------- » inQtil -----—--- » supérfluo

que parece objectivante dado que o supérfluo “é o que esté a
mais” - e mais: o0 objecto muda-se em “abjecto”. A juncdo encena
o valor e faz comunicar o espago repulsivo, retensivo (“mau”) com
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o0 espaco atractivo, defensivo (0 “bom” espago) em que o sujeito
se disjunta do nao-valor e se junta ao valor.

Estamos diante da “morte” dos objectos instrumentais, do seu
abandono, esses processos de obsolescéncia que pdem o objecto a
inexistir. O livro tornou-se agora anti-sujeito, objecto de firia, de
agressao contra o homem, nao-valor. Acaba aqui a antiga alegria
diante do livro impresso. Porqué? Digamo-lo rapidamente: o que
entra em conflito é a experiéncia da realidade e a experiéncia dos
livros. Na Idade Média esse conflito deriva do contraste entre os
livros das autoridades tradicionais (Aristételes, por exemplo) e as
experiéncias da ciéncia natural moderna; o refigio nas bibliotecas
nao nos da a experiéncia do real; onde se situa agora o conflito?
Ortega enumera trés motivos, trés afributos negativos que pesam
sobre o livro: a sua demasia, a pressa e o mal ler, que trazem de
regresso a ameaga da selva. Em nome de qué fala o nosso autor?
Do que vé emergir: o imperativo da consciéncia histérica que exige a
precisao, o rigor, a “estatistica das ideias” a fim de precisar o instante
cronolégico em que uma ideia brota, se expande, dura, declina e
desaparece (p. 79). A funcéo do bibliotecario ¢é reunir a bibliografia
sobre um assunto, previamente arrazoada e crivada. O que parece
jé& impossivel nos tempos de Ortega. Donde a injungao para criar
uma nova técnica bibliografica de um automatismo rigoroso. Um
segundo motivo, a torrente de livros produzidos ao acaso. O que
sobra em inutilidades, falta em investigagdo prévia. A hora é de
organizar a produgdo do livro. Que fazer diante da grafomania?
Recorrer & via administrativa em nome do sentido comum? Como
se regulamenta a circulagdo numa grande cidade? Obedecendo
apenas & partilha de um cédigo comum, sem constricdes, sem
policias municipais? Um terceiro motivo: o bibliotecario vai ter de
dirigir o leitor néo especializado pela selva selvaggia dos livros e ser
o médico, o higienista das suas leituras. O leitor de hoje nao relé,
nao pensa por sua conta, lendo demasiado. Este é, para o nosso
autor o caracter mais grave, mais radicalmente negativo do livro
(p. 81). Para obviar a inércia, as ideias desvirtualizadas, ai estd o
bibliotecario como um filtro interposto entre a torrente dos livros e
o homem. A missdo do bibliotecario resume-se entdo em que néo
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pode continuar a ser a simples administragdo da coisa livro, mas a
mise au point da fungao vital que é o livro (p. 82).

Ortega interroga-se sobre o que é o livro, na sua substancia,
nao no infinito - que seria uma das enfermidades do pensamento
contemporaneo. Regressa entdo ao Fedro para declinar o processo
da fundagéo do livro. Aqui se esboca uma teoria dos actos de
linguagem, a transitividade (a ordem) ou a intransitividade da
linguagem (a fungdo autotélica), a partir da distingdo entre dizer
(cognitivo) e fazer (pragmatico). S6 o dizer essencial, substantivo,
reclama a conservagéo, a permanéncia, a escrita, a memoria. Verba
volant, scripta manent - esta é a lei. “O livro é um dizer exemplar
que por isso tem em si essencialmente o requerimento de ser escrito,
fixado, ja que ao ficar escrito, fixado, é como se virtualmente uma
voz anénima o estivesse dizendo sempre, & maneira dos “moinhos de
oragbes”, no Tibet, que encarregam o vento de rezar perpetuamente”
(p. 85). Donde o caracter do livro como fungao viva, forma de
vida humana e injungao: escreva-se apenas quando se tem algo a
dizer (a escrever) que nao tenha sido dito (escrito) antes. O livro
s6 conservou o seu sentido com relativa pureza quando era tarefa
individual. Quando se converteu em interesse social, redundou em
negdcio crematistico ou de prestigio. E ai comegou a fabricacéo do
falso (p. 86). Uma ameaca paira doravante sobre o livro: que ele se
torne “um instrumento tecnologicamente eficaz para a falsificacao da
vida humana”. Proust temia o0 mesmo da leitura. Mas a oposigao vida
pessoal vs colectivo, como a oposicao do auténtico ao inauténtico
ou ao fraudulento parece, no minimo, forcada. Por outro lado, o
dizer que se escreve nao permanece vivo nem continua sempre
a dizer o que quis dizer. A escrita inscreve-se no paradigma da
distanciagéo, que implica uma dupla separagdo: primeiro em relagéo
ao horizonte de consumpgéo dos primeiros leitores e a seguir em
relagao a intengdo do autor. Mas a modernidade de Ortega no que
concerne a relagdo entre o dito (escrito) e o dizer é notavel. Sem
aquilo a que ele chama a situagéo vital (e nés praxis enunciativa)
o livro é apenas cinza. Para que reviva e perviva falta-lhe um
interlocutor que o acorde do timulo funerario em que jaz.
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2. O LIVRO-MAQUINA ANTES DO LIVRO INFORMATICO

O ensaio que tem o nome “El Libro-Maquina” constitui o
paratexto (o prefacio) da publicagéo de um Diciondrio Enciclopédico.
A revolucao francesa viveu da supersticao do escrito e e do fetichismo
do impresso. Uma ideia de bibliomaniacos concebida por leitores
para leitores”.!” Ortega faz aqui a critica do enciclopedismo como
saber redondo, a ultima fé de um sistema integral de opinides e
crengas da Europa do século XVIIL. E a critica principal vem de as
enciclopédias serem a exaltagéo da ideia de sistema, de pleroma, de
vulgarizacao, em separado da ideia de investigagéo. “A propaganda,
a pedagogia, a ‘ilustragdo’ s&o faenas mecénicas que convidam
a ser realizadas o mais rapido possivel” (p. 137). Ora, ligada a
pressa, vem a pressa de chegar ao poder. Da Enciclopédia aos
dicionérios encliclopédicos algo muda. Primeiro enunciado: “Nao
cremos possuir a sabedoria”. Traduzamos: néo estamos no século
XVIII em que havia uma classe que sabe - os “filésofos” - e outra
que ainda nao sabe - o “povo”. A consciéncia do fragmental, do
nao definitivo, do ndo doméavel, obriga a uma atitude inversa da
do século XVIII. A cultura, que era a seguranca na selva da vida,
tornou-se cadtica. A nossa sabedoria tornou-se elemento proceloso.
Para curar o medo, a cultura regressa a selva, ao reino de Pan onde
experimenta o pavor panico da cultura, nova selva que ameaca
estrangula-lo. Nés somos filhos da gleba cultural. Nao ha, portanto
saida pelo lado da nostalgia, ou pelo regresso ao primitivo que é o
da falsa simplificacdo. A esta angustia cultural devem corresponder
trés tarefas: a da poda de quanto é obra morta em fungéo da
sobriedade, uma nova forma de disciplina criadora que é o talento
sintético, e enfim a mecanizagdo do tesouro mental (p. 142). O
exercicio da cultura exige agora o emprego de méquinas culturais
para salvaguardar a meméria cultural. E aqui Ortega introduz uma
nota sobre a questdao do maquinismo contemporéneo que merece ser
repegada. O homem é um animal maquinista: “o anti-maquinismo é
pura fraseologia e beatice”. A necessidade nova que ora se levanta é
a de uma maquina que maneje todas as outras: “E preciso suscitar
uma nova sabedoria que nos ensine a assimilar e a praticar toda
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a nossa oceénica sabedoria. Isto é o que reclama a altitude dos
tempos” {p. 140). Os novos “dicionarios enciclopédicos”, que sao
as formas primitivas do hipertexto, tendem a ser grandes méquinas
do pragmatismo geral humano em que toda a gente possa encontrar
dados precisos sobre aquilo a que Ortega chama as “importancias”
da vida.

3. DE uM MUNDO A OUTRO

O fim da antiga alegria diante da coisa impressa atinge-nos hoje
de maneira que nem Ortega nem o préprio MacLuhan sonharam. O
livro é apenas um dos pontos de conflito do nosso tempo. Resta-nos a
esperanga de que a biosfera corresponda o continuo da semioesfera, o
espaco semidtico fora do qual nao é possivel a existéncia da semiose
(Y. Lotman). A histéria transformacional da biblioteca e do livro nao
acabou com o tempo de Ortega. A estruturacao dos livros nada tem
de natural; de facto precisou-se de 4.000 anos para se produzir. A
tecnologia do livro tem mudado consideravelmente desde que os
primeiros cddices apareceram no século II e continuard a mudar,
com ou sem o envolvimento dos media electrénicos. Vannevar
Bush implementou a sua visao de instrumentos para a execugéo da
informagao, particularmente o Memex com a finalidade de armazenar
e recuperar teias de dados e associagées (links), no artigo seminal “As
We May Think” de 1945. O tempo do livro passou. Os livros hoje
nao sao interactivos. Podem desencadear toda a sorte de reacgées
nos nossos espiritos. Podemos ser movidos a rir, a chorar, a gritar
com ele, mas esta escrito e impresso e as nossas reacgbes nada vao
mudar. O livro perdeu o seu previlégio: “No less than the sitcom or
the Nintendo cartridge, the book too is merely a fleeting, momentarily
marketable, physical instantiation of the network. And the network,
unlike the tower, is ours to inhabit”.!® Saimos do espaco da palavra
escrita pelo efeito da generalizagdo da mediagio. O computador
mudou a natureza da escrita dando uma expressao visual aos nossos
actos de conceber e de manipular tépicos. O texto tornou-se uma
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cidade topogréfica. O livro est4 a tornar-se interactivo. O hipertexto
é uma forma de livro interactivo. Um texto electrénico é um texto
em constante movimento. Ted Nelson, que criou o termo hipertexto
em 1960, mais recentemente define-o como ‘“non-sequenctial
writing with reader controlled links.” O hipertexto significa o uso
do computador para transcender a linearidade do texto escrito.

O homem post-industrial tem uma identidade de rede, de
uma net-ID. O novo “commun sense” é o processo digital. Parte
do “efeito Jericé” chega-nos da capacidade que tem um cédigo
eléctrico de infilirar todas as substancias e traduzilas em si préprio. A
electricidade afasta-se do alfabeto.'® Estamos a abandonar a logosfera
e a entrar no reino da electrénica e do hipermédia. A tecnologia
contribuiu para o incremento da efemeridade da arte. A era do
livro encorajava a especializagdo, nas humanidades sobretudo. A
da enciclopédia electrénica promove antes novas formas horizontais
de interdisciplinaridade. A diversidade crescente das informagdes
representaveis sob forma numérica levou a elaboragdo de um
macrocosmo que inclui ndo apenas nimeros e texto, mas também
sons, imagens e animagdo. A invengdo de unidades visuais de
apresentacéo, o desenvolvimento das interfaces graficas e dos seus
instrumentos (programas Windows, Icon, o uso do rato e dos menus)
tornou possivel um regresso do analégico que permite a passagem
do dominio binario ao do pensamento. Inverteu-se a férmula: verba
volant, scripta manent com o advento do hipertexto. Ortega
conserva no escrito a voz anénima dos “moinhos de oragbes” no
Tibet, sabendo que o dizer é fungivel. S6 que agora também o
escrito voa, foge. O impresso era dotado de uma respeitabilidade
social enquanto objecto. Tende-se mais tendéncia para acreditar
naquilo que esta impresso. Ja lemos os jornais em verséo electrénica.
Com a electronica qualquer autor pode ser publicado. E nem
falta quem pretenda suster da “web” o que consideram ser “lixo
literario”. 2° Nao temos que pensar as mudangas de paradigmas em
termos de exterminacao: ceci tuera cela, mas antes em termos de
transformacao.2' William Gibson respondeu assim a quem lhe fez a
pergunta sobre o futuro do livro: “O futuro do livro é muito simples.
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Hé-de ser um livro muito bonito, um objecto de arte magnifico. Esse
livro terd uma tnica folha sobre a qual desfilardo todas as paginas
umas a seguir as outras”.

Uma associagdo imediata nos faz ligar as metéforas do saber
como ‘oceano’ ou “naufragic” ou “selva” que Ortega utiliza para
caracterizar o estado actual da cultura, com a realidade do mundo
virtual, indoméavel , oceénico, e onde o risco de naufrégio é de facto
real, tanta a cépia de informacio e de caminhos que bifurcam. A
prépria ideia do texto como fragmento de um todo X que é preciso
reconstruir’? nos remete para uma concepcao pelo menos ideal de
uma intertextualidade generalizada. H& uma outra ideia, avangada por
Ortega acerca da fung&o do bibliotecario como filtro interposto entre a
torrente dos livros e o homem (cf. p. 82) que merece ser aproximada,
no contexto do livro electrénico, do ponto de vista de U. Eco a este
respeito. Numa entrevista dada a Patrick Coppock, Eco tem primeiro
a mesma reagéo de Ortega diante do fluxo da informagéo que circula
na Internet: o excesso de informacdo paralisa, nao ajuda a tratar
um tépico concreto.”> “E absolutamente urgente inventar fungdes de
dizimagao; provavelmente fungdes flexiveis, que mudam de campo
para campo ...de outro modo o futuro ser& pior do que o presente,
e podemos atingir um nivel em que a sobre-informagéo e a censura
se identifiquem” (p. 4). Um problema suplementar: até quando um
sistema acéfalo como a Internet ficard sem cabega? Eco propée entéao
a figura do filtro como uma necessidade desesperante: “Filters also
can be negative filters. But there will be filters in any case. At most
there will be an exaggeration, an overabundance of negative filters”
(p. 10). O argumento de Eco assemelha-se em muito do argumento
aduzido por Ortega, agora em relagao & cumulatividade das leituras:
“We cannot read one hundred messages in one night and look at
them critically to decide that Brown is the best...So if you don’t have a
background code, at least as a filter, the fact of knowing that Smith is
famous should not stop you from reading Brown.. It is always possible
to make random discoveries, but a filter is in some way important”
(p. 11). O dramético crescimento na Internet aumenta o nimero e
a diversidade de informagao disponivel para os utentes. Os servigos
existentes ndo podem continuar a subir sem infraestrutura adicional.
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Sistemas standards para os meta-dados comuns e protocolos para
colecgbes de meta-dados poderéo aliviar alguns destes problemas,
mas os humanos no papel de bibliotecario/critico/editor/guru terao
de desempenhar um papel cada vez mais crescente na descoberta
de recursos verdadeiramente abordaveis (Mic Bowman).

CONCLUINDO

A biblioteca electrénica passa pela informatizagao dos catalogos e
a numerizacdo dos fundos. As bibliotecas virtuais s6 existem no écran
dos computadores conectados a Internet. A definigdo da biblioteca
como colecgéo de livros modificase. A Internet reactualizou o sonho
de exaustividade das colecgdes: “Bibliotheca universalis donnera
accés aux oeuvres principales du patrimoine culturel et scientifique
mondial par le biais des technologies multimedia afin de favoriser
le dialogue culturel par dela les frontiéres et d”améliorer les services
rendus aux utilisateurs finaux” (cf. site Bibliotheca Universalis do
ministério da Cultura). A informética ocupa um lugar crescente na
nossa vida de todos os dias, desde a telecomunicagdo numérica aos
computadores pessoais. A Internet é o sitio de trocas rapidas e dirigidas
(revistas electrénicas, grupos de discusséo, correio electrénico) e da
acesso a ricos recursos textuais e linguisticos, tais como as bases
de dados ARTFL (Chicago) e os arquivos de Oxford. A nogéo de
objecto informacional é um poderoso catalizador para o encontro
entre as disciplinas. Ao fim e ao cabo, a esséncia de um texto é de
ordem informacional. Até onde ird esta informatizagao das letras,
que efeito isso tera no estilo e no fundo das nossas anélises, nao ¢
ainda de todo imaginavel. A elecirénica permite desde j& a abertura
de caminho para a semiotrénica (poética automética). Falta pratica-
lo. Se actualidade é o mesmo que problematismo,? a actualidade
de Ortega mede-se pela sensibilidade aos problemas radicais.
Ortega é sobretudo um espirito que interroga, que desconstréi a
coisa sabida, as pseudo-ideias, tal a consciéncia agudissima que
tem dos problemas que trata. A auténtica vocagao do bilbliotecério,
por exemplo nao coincide com a profissdo (de bibliotecario), mas
na interpretagio original desta. O “desespero da possibilidade” é
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aquilo que impede a um homem de se tornar homem. O necessério
é justamente o lugar em que a existéncia pode ancorar os seus
possiveis, 0 seu pé na terra sem a qual se volatiliza.* A infinidade
do possivel é impoténcia: ser tudo no horizonte do possivel é nada
poder fazer. Ortega formula um desejo: passemos da angtistia das
demasiadas possibilidades & sobriedade (p. 141), esperando que
tal desejo se resolva por intermédio da maquina. J. Baudrillard
interpreta bem este conflito de possibilidades, atribuindo a técnica
um efeito perverso positivo (homeopéatico). Escreve ele: “Sentimo-
nos sempre um responsaveis pelos filmes que nao vimos, pelos
desejos que nao realizdmos, pelas pessoas a quem néo respondemos,
pelos crimes que n&o cometemos, pelo dinheiro que nao gastamos.
Tudo isso acaba por fazer uma massa de possibilidades recalcadas,
e a ideia de que hd& uma maquina para as armazenar, filtrar, onde
acabem por pacificamente amortecer, é uma ideia profundamente
tranquilizadora. Todas estas méaquinas se podem chamar virtuais,
porque séo o filtro da fruigdo virtual, a da imagem, que quase
sempre é suficiente para a nossa felicidade”.? Lendo Ortega,
lemos, ouvimos o velho cego guardido da Staatsbilbliothe de Berlim
que Wenders inventou, a mao no ombro de Sven Birkerts lendo-
nos The Gutenberg Elegies e o destino da leitura numa Idade
Electrénica. “In all claims to the story”, escreve o poeta canadiano
Erin Mouré. Tudo pede uma histéria e quem a conte. Esta idade
que é a nossa, da Internet, ndo estad assim tao longe do mundo do
livio com que sonhava Ortega. Afinal, a principal caracteristica da
Internet é que ela é uma rede anérquica, sem centro, sem direcgao,
sem proprietario, sem estrutura fixa, sem interditos ou administracao.
(cf. from print to electronic media). Com algumas emendas: a
Net é um homem sem corpo. O homem eléctrico é um “super-
anjo’. A Internet transformou os cidadaos fisicos em “internautas”,
membros desencarnados da sociedade cibernética pésmoderna. E a
condicdo do anjo, que pertence a terceiridade peirceana, categoria
da mediagéo, da lei, sem acesso & via da experiéncia, do real, nao
convém ao homem. E néo convém sobretudo por esta razéo: é sobre
a questao da “falta” que caem os anjos rebeldes, ficando a partir dai
a sua aptidao para falar, pervertida: eles teriam substituido ao corte
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significante que funda a enunciagéo a pretenséo de dizer o sentido
sem “defeito’, redondo, como o pleroma de Ortega. Nao € ai que
estamos, mas na aventuras do significante, uma aventura tao utdpica
como ler um livro. Ou comenta-lo.
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O MUNDO, O DEMONIO E A CARNE

Frei Mateus Cardoso Peres, OP
ISTA (Lisboa)

Esta nossa conversa', que tem o titulo macabro de “O Mundo, o
Deménio e a Carne”, vai ser abordada em quatro tempos, digamos
assim.

Os INIMIGOS DA ALMA

Num primeiro tempo, gostaria de expor como é que estas
conferéncias se geram, até porque isso nos levard a revelagdo, a
confissdao, de um certo nimero de condicionalismos que se véao
sentir ao longa das outras partes, dos outros tempos da intervengao.
Ha todos os anos, e isso é uma das coisas boas do ISTA, uma
reunido de preparacéo das actividades do ano seguinte em que se
discutem as propostas apresentadas; naquela discusséo, todos a roda
de uma mesa: dao-se achegas, tiram-se coisas, pdem-se coisas, por
vezes faz-se uma certa aproximacéo de temas; e foi assim que, ndo
sei jA como nem porqué, na reuniido que preparou todo este ano,
apareceu o tema que da o titulo a tudo isto, que é: “Muitos séo os
mundos”. Depois, ou porque ja estava la dentro das concretizagdes
do projecto ou porque foi acrescentado naquela altura, nao sei,
apareceu a ideia deste tema — o Mundo, o Deménio e a Carne
— e por razdes que me parecem dificeis de explicar, isso foi-me
atribuido. E assim. Deve ser um bocado a teologia moral, a ética,
tém a ver com estas coisas assim, e pronto, atiraram para cima de
mim. E eu, com aquela ingenuidade de quem pensa que s6 daqui
a um ano é que tem de se ocupar disso, aceitei, enfiei o barrete,
digamos. Depois, nessa mesma reunido, pensou-se que era bom
haver, por parte dos encarregados destas diversas conferéncias, uma
pequena exposicdo do seu contetido, porque a outra, a genérica,
por ser genérica, ndo ajudava muito a ver o que era o tema em
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concreto, e foi-me pedido que fizesse uma pequenina elaboragao
sobre o conteido da minha intervencéo. Assim, puxando um bocado
pela cabega sobre o0 Mundo, o Deménio e a Carne, acabei por ditar
ou escrever o que segue, e estd no desdobravel:

«Tradicional na catequética cristd, a trilogia dos “inimigos da
alma”, além de ser elemento que integra uma certa versdo da fé, é
também sinal de inconformismo, recusa do presente, utopia. Origens,
forcas e fraquezas de um estratagema. Inevitabilidade. Balango.»

Isto prometia muita coisa, como estdo a ver. Esta promessa nao
vai ser comprida. Porque quando se comegou a pensar concretamente
em elaborar o texto e a preparar a reunido, eu descobri, com alguma
surpresa, que esta teologia que nés, que fizemos catequese antes
do Vaticano II, temos todos na memoéria -por isso é que eu falei
de uma tradicdo catequética — descobri que desapareceu. Assim, no
Catecismo da Igreja Catdlica, que é pode-se dizer, a iltima palavra
de orientacdo catequética, nao consta; ndo estd cad. Nao consta. E
disse: entdo de onde é que isto vira? De onde é que esta coisa
surge? Iniciei uma certa pesquisa, gracas aos meus irméos que me
passaram elementos, tendo verificado, antes de mais, que nao consta
do Catecismo de Pio X, que &, afinal, uma referéncia para todas a
pessoas que desejam um catecismo anterior ao Vaticano II, e que
«é mais seguro, doutrina sélida, e ndo estas coisas, estas fantasias
de agora» — o Catecismo de S. Pio X.

Nao consta. Nao estd la&. Emprestaram-me um catecismo
pequenino, bom para trazer por casa, que é uma reedicdo da TELOS
dos anos 90 — 1990. E ai sim, encontrei a pergunta 154: “Quem
nos tenta para pecar?” cuja resposta é: “Quem nos faz TENTACOES
para pecar sao 0s TRES inimigos da alma — MUNDO, DEMONIO
E CARNE.”

Mas isto ndo era o que nés tinhamos na meméria. O que nés
tinhamos na meméria era a pergunta ritual: “Quantos s&o os inimigos
da alma?” Nao era sempre assim? Perguntava-se “quantos”, mas
percebia-se “quem” e “quais”: enfim, eram aqueles truques. Quantos
sdo? A gente decorava mais facilmente trés do que os nomes deles
— e essa é que era a pergunta que nés tinhamos na meméoria:
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“Quantos sao os inimigos da alma?” Nao, aqui ja aparece de maneira
diferente; j& nos anos noventa, é uma reedigdo, é certo, portanto
ja lhe deram um toquezinho. A diferenga estd em que nédo séo
propriamente os inimigos da alma; estdo ligados néo a destruicdo
da alma, aos perigos da alma. Estao ligados a tentacdo. Quem faz
tentagbes para pecar, tentagbes em grande, s@o os trés inimigos da
alma. Donde é que isto vem? Remontando ao Catecismo Romano
que é o catecismo do Concilio de Trento, feito sob a direccao de
varios cardeais entre os quais S. Carlos Borromeu, por Frei Francisco
Foreiro, nés ai encontramos qualquer coisa. Enconframos, na sua
42 parte, que é relativa ao Pai Nosso, a propésito da chamada 6*
peticao “Nao nos deixes cair em tentagao’. Nos comentérios a essa
petigao, aparece, de facto, qualquer coisa. Aparece, num contexto
de proposta homilética, que os parocos falem ao seu povo fiel dos
combates e dos perigos, desenvolvam os combates e os perigos
nos quais caimos com frequéncia, “assidue”, enquanto esta alma
estiver no corpo mortal e formos atacados por todos os lados pelo
mundo, pela carne, e por Satanas. Isso aparece no ponto 4 e é um
conselho aos Parocos para que nas catequeses que fagam ao seu
povo expliquem a importancia do “nao nos deixeis cair na tentacao”
e se diga que, de facto, nds somos submetidos a tentagéo.

E depois, 14 mais para a frente, hd um rasgado elogio & pessoa
de Job — Laus et gloria Job; Louvor e gléria a Job — que,
como sabem, é apenas uma personagem literéria, porgque triunfou
do mundo, da carne e de Satanas. Tudo isto, pelo menos, para mim,
me ajudaria a minimizar bastante a importancia dos trés inimigos
da alma. Nao sei se estou a ser exacto, mas a ideia que se tem
destes inimigos, tem a ver com todo um mundo pelo qual a alma
do cristao tem que passar e onde é assediada, a muito niveis,
por todos estes inimigos. A coisa foi tirada do seu contexto ficou
sem referéncias aquele tipo de homilia que os parocos devem fazer
chamando a aten¢éo para os perigos e alertando as pessoas. Como
sabemos, houve toda uma homilética nesse sentido de incutir o
terror da queda e o terror da condenacéo. Mas é nesse contexto,
e portanto meramente homilético, digamos assim, que esta coisa
aparece, reduzido a tentacio, nada mais, e da qual, alguns, grandes
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figuras, triunfaram, como no caso de Job. Acho que isto ja reduz
a forga da inimizade destas trés entidades, porque a tentagéo nao
é pecado, ndo é destruicao, é, como nds sabemos, uma provacéo:
somos postos & prova até para sermos aprovados. E uma ocasido
de descoberta de nés préprios, é uma ocasido de opcéo por Deus e
tudo isto é, na linguagem da Sagrada Escritura, do Novo Testamento,
proporcionado as nossas possibilidades. Quando é exactamente o
que a outra leitura escondia, pois dava a sensacido de que eram
realidades que esmagavam pela sua importancia, pelo seu peso.
Nao, sdo coisas proporcionadas as nossas possibilidades, repetindo
a bem conhecida passagem da Epistola aos Corintios que nos diz
exactamente: “Deus é fiel, ndo permitird que sejais tentados acima
das vossas forgas, mas com a tentagio ele vos dara os meios de
sair dela e a forca para a suportar” (1Cor 10:13). Sao, portanto,
realidades pelas quais somos postos & prova. Nao sdao mais do
que isso.

O ComsATte CristAo, O CAMINHO CRISTAO

No entanto, e passaria ao segundo tempo da nossa conversa, isto
merece ser um pouco analisado. Nao tanto aquilo que se descobre
nesta limitagdo — que as coisas ndo sdo assim tio graves e téo
pesadas — mas o que esté por tras desta concepcao das coisas. Em
primeiro lugar a ideia da vida cristd como um combate. Sim, se ha
inimigos é porque ha combate. Um combate arriscado, um combate
que ocupa o espaco todo da vida desta existéncia crista. Ora, na
realidade, podemos dizer, a partir dos dados da Escritura, a vida
cristd ¢ mesmo um combate. Ha motivos para isso — a fraqueza das
nossas convicgoes, a resisténcia do meio ambiente, a hostilidade do
Maligno. O préprio Concilio de Vaticano II, na Gaudium et Spes,
n°® 13, — uma passagem da parte 12 sobre a dignidade da pessoa
humana — wvai falar desses sendes; todo o paragrafo é sobre o
pecado, e, nesse contexto, diz-se: “toda a vida humana, quer singular
quer colectiva, apresenta-se como uma luta dramética entre o bem
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e o mal, entre a luz e as trevas”. Mas, pelo contexto se vé que o
inimigo com o qual se combate, este inimigo do combate singular e
colectivo, entre o bem e o mal, somos nés préprios. Nés somos os
nossos préprios inimigos, néo é preciso entrar em consideracdo com
outras entidades mais poderosas: somos nés préprios. Tudo comegca
pela frase: “O homem encontra-se dividido em si mesmo.” Podemos,
de facto, admitir que ha combate. A Escritura dé testemunho disso
e apresenta passagens que vao realmente no sentido de falar desse
combate. A passagem talvez mais explicativa, mais rica, é aquela
passagem da Epistola aos Efésios que diz exactamente: “revesti-vos
da armadura de Deus para poderdes resistir & insidias do diabo”
e que “o nosso combate ndo é contra o sangue nem contra a
carne mas contra os Principados, contra as Autoridades, contra os
Dominadores deste mundo de trevas, contra os espiritos do mal que
povoam as regides celestiais. Por isso deveis revestir a armadura de
Deus para poderdes resistir no dia mau e sair, firmes, de todo o
combate” (Ef 6:11-12). Ha na Biblia de Jerusalém vérias passagens
postas em paralelo desta afirmagao de que o nosso combate é contra
os Principados e as Autoridades, etc. mas que ndo vao muito mais
longe do que isso.

Na realidade, a linguagem, a imagistica, que encontramos com
mais frequéncia no Novo Testamento para descrever a existéncia
crista ndo é a do combate. E a do caminho, a da via, e esta
entdo aparece quase, pagina sim, pagina nao, ou mesmo em todas.
E importante que se diga alguma coisa sobre isso. J& no Antigo
Testamento, no Deuteronémio, o tema das duas vias nos aparece: a
via que conduz a vida e  felicidade e a via que conduz a morte e a
infelicidade, a primeira das quais é percorrida, no caso do caminho
para a vida, pela da pratica dos mandamentos de Deus. E este o
final do Deuteronémio. A oposigao entre as duas vias, o caminho
dos maus e o caminho dos justos aparece-nos nos Salmos, aparece,
enfim, um pouco por todo o lado. O homem caminha, e caminha
com Deus. A belissima expressao tirada do Livro de Miqueias vai
nesse sentido exactamente: ‘J4 ti fizeram saber, 6 homem, o que é
bem, o que o Senhor reclama de ti, ndo é mais nada senao cumprir
a justica, amar a bondade e caminhar humildemente com o teu
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Deus”. No Novo Testamento, isto é retomado por Jesus Cristo que
vai dizer que as condi¢des da existéncia sio fundamentalmente a
conversao e a fé e que o sigam. Convida. portanto, a entrar num
caminho de que ele é, evidentemente, o Chefe. o Guia. Ele préprio
diz: “Eu sou 0 Caminho”. E esta a imagem mais procurada, que mais
insistenternente foi apresentada, e nao é exactamente idéntica a do
combate. E bom que se perceba que quando nao se véem as coisas
assim, vamos dar demasiada importancia a uma imagem, como
se ela fosse a expresséo exacta, quimicamente pura, da realidade,
quando ela é apenas uma imagem, (til em certos contextos. Tem a
sua parte de verdade e de utilidade, mas tem que ser compaginada
com muitas outras coisas. “Tendo, portanto, irméaos, a plena garantia
para entrar no santuério, pelo Sangue de Jesus. Nele temos um
caminho novo e vivo, que ele mesmo inaugurou por nés» — Jesus
inaugurou uma via e nés vamos por ela - « através do véu, quer
dizer através da sua carne, aproximemo-nos ...etc.” diz a Epistola
aos Hebreus (He 10: 19-20). Este tema da via pode bifurcar, de
certa maneira. Alguns textos véo falar de corrida, e até de corrida
no estadio. Paulo utiliza bastante essa imagem, nao sé na 1% aos
Corintios como em Filipenses onde Paulo se diz tenso, a aproximar-
se da meta, nao olhando para tras (Fil 3: 13-14), texto este que é,
de facto, muito paradigmético desta atitude, do andar para a frente.
Poderia pensar-se numa corrida de competicao, poderia pensar-se
em competigdo com outros, mas n&o: a tnica coisa que lhe interessa
€ o aproximar-se de uma meta. A outra imagem na qual a ideia
se concretiza é a de peregrinagao. “Exorto vos, diz S. Pedro, com
a peregrinos e forasteiros neste mundo, a que vos abstenhais dos
desejos carnais que fazem guerra a alma” (1Pe 2:11). Alias aqui
as duas ideias aparecem juntas. Mas de qualquer maneira, isto ja
diminui bastante, penso eu, a importancia da imagem do combate
e dos inimigos.

Além disso, apresentar como adversarios da Salvacio — o
mundo, o deménio, e a carne — é, creio eu, afirmar que tudo nos é
obstéculo, que tudo conspira contra a nossa salvacao. Porque somos
nés préprios, a carne; é o mundo & nossa volta e até os poderes
superiores a este mundo. Tudo se conjuga para ser adversério nesta

74



O mundo, o deménio e a carne - Frei Mateus Cardoso Peres

caminhada ou neste combate. E isto tem a ver com uma certa
leitura pessimista, negativa, da existéncia crista, que foi dominante
na Europa crista dos séculos XIV a XVIII e mais, quase se podia
prolongar até ao século XX, a qual levou muita gente a pensar que
era extremamente dificil a salvagao, extremamente rara a salvagao.
Jean. Delumeau escreveu grandes livros sobre a questao e juntou
muito material que vem dizer exactamente isso: a grande maioria
dos cristdos leigos, padres, bispos, papas, possivelmente, todos
eles pensavam que era extremamente dificil a salvagao e por isso
extremamente rara, também. Ha testemunhos impressionantes nesse
sentido. Eles pensavam que o mais normal é que toda a gente se
perdesse, ou que quase toda gente se perdia e que portanto s6
muito excepcionalmente haveria salvagéo. E isto tem a ver com
esse pessimismo de fundo que também estd presente aqui: tudo
nos é adversério, tudo nos é dificil, somos nds préprios que somos
nossos inimigos, é o mundo & nossa volta e, até, sao os poderes
malignos que estdo coligados contra todos nés.

Em segundo lugar: estes inimigos sao inimigos da alma. Quer
dizer: estd aqui em jogo também uma viséo resfritiva da prépria
salvacdo — a salvagdo da alma — quando de facto, aquilo que
é proprio da fé dos cristdos, é a salvagdo integral do ser humano,
nao é a salvacao da alma. A propria Biblia nos leva a afirmar que
0 que esté em jogo néo ¢é a salvagao apenas de cada um de nos,
mas até do nosso mundo, a salvacio do mundo. Na Epistola aos
Romanos, vai-se falar, de uma forma até comovedora, da ansia
de salvacdo que atravessa 0 mundo e em que nds participamos,
gemendo interiormente, suspirando pela redengéo do nosso corpo.
Mas isto é muito mais vasto. “A prépria criagao foi submetida a
vaidade na esperanca de ser liberta da escravidao da corrupcao para
entrar, ela também, na liberdade da gléria dos filhos de Deus. A
criagdo inteira geme e sofre as dores de um parto até ao presente.
E nao s6 ela, também nés gememos” (Rm 8: 20-23). Ha, portanto,
uma dimensdo muito mais vasta da salvacdo (o homem integral e
o seu mundo) que desaparece nesta apresentagao dos obstaculos,
como sendo obstaculos da alma. Estd por detrds disto a ideia
de que todo o esforgo do Senhor e da sua Igreja, aquilo que é
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apresentado pela Igreja a todos os homens de todos os tempos, visa
a salvagao das almas; e ha muito textos que nos falam exactamente
nesse sentido. J& nao sei quem, ndo sei se era o Cura d’ Ars,
atribufa a Deus a expressao “da-me almas — da mihi animas”. A
ansia de Deus seria pela salvagdo das almas! Salvando a alma, o
resto vem; brota dai tudo, Se calhar, a esse nivel é perfeitamente
aceitavel, mas ndo hé divida nenhuma que ha aqui um desequilibrio
espiritualista no sentido de negar o resto, as outras dimensées da
salvagéo, desvio espiritualista que me parece deve ser denunciado,
pois ndo corresponde aquilo em que se acreditou durante todo o
tempo, ao fim e ao cabo. Espiritualismo ou mesmo até angelismo!
O que pode levar de certo modo a isso é a ideia de que depois
seremos ‘como os anjos do céu’, dita a propésito do matriménio (Mt
22: 30). O que foi utilizado e explorado em termos que realmente
se tornaram abusivos. Isto é uma reduggo. E é uma redugéo
que ndo tem em conta a ambiguidade das coisas. Aqui eu digo
ambiguidade em sentido preciso. O que, de facto, é metafisicamente
bom, inteiramente bom, absolutamente bom, é Deus. Tudo o mais
tem de ter bondade, sendo nao existia. Tem também limitacGes
dessa bondade e, portanto, tudo tem o seu aspecto bom e o seu
aspecto mau — tudo. E é isso que deve ser tido em conta aqui
neste momento, neste contexto. O mundo tem a sua ambiguidade,
a carne tem a sua ambiguidade, enfim, tudo isso deve ser tido em
conta. O mundo, bem o sabemos, é uma palavra extremamente
ambigua na Escritura. Sao Joéo tao depressa diz que “Deus tanto
amou o mundo que lhe entregou ao seu Filho unico... para que
o mundo seja salvo por ele” (Jo 3: 16-17), como vai dizer que o
mundo, tudo o que hé no mundo néo presta: “N&o ameis 0 mundo
nem o que h& no mundo e se alguém ama o mundo nao esta nele
o amor do Pai. O que ha no mundo — concupiscéncia da carne,
concupiscéncia dos olhos, orgulho das riquezas, ndo vem do Pai,
mas do mundo. Ora o mundo passa com as suas concupiscéncias;
a vontade de Deus é que permanece eternamente” (1Jo 2: 15-17).
O mundo tem portanto aspectos que sdo com certeza gravosos,
dificeis, que sdo desafios e pdem & prova a fé e a paciéncia e a
perseveranca dos que caminham no seguimento de Cristo, mas nio
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podemos dai concluir, embora néo esteja ainda salvo, que seja s6
obstaculo, e que nao esteja votado a conversao.

Pensemos na relacdo entre o mundo, a Igreja e o Reino. A
mentalidade, prépria da Igreja Tridentina, muito pessimista, muito
negativista, em todos os aspectos, encarava a existéncia crista na
perspectiva de uma saida do mundo para a Igreja. E a Igreja via-a
j& quase como uma identificacdo com o Reino de Deus. E entre a
Igreja e o Reino, quase nao havia sendo um pequeno crescimento;
j4, praticamente, a Igreja afirma uma tal presenga da graga de Deus
e do poder de Deus que se poderia quase dizer que a Igreja é
o Reino entre nés. Nao ainda é o Reino, ainda tem que crescer
um bocado, mas é quase o Reino. Ora, uma nova maneira de
compreender a relagdo com o mundo, nos levou a ver a coisa
exactamente ao contrério. A Igreja é enviada ao mundo porque tem
o mundo a salvar. E o mundo a ser salvo é o mundo a ser integrado
no Reino. Portanto, os movimentos mudam a sua direc¢gdo. Nao a
fuga do mundo para a Igreja que é pelo menos em germe o Reino,
mas o envio da Igreja a0 mundo para que este seja transfigurado
em Reino, seja salvo. Pensou-se exactamente que a salvagédo era o
“safar’-se do mundo, e a Igreja era aquela porgéo ja escolhida, ja
eleita, j& perto do Reino, garantida, desde que, enfim, se perseverasse
na fidelidade, etc... quando o que estd realmente, nos textos, é
exactamente o contrario. A Igreja nao é o ‘safar-se’ do mundo, pois
a Igreja é encarregada de ir a0 mundo com a presenga de Cristo
e é esse mundo, que nao é para deitar fora, e é esse mundo que
vai ser, que deve ser, que estd a ser, transformado no Reino. O
mundo a salvar-se. De facto, no esquema de que me parece que nés
nos temos que libertar, h4 n&o sé6 uma desvalorizagdo do mundo,
mas uma hipervalorizagdo da Igreja. Por um lado, a Igreja ja quase
identificada com o Reino e o mundo, por outro, visto com um olhar
muito negativo, muito pessimista. Ora, de facto, aquilo que estd em
jogo é a salvagdo do mundo.

Ha que reconhecer-se também, na mesma linha, que ha uma
ambiguidade da carne que consta dos textos e que nés falseamos
as coisas quando atendemos a um aspecto a ndo a outros. No
Evangelho de Jo#o, vai dizer-se: “a carne nao serve de nada” (6.63),
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é inoperante, ndo tem eficdcia — o espirito é que vale. Mas é
também claro que todo o Evangelho de Jo&o estd marcado por
aquela afirmacéo de que “o Verbo fez-se carne”. E também, na
bela expressao de S. Lucas — “toda a carne vera a salvacao de
Deus” (3:6; cf. Is. 40:5). Portanto, a carne esté prometida a salvacao.
Alids o que nés afirmamos no Credo ou melhor, exactamente no
Simbolo dos Apéstolos, é isso — acreditamos na ressurreicdo da
carne e portanto a carne faz parte daquilo que vem a ser salvo.
No Credo niceno-constantinopolitano, falamos da ressurreicdo dos
mortos, mas no Simbolo dos Apéstolos diz-se claramente: “creio na
ressurreicdo da carne.” “Toda a carne vera a salvacdo de Deus”.
Isto é a promessa da salvacao. O Filho de Deus faz-se carne para
realizar a salvacdo da carne. E por isso que numa bela expressao,
teologicamente carregada, se vai dizer que a carne é “a charneira da
salvacdo”, o “gonzo”’ na qual se opera a salvacao; é exactamente o
que lhe déa toda a importéncia, todo o seu valor. Nao fica de fora,
nao é, portanto, numa fuga angelista que a salvacdo se opera, é
exactamente apanhando e integrando essa mesma carne, na dita
salvagado. Penso que o que estd por detras disto, tem a ver com a
universalidade do projecto de Deus. Deus que fez todas as coisas,
que as separou, catalogou, de certa maneira organizou, como quem
vence o caos e atribui as diferengas, etc., e que no fim de ter feito
isso viu que tudo era muito bom. Tudo. Nessa fase das coisas nao
ha excepgbes. Deus quer salvar tudo o que criou. A salvacéo é,
de facto, universal. Nao h& nada que fique fora, de certa maneira.
Paulo vai dizer na Epistola aos Corintios: “até que Deus seja tudo
em todos” (1Cor 15: 28), o que nao é tudo mas s6 em alguns, nos
seres espirituais, ndo, é tudo em todos; e, no Apocalipse, de uma
forma também ela muito bela, se vai dizer que Aquele que esta
sentado no trono, portanto o vencedor, diz: “Eis que faco novas
todas as coisas” (Ap 21: 5). O que é muito original do ponto de
vista da comparagdo com outras religibes. Nada é excluido, nada
¢é deitado fora, tudo é de certa maneira recuperado, transformado.
Nao digo que n&o seja transformado — nao ¢é assim tal como esta,
que faz parte dessa renovagao genérica e absoluta de que fala a
Apocalipse, mas nao ha divida que é tudo. Noutras religides ha
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opgdes, ha coisas que sao para deitar fora, que nao prestam, que
séo excluidas & partida. Eu penso que até é mais do que isso, mas
comecemos por af. Pensamos nos dualismos! A ansia de catalogar
onde estd o mal, de saber o que é o mal, leva a dizer que o mal
é a matéria, como muitos deles pensaram. Acaba-se por se ter uma
atitude de expulsdo e de exclusdo dessa matéria. A salvacdo € a
anti-matéria, é o que nao é corporal, sexual, enfim, tudo isso. Esta
ansia de pér o alfinetezinho do rétulo, “isto” e identificar, que leva
depois, a fazer o mundo organizado, mas em termos de exclusao. A
mesma coisa se poderéa dizer, penso, do Hinduismo, tanto quanto eu
sei, e é muito pouco; no Hinduismo também ha uma transformagéo
mas inoperante, na medida em que a transformacéo recomeca, se da
o eterno retorno, tudo recomega e portanto nao hé esta perspectiva
de que 0 que nao esta ainda conforme a vontade de Deus, venha
a estar de uma forma definitiva. O definitivo é uma coisa que nao
faz parte deste esquema. Aqui néo. Tudo é retomado, e tudo é
reconquistado e tudo é transformado e néo volta atrés, néo se perde.
Tudo isto nos leva a dizer, portanto, a descobrir que a carne e o
mundo de obstaculos a salvagio do homem — nao digo ja da alma
— passam ou devem passar a ser vistos como objectos da salvagéo.
A salvagao abarca-os, agarra-os, mexe neles. Nao é passar através
deles e fugindo deles: a salvagéo tem a ver com isso. E que, portanto,
segundo me parece, neste esquema que eu chamei profundamente
original do cristianismo, passa-se de uma categoria, no fundo estética
de catalogar — isto é o mal, aquilo é o bem, isto é o mal e portanto
vai desaparecer — passa-se para uma categoria de transformacéao,
fundamentalmente. Percebe-se, nao é? Até a busca da compreensao
das coisas leva a tentar a classifica-las, a catalogé-las — o que é isto,
para que serve? Mas néo é possivel ir mais a frente nesse esforgo
de entender, sem aceitar que nés nao vemos tudo, ndo sabemos
tudo — ficam muitas coisas por catalogar e referenciar — e que por
isso realmente, a tentativa de tudo organizar, tudo rotular, é uma
tentativa falhada. Temos, é, que admitir que tudo estd em transe e
em crescimento, e em transformacéo, e o que vai ser ndo sabemos:
confiamos que seja éptimo! Mas ndo sabemos.
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E certo que dos trés inimigos, o caso do demdnio é especial e
levanta muitos problemas que eu nao tenho nem a competéncia
nem a coragem de abordar aqui. Manifestamente, personaliza-
se num anjo decaido, e nos seus sequazes, a forga do mal que
se encontra, até certo ponto, na experiéncia humana e que é o
mal que atrai para si, o mal que se opde a tentativas de bem,
de conversao e de mudanga de vida, o mal que se insinua em
tudo, e que torna tudo mais dificil. Foi assim que se pensou, sem
hesitacdo nenhuma, desde os tempos biblicos, desde da Gltima fase
dos escritos do Antigo Testamento até aos nossos dias. Lembremo-
nos das chamadas oragdes leoninas. Era obrigatério rezar, no fim
da missa, néo s6 o prélogo do Evangelho de S. Jodo, como umas
oragdes em que veementemente se pedia o auxilio de Deus para
lutar contra os espiritos malignos que andam pelo mundo para opor-
se a salvagao das almas. Nés estdvamos cercados de deménios e
era preciso a forga de Deus estar muito presente nas nossas vidas
todas. Por isso, no fim das Missas, antes que as pessoas fugissem
da Igreja, pedia-se urgentemente que S. Miguel Arcanjo viesse em
auxilio da Igreja, que S. Miguel viesse em auxilio dos cristaos que
se debatem nas dificuldades desta confrontacdo com “Satanés ou
outros espiritos malignos que andam pelo mundo para a perdicao
das almas”; andam pelo mundo, por todo o lado, andam ai! Esta
foi, portanto, a convicgdo profunda de muitas geracées de crentes,
durante muitos anos e muitos séculos. E, eu nao sei muito bem
se a gente pode assim, levemente, pd-la de lado. Serd isto uma
verdade objectiva, serd uma mera concretizagdo daquela tendéncia
a personalizar tudo aquilo que nao se domina? Afinal, é uma
personalizacdo que estd na origem até das experiéncias politeistas!
O que é isso, afinal, sendo a necessidade de se dar caracter pessoal
ao que existe? Nao sei.

Nao vou tomar partido sobre isso: sequramente ha uma parte de
verdade naquilo que é tradicional na Igreja, mas o que é importante
aqui lembrar, e é por isso que ndo é completamente em véao abordar
esse assunto, o que ¢ preciso lembrar aqui é que ao contrério daquela
leitura pessimista, negativa, que vem do Concilio de Trento até ao
sec. XIX e até nds, a Escritura fala num sentido completamente
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diferente. Cristo é aquele que vence o maligno, e isto é dito no
Evangelho segundo S. Lucas, por exemplo, de forma muito clara,
quando acusam Cristo de expulsar os deménios pelo poder de
Belzebu, ele faz uma descricdo da sua ac¢do nesse campo, em
termos de uma vitéria: “quando um homem forte e bem armado
guarda a sua casa, os seus bens ficam a seguro. Mas se um mais
forte (que é ele, o Cristo) o assalta e vence, tira-lhe a armadura na
qual confiava e distribui os seus despojos” (11: 21-22). E isto nao é
exclusivo porque nds, um pouco antes, até antes, curiosamente, no
Evangelho de Lucas encontramos aquela entusiéstica descricao da
accao missionaria dos 72 discipulos completamente abismados com
o facto de que tinham dominado os deménios. Eles diziam: “até
os deménios se nos submetem em teu nome”, (Lc10:17), quando
regressaram da sua expedicdo missionéria, dois a dois. Estavam
realmente encantados com a afirmacdo do seu poder sobre os
deménios. O que ja diminui bastante a forca destas coisas, mas a
importancia desta referéncia vai mais longe.

E muito importante perceber que o facto de atribuirmos a um ser
espiritual a inimizade contra o género humano e a belicosidade contra
o género humano leva a que fazer entender o carnal como mau e
perigoso e o espiritual como bom e salvifico, estd completamente
errado neste esquema. O espiritual pode ser perigoso, pode ser mau.
E o carnal até é instrumento da salvacdo. Portanto, aquela leitura,
no fundo, ainda um bocado dolorista, que muitas vezes se faz destas
coisas, estd completamente desautorizada, penso eu.

Do JA E Do AinbAa NAO

Terceiro ponto: O fundo de toda a questdo é uma interpretagao
um bocado abusiva da dimenséo escatolégica da situagéo crista.
Nés acreditamos que, quem esta4 em Cristo é uma nova criatura, diz
S. Paulo, claramente, e estd numa nova situagdo. E uma situagao
ainda generativa porque ja aconteceram coisas, ja se alcangaram
patamares novos, ja ha todo um passado que é eliminado e de
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que fomos libertados, mas isso, esses dons que nés recebemos,
fundamentalmente, os dons ligados & presenga em nés do Espirito
Santo, esses dons ainda tém que produzir todos os seus frutos. E
aquilo que todos néds constantemente apresentamos em termos do “ja
e ainda n&o”, uma situagao de passagem. J4 recebemos os dons e os
dons ainda nao produziram toda a sua virtualidade, toda a sua forca
de transformagéo. E isso traduz-se, de facto, numa situagio muito
caracteristica, muito prépria e na qual estas coisas encaixam, e na
qual, bem interpretadas, estas coisas se iluminam. E o que eu vejo
é que muito frequentemente, nesta leitura negativa que vem, nao
propriamente do Concilio de Trento, mas enfim, do endurecimento
dos dados do Concilio de Trento, ndo se pensa na parte positiva, no
“j&”, nos dons do Espirito Santo, na presenca do Espirito Santo. E em
parte uma reaquisi¢do importante que os cristaos dos finais do século
XX, em especial os catélicos, tivessem dado de novo importancia
ao Espirito Santo e & sua presenga, como motor do apostolado,
da oragéo etc. Mas ndo se pensa suficientemente nesse aspecto
que acaba por desaparecer completamente no quadro pessimista e
negativo de que eu falei. E, depois, também se interpreta mal esse
quadro no aspecto do “ainda nao”. Manifestamente, esse quadro
do “ainda nao” traduz-se em exortag¢des a um certo inconformismo
com o mundo no seu estado presente. Paulo vai dizer «a figura deste
mundo, o cenério este mundo esta a passar» [1Co 7:31], quer dizer,
que nao nos vamos ligar aquilo que é transitério. Mas, é numa linha
de inconformismo, de nao “irmos na onda”, de nao nos deixarmos
levar, que esta atitude se concretiza: “ndo vos conformeis com este
mundo, mas transformai a vossa mente a fim de poderdes discernir
qual é a vontade de Deus, o que é bom, o que lhe é agradavel,
perfeito...” (Rm 12:2). E fundamental que os cristaos estejam com
os olhos abertos e saibam distinguir, discernir, como aqui se diz, e
nao sejam, acriticamente, adoradores do tempo presente e do mundo
presente. E na Epistola aos Corintios (1Cor 7), ele vai dizer que
mesmo as coisas que fazem, os cristdos tém que as fazer (e devem
fazé-las) com uma reserva, uma certa reserva critica. Nao podem
alinhar, passe a expressao, como quem néo tem esperanca de outra
coisa. E isto que Paulo vai dizer quando afirma: “o tempo se fez
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curto, aqueles que tém esposa sejam como se a nao tivessem”; o
que nao pode ser interpretado no sentido de que vivam de forma
celibataria, porque todo o contexto diz o contrario [cf. v. 5]; é a
tal certa reserva que faz com que, mesmo na relacdo conjugal com
toda a sua riqueza e toda a sua forga, mesmo ai, ha uma abertura
para a esperanca cristd que podera condicionar alguns aspectos da
vivéncia dessa relagdo. Porque o que diz a seguir é “os que choram
como se nao chorassem. Aqueles que se regozijam, como se nao
se regozijassem; aqueles que compram, como se n&o possuissern”
leva a perceber que o essencial é o nao se pdr inteiramente naquilo
que se faz. Ou seja, a esperanca cristd impde uma certa reserva
que devera ser critica em relagdo as coisas. “Aqueles que usam
deste mundo, como se ndo usassem plenamente”. (1 Cor 7: 29-31).
Esta é que me parece a grande licdo. E, ainda, uma dimenséo de
vigilancia — nao podemos adormecer na relacdo com o mundo e
devemos estar sempre a espera do pior.

CONTESTACAO Ou TRANSFORMACAO

Ora, esta reserva critica, este usar do mundo como se nao se
usasse plenamente, etc., ndo ha ddvida nenhuma que tiveram na
histéria da Igreja e da sua caminhada interpretacbes abusivas. Ha
gente, é certo, que tem a vocagao de contestagao e isso apareceu, de
forma muito clara, na altura em que a Igreja pactuou com o Império
Romano O Espirito Santo, ndo tenhamos divida nenhuma, chamou
gente a viver numa auténtica contestagdo da paz com o Império,
e da instalacdo da Igreja nas zonas do poder: sdo os monges que
aparecem quase espontaneamente nesse momento em que deixa
de haver perseguicbes e deixa de haver contraste nitido com um
mundo hostil. E uma vocagéo. mas nao é a dnica vocagao na Igreja.
Héa também uma vocagdo da transformagéo do mundo. Através
da missao cristd, através do melhoramento das estruturas sociais,
vive-se outra vocacao, no fundo, muito mais frequente, muito mais
partilhada, uma vocagéo de transformagao do mundo. S6 que, o ideal
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cristio de perfeicéo ligou-se demasiado a vocagéo da contestagao.
E todas as pessoas, mesmo sem esta vocagdo da contestacao, se
quisessem ser verdadeiramente cristios, isto é, estar no caminho
da realizagdo espiritual, num caminho de santidade, tinham que
imitar, dessa maneira, a vocacio da contestacdo monastica. Assim
faziam as Ordens Terceiras na Idade Média, que propunham aos
seus membros que vivessem de uma forma, decalcada, de certa
maneira, da vida religiosa, porque néo encontravam na sua condicéo
de leigos as coordenadas de um outro tipo de realizagdo crista
na linha da responsabilidade pelo mundo. Deve admitir-se, neste
campo, uma certa influéncia do dualismo que estd presente em
todas estas coisas, como uma tentagéo, e que até ja estd presente
nos escritos do Novo Testamento. Ja S. Joao vai falar de que o
Anticristo s&o aqueles que neguem o Cristo vindo na carne (I, 4:3)
e, na 17 a Timédteo [4:3], alerta-se para aqueles que andam para
ai a condenar o matriménio. H& j4 uma presen¢a, nos préprios
momentos em que se escreve o Novo Testamento, de dentncia desta
tentactes de dualismo, ao fim e ao cabo, mas penso sobretudo no
desequilibrio de que falei j& véarias vezes, e que esta presente com
toda a forca nos Cétaros. Sonha-se com um mundo imensamente
mais puro, auténtico, quimicamente auténtico, um mundo em que
a criacéo fosse condenada; condena-se veementemente tudo o que
é material; recorre-se a dois deuses, o deus bom que era espiritual
e o deus mau que era carnal, que tinha feito 0 mundo corporal.
Hé& um bocadinho disto no Luteranismo e, embora condenado,
o dJansenismo mudou de cara e chegou aos nosso dias através
daquilo que se pretendeu que fosse a espiritualidade, a exigéncia
cristd, a autenticidade de um esforgo que muitas vezes era, de facto,
nesta perspectiva, dualista. Tudo isto ¢, até certo ponto, a heranca
de S. Agostinho. Ele entrou na Igreja por uma conversao a partir
do dualismo. Tinha sido maniqueu, libertou-se disso, mas os seus
esquemas mentais ficaram em parte ligados a isso. Eu aceito que
me corrifam ou que me digam que nao, mas é curioso também
o facto de que as grandes experiéncias teolégicas durante quinze
séculos de vida da Igreja foram estas — foi S. Agostinho em toda
a linha, em toda a escala — e o resultado esta a vista. Ele é, de
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facto, até por temperamento e nao sé por uma questao de ter vindo
do maniqueismo, — estas coisas estdo sempre muito ligadas ao
temperamento, é algo de genético, ndo é? - ele, nos seus melhores
escritos espirituais, apresenta sempre aquele esquema de que todas
estas coisas, por muito boas que sejam, ainda ndo sao as definitivas
— isto ndo é definitivo, isto é tudo passageiro, esta ndo é aquela
beleza que néo pode se ultrapassada. Por muito bom que seja e por
muito auténtico que seja, ndo é ainda aquilo por que nés ansiamos
e aquilo que desejamos. Nao é. Portanto ele foi uma pessoa que
viveu muito esta distancia entra o real presente e o anseio cristao.
Mas ndo ha divida nenhuma de que isso acabou por esconder
dimensdes essenciais da existéncia crista que reaparecem depois com
o Vaticano [I; nesse intervalo, porém, ha uma influéncia poderosa de
S. Agostinho que dominou completamente o pensamento ocidental.
Nao podemos esquecer que S. Tomés, para nés, que o estudamos,
mal ou bem, um bocadinho, foi precisamente libertador em relacao
a isto, em relagéo a maneira que dominava a Igreja do nosso tempo,
de ver o criado, de ver o tempo presente, de ver a salvacdo. E, no
entanto, S. Tomés, com imensa habilidade, apresentou-se sempre
como agostiniano. Mas o que é certo é que, depois da Biblia, o
grande best-seller foi a Imitacao de Cristo, que é tudo isto mas com
mais ‘choradinho’, quer dizer, com mais carga sentimental, e pobreza
teoldgica, propde, de facto, uma leitura imensamente negativa da
existéncia cristd adequada (?) a uma vocagao especifica na Igreja
imprépria para todas as outras. E, no entanto, toda a gente tinha
que ler a Imitagdo de Cristo, muita gente conhecia a Imitacio de
Cristo de cor!

Do Mau Uso pa Uroria

Quarto ponto: Este quarto ponto tem a ver com o tftulo genérico
da série “Muitos sdo os mundos”’. Eu, naquele texto que ja me
arrependi de ter escrito e que aparece no desdobréavel, digo que esta
versdo “dos inimigos da alma, além de ser elemento que integra
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uma certa visdo da fé, é também sinal de inconformismo, recusa do
presente, utopia”, e estava muito esperancado de conseguir dar-lhe
uma volta qualquer que nao sabia o que era, mas que a afirmagao
destes “inimigos da alma” seria integrada numa certa visdo da fé.
Nao ha divida de que constitui um sinal de inconformismo e se nos
apresenta como utopia. Parece-me, pois, ainda vélido. Mas vai p6r
uma questdo que é a questdo de saber se ndo ha utopias negativas.
Quer dizer, se ndo ha utopias em que se consubstanciam, n&o os
desejos e as esperancas mas os medos e os pesadelos colectivos.
Esta ideia do mundo todo ele adverso, todo ele perigoso é, de
facto, uma criagéo colectiva, uma criagdo cultural, mas que traduz
os medos, ndo os desejos, a afligdo que as pessoas tinham. Claro,
poderad haver motivos suspeitos para esta criagao dos medos. Ha
pessoas que gostam muito de ser amedrontadas e que vivem com
isso. Esta histéria é, ao fim e ao cabo, a histéria do énfase no
medo que se deu aos inimigos da alma, a histéria duma utopia da
criagdo dum mundo outro. Tento demonstrar isso mesmo. Trata-se de
uma deturpacéo em relacdo aos dados biblicos. Nao é apenas uma
leitura negativa, pessimista de todo o criado, mas deturpa e até se
op6e ao essencial da nossa esperanca, nega a alegre esperanca da
salvagdo. “Muitos sdo os mundos”. Nés temos uma certa dificuldade
em aceitar aquele que nos é proposto e inventamos algo que nos
é adverso, que nos é perigoso. Esta utopia do pessimismo, embora
espiritualista, é muito reveladora do que estéd em nés, daquilo que nds
trazemos connosco, daquilo que nos exprimimos, colectivamente, até
na oragao. Mas néo corresponde aquilo que nos é proposto. E uma
invencdo humana que se opde a Palavra de Deus e portanto néo
me parece que se possa aceitar que a pluralidade dos mundos nao
possa ser contestada em nome da esperanca cristd. Alguns desses
mundos sdo mundos a ulitrapassar, sdéo mundos a deitar fora, sao
mundos com os quais ndo se deve pactuar. E penso que o mundo
de pessimismo e de ameaga que estd por detrds da expressao dos
trés inimigos da alma que sdo o mundo, o deménio e a carne... é de
facto uma utopia que n&o interessa. Em primeiro lugar porque néo é
verdadeira e depois porque nao é disso que nds andamos a procura.
Ha qualquer coisa de perverso em satisfazer-se com isso. Quando
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se diz que os que véo ser condenados sdo a grande multidao, é
capaz de haver um certo gozo nisso; mas quando se assume que
quem diz isso, se calhar, faz parte do nimero, as coisas mudam de
figura. Ha um testemunho que o Delumeau refere e que é curioso.
E o de um santo bispo l& do sul de Italia que estd a pregar e que
afirma, claramente, que muito poucos serdo os que se salvam e
de repente, inspiracdo do Espirito Santo talvez, diz: “e se calhar,
nem eu!” — e desata num choro, ali diante de toda a gente que o
escutava porque o que estava a afirmar para os outros, se calhar,
abarcava-o a ele também. E mais facil quando sao os outros, essa
gente que anda por ai! Agora, quando isso se volta sobre nés e
nos abarca... Mas, em realidade, ndo é preciso acreditar em tal.
Nem se deve acreditar nisso

O que é mais importante, com certeza, é ndo negar o homem
nas suas possibilidades que séo as possibilidades infinitas do poder
salvador de Deus. E nao negar a felicidade, é nao negar o amor
de Deus na sua eficicia, é, de facto, assumir tudo isso como o tal
ser posto a prova através do qual essas coisas se realizam.

(NOTAS)

! Trata-se de uma conferéncia, pronunciada em Janeiro de 2005, no Convento de Sao
Domingos de Lisboa, no quadro de uma série intitulada “Muitos sao os Mundos”, a
que se conservou, em larga medida, o estilo coloquial.

2 Maidsculas do original.
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A LITERATURA COMO
RECONFIGURACAO DO MUNDO

Jorge leandro Rosa
Univeersidade Lusdfona (Lisboa)

Qual é a nossa relagdo com o texto literario quando, como diz
Pascal Quignard, «pela primeira vez, a forma de uma sociedade se
opde & existéncia de uma literatura»? Esta sociedade nao reconhece
ja4 o mundo literdrio porque nao parece capaz de uma percepcao
do mundo. Reunimos, entdo, as palavras numa cesta, e é ela a
medida dos frutos literarios que tomamos ainda como alimento. Uma
cesta estd bem num jardim, que é, ele préprio, figuragdo frégil e
indecisa do mundo. Depois das metéforas da palavra como semente
do mundo, subsistiremos com uma literatura que seja apenas fruto
recolhido e parco?

Recuando até Novalis, podemos perceber que o Homem, néo
é a semente, é a metéfora. E ao Homem que cabe a maravilha e
a mistificaco do transporte que procura o trespasse das coisas. E
ao Homem que o mundo se oferece eclodido, fragmentado, sempre
no caminho do retorno & semente. Mas como essa condicdo é
composta, igualmente, de matéria e de movimento, nada podemos
decidir da condicao inicial ou final da semente. E, sobretudo, a
semente, tendo essa qualidade do mundo infimo, permite-nos uma
idéntica plenitude nos tempos de graga, do mundo em flor, e nos
tempos da escassez, como o nosso, onde recolhemos o mundo no
fundo da cesta das palavras.

Recorro, a partir deste momento, & cesta de Fiama Hasse Pais
Brandao'!, poeta singular (e exemplar) no século que passou,
pelo arco magnifico que estabeleceu entre a consciéncia do ser
linguistico da poesia e a vocagao de coisa do mundo que lhe conferiu
progressivamente. A insergao de alguns destes poemas nao deve ser
entendida como ilustracio de uma tese. Sdo os poemas que me
conduzem num processo de (demanda do) encontro.
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1. H& uma sabedoria na literatura? Vejamos: a literatura pode
conter uma sabedoria filoséfica, moral ou mesmo teoldgica, mas
estas estarao ai sempre como algo que vem a ela como a um
territrio propicio. A sabedoria propriamente literaria, aquela que
emerge no préprio material literario, que esta ali porque uma palavra,
uma frase, uma entoagéo s&o assim e ndo de outro modo, essa
nao se da no sentido, nao estabelece uma afirmagéao comprovavel
ou aferivel. Na verdade, a sabedoria literaria assemelha-se mais ao
siléncio, embora seja indissociavel das palavras. Mas, muitas vezes,
esse siléncio surge como grito, como interjeicdo, como iminéncia
do caos na linguagem.

O saber da literatura néo é pureza da palavra; palavra intocada,
imaculada. A palavra pode aqui ser limpida tal como o sdo as coisas
do mundo, que nunca estao livres dessa méacula mundana, mas nela
podem tomar uma limpidez que é, simplesmente, a sua evidéncia.
Reconhece-se aqui a relagdo atormentada entre Celan e Heidegger.
Um dos grandes poetas do século que passou, Paul Celan, falava
da limpidez da palavra poética. Mais curioso ainda, esse adjectivo
aplicou-o ele aos textos do tltimo Heidegger, utilizando o termo
francés “limpidité”: «Ao invés daqueles a quem a sua maneira de falar
ofusca, incomoda (referéncia ao “jargao da veracidade” de Adorno),
vejo em Heidegger aquele que devolveu & lingua a sua limpidez»2.
Como entender esta afirmagao? Celan acrescenta: «Pretendo libertar-
me das palavras como simples signos qualificativos (Bezeichnungen).
Gostaria de voltar a escutar nas palavras a nomeagéo das coisas.
O signo qualificativo isola o objecto representado, enquanto que,
no nomear, a prépria coisa comega a falar-nos como coisa de cada
vez singular na sua relagdo com o mundo»’.

Dizer que o nomear é abrir um lugar no mundo, sem que o
nomear seja pertenga do mundo, mereceria aqui uma mais longa
meditacdo. A palavra literaria é dedicatéria do mundo, mas essa
dedicatéria abre-se como um umbral, uma passagem que, ao ser
transposta pelo leitor, dedica este, por sua vez, a0 mundo, quer dizer,
transforma o dedicatario em coisa dedicada. Na palavra lida, o leitor
¢ devolvido ao mundo. Neste sentido, néo creio que a literatura
nos conduza a um espago indeterminado. Nem, por maioria de
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razdo, ao espaco sobredeterminado do mundo. A palavra literaria
traz-nos ao mundo no gesto da revisitagao. Ora, a revisitagéo, longe
de estabelecer uma gradagdo do longinquo, é uma visita que se
realiza na prépria qualidade do “longe”. E a visita que nao se
consuma na proximidade e n&o anula o longe. A literatura confere
ao nosso habitar do mundo a prépria qualidade residencial da
distancia. Distancia em relacio a qué? Em relagao a coeréncia do
mundo, antes do mais. Ao metadiscurso do mundo. No mundo, a
voz literaria encontra a evocagédo do acolhimento, ndo o préprio
gesto do acolhimento, ndo o espago que a envolva. O mundo como
acolhimento é uma construcao da tradigio poética. Esse mundo fez-
se experiéncia dificil e dolorosa nas literaturas da modernidade. Mas
néo vemos como podera a experiéncia literaria sacudir definitivamente
uma tal construgao. O acolhimento quebra-se. A imediaticidade do
mundo torna-se impossivel. Mas essa impossibilidade de encontrar
no mundo uma estrutura imediatamente acolhedora volta a colocar
o mundo na posicao de dedicatario da palavra: na abertura do
texto, procura-se o mundo, evoca-se 0 mundo na distancia. Essa
evocacdo determinard a fragmentacdo da propria lingua literéria,
a quebra dos ritmos e das palavras, que assim se adequam aos
vestigios do mundo que o poema encontra no seu caminho. Na
lingua quebrada do poema, podemos vislumbrar o outro lado desta
relagao na distancia: o poeta como dedicatario do mundo.

Revisitado, 0 mundo nao se faz pura lingua, nem é mais puro,
nem se revela, subitamente, como solo da directa motivacao entre as
coisas e os nomes. Revisitado, o mundo é o mundo num encontro
cuja ocorréncia deve passar a ser assinalada de modo sempre novo.
Nessa revisitagao, todas as correspondéncias se deslocam.

Nao sairei da paisagem senao para momentos
breves do intelecio. Nem saberei nunca

onde esteve o limite.

As folhas antigas secas.

A secura. O encadeamento dos

rolos leves encarquilhados. A Natureza

nao sé vive no presente como no seu passado.
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Todavia néo estd na sensacdo nem nos

olhos secos. A copa ou coroa de folhas

deixa de ser um signo. Debaixo deste

verso o abismo murmura as nuvens baloicam.
Fiama, «Natureza paralela», Obra Breve, p. 287.

2. Talvez se justifiquem, aqui, algumas palavras simples sobre
o estado do mundo. O mundo tornou-se o lugar remanescente, o
lugar evocado como espago ancestral j& pretérito. Mas essa auséncia
da sua coeréncia faz do mundo uma nova fonte de instabilidade,
faz do mundo uma categoria selvagem. O mundo é uma categoria
debilitada, incapaz de se constituir como fundamento da identidade,
do agir e da lingua humana. E o mundo que parece estar sustentado
por uma ideia burocrética do real. Se o mundo se transforma numa
cena-formulério, se convoca o ente na sua identificacdo como
sujeito, entdo ndo ha lugar para o poema. Mas essa debilidade
do mundo contém, debaixo da sua capa burocratica, uma ameaca
para a consciéncia actual, uma enorme violéncia. A nossa crise
é, neste sentido, dupla: é ainda a crise da modernidade que tem
vindo a quebrar toda a ipseidade do éntico, toda a coeréncia dos
entes em si, crise ja demasiado longa e sustentada pelos dispositivos
técnicos. E, por outro lado, e cada vez mais, a crise do mundo
como “ecossistema” das representagdes, 0 mesmo é dizer, como
acolhimento da lingua humana. Todas as poéticas do mundo séo,
hoje, poéticas relativas a uma residéncia im-possivel, ou entrevista
aquém (néo além) do mundo. Na poesia de Fiama podemos escutar
esse habitar microlégico do mundo que o poeta indaga, ja que o
mundo se apresenta fragmentado, se apresenta como evocagao do
acolhimento, mas incapaz de acolher como um todo. «O sentido da
palavra passa pelo interior de tudo». Cada um dos entes do mundo
¢ um ser de olhos vazados cuja agitagio busca uma coeréncia que
nao estd presente:

Camélias brancas: uma das fases
deste poemeto, a narragdo natural
de um daqueles episédios que deveriam ser
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frequentes nas visdes fantasticas:

o empedrado

com mil bocas de pedras a faiscar.

(...)

Tudo o que estd junto & minha sombra

é perceptivel. Tudo o que se levanta

sem peso como as visdes

cabe em todas as formas. As camélias

sao vermes que se desfazem

ao contacto com as pedras. As suas patas leves
cuja fragrancia me entorpece. Também me torno
uma corola através do meu desejo

de ser algo a deslizar pela estrada.

Na berma as nuvens esfumam-se. Todas

estas presencas me fazem sentir

a passagem da morte pelo caminho

que a recebe. O sentido desta palavra

passa pelo interior de tudo. As ventosas

das patas prendem-se a calgada em cuja berma
passo o meu dia imersa no temporal

a contemplar os pedagos de folhas brancas.(...)
«Area Branca, 24», Obra Breve, p. 326.

No mundo, tal como o experimentamos hoje, as coisas que
parecem produzir um discurso, que tém, dizemos nés, uma memdria
prépria, que se apresentam a ndés como meméria, tornaram-se
inquietantes. O incémodo que provocam néo deriva daquilo que
tenham para nos dizer, ja que as coisas nunca disseram nada. Nunca
falaram senao quando lhes emprestamos a voz. As coisas-memdria
inquietam porque lembram o mundo que habitdmos e a vida de
nao-pertenca que constitufa a nossa existéncia linguistica nele. Um
mundo que, na sua in-diferenga & palavra, néo lhe era hostil, porque
a ela respondia num didlogo sempre em diferimento, sempre em
“ressalto”.
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Essa é a condi¢do para um acesso ao mundo aberto na e pela
linguagem. A palavra evoca e convoca as formas, as sinestesias do
mundo. Mas essa evocagéo é sempre sinal da nossa distancia perante
o mundo, distancia que deve ser imputada & linguagem ja que é
esta que nos perspectiva face a mundaneidade. Definiremos aqui a
literatura como a cena em que a linguagem se inventa na pertenga ao
mundo. Uma linguagem que inventa a sua prépria pertenca é uma
linguagem que sabe representar-se no jogo que ela prépria estabelece
ao inventar uma polifonia para a heterogeneidade das coisas.
Quando uma tal linguagem comegar a ser juizo sobre as coisas, uma
caracterizagdo da sua “verdade”, entdo deixamos de estar perante a
improvével discursividade das coisas, para nos depararmos apenas
com o soliléquio do humano. As coisas do mundo temos apenas
um acesso improvével, mas essa improbabilidade é preciosa. Sobre
ela construimos toda a infima possibilidade de sermos “animais da
terra”. Ora, a literatura cabe talvez, ndo a funcio de nos elevar
acima deste mundo e dos seus seres, mas a tarefa mais dificil de
nos fazer lingua deles. Disse Nuno Judice que «a poesia é uma
experiéncia do real que segue, também ela, duas direccbes: as coisas
e os seres, procurando uma presen¢a que concentra, na parte, a
imagem do Todo». Faltaria dizer que a poesia se faz, necessariamente,
mimese do ser ai convocado, fingimento de uma proximidade, de
uma naturalidade impossiveis, mas, ao mesmo tempo, faz-se coisa
ela mesma, presenga cuja evidéncia volta a escapar, paradoxalmente,
a linguagem, ela que é e serd sempre palavra.

Importa dizer que a lingua literaria constré6i uma meméria
prépria, mas que essa memdria se torna facilmente estéril quando
¢é tomada pela linhagem genealégica. A meméria que a poesia de
Fiama constréi, por exemplo, é sempre maior do que a realidade
que referencia. A realidade é exigua. De certa forma, a prépria
linguagem do poema é exigua. Este encontro de uma insuficiéncia
com outra produz um equilibrio na disténcia, equilibrio que impede
toda a ilusdo de uma correspondéncia entre a lingua e as coisas,
mas onde pode ser formulada uma cosmogonia limpida, possivel
em todo o ente e em todo o nome:
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Podia cantar as aves, mas os insectos

sdo um misto de aves, de astros e de atomos
que giram em érbita como as imagens de atlas
do Universo ou esquissos de atomos.

As aves sao as almas regressadas

ou que vém da matéria para nods (...)

Sao esses os insectos que sao pd

que nos rogam 0s pés e nos transportam
entre o nascimento e a primeira morte»
(«Canto dos insectos» in Cantos do canto).

Mais do que a meméria do género, do tema, dos topoi
recorrentes, importa procurar a memoria morfolégica em que os
cabelos do poema se encontram com a chuva:

Por entre o verde claro veio a chuva.

Cai pensando que a indicacado opus

se ordena segundo a criagdo no tempo. {...)

Os cabelos ligados na tradigdo a chuva pela finura.
Pele escorregadia como terra.

Olhos emersos a boiar

na teoria das ideias vitreas.

Folhas novas em que a chuva nao penetra mas rodeia-me.
A separacdo da chuva pela qual eu

posso acentuar na paisagem

que o pensamento é a obra

«Opus», Obra Breve, p. 439.

A paisagem do mundo sé é obra por virtude do trabalho poético.
Mas este trabalho nao é, em si mesmo, virtuoso. Quer dizer, ele nao é
virtus do poeta. Este trabalho est4 repartido entre o mundo, a lingua e
a consciéncia, que aqui age de diversas formas, mas que, sobretudo,
se aproxima do risco do caos. Caos semelhante aquele que ocorre
na morte quando esta se apodera dos tecidos. Os grafemas sao
consciéncia que se descarna na morte, consciéncia que é, sobretudo,
gesto tomado ainda inconsciente, gesto da ignorancia:
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Corro pela borda do poema.

Que deve ler-se como um regato. Uma palavra
no centro do texto é um precipicio. Por isso
posso dizer que esta dgua esta

Estagnada. O musgo

cola-se no céncavo das letras. O O

é um cranio. Como ser vivo, o poema
morre. Sossobro, a escrever estrofes,

tal como uma canoa misteriosamente

nao consegue navegar num paul. {...)
«Area Branca, 33», p. 336.

Estamos aqui longe do sujeito préprio da subjectividade metafisica.
O sujeito é um modo de enquadramento numa determinacao
generalizadora. A subjectividade metafisica encerra o sujeito na sua
prépria poténcia. Escreveu Maria Zambrano: «Dizer sujeito é enunciar
uma espécie de escravatura. Nenhum ser, mesmo humano, tem o
sentimento de ser um sujeito»*. No que conhecemos do didlogo
entre Heidegger e Paul Celan, e mesmo com base nas leituras que
este fez daquele, hd um tépico que parece essencial e é evocado e
sublinhado por Celan: pensar e “poetisar” ndo podem emergir da
relacdo metafisica entre sujeito e uso instrumental da linguagem. Eis o
que diz Heidegger em Was Heist Denken?: «Segundo a representacéo
corrente, ambos (pensar e poetisar) tém necessidade da palavra
unicamente para que ela seja o seu elemento (Medium). Enquanto
meio de expresséo, tudo seria como nos casos da escultura, da
pintura, da miusica, que se movem e se exprimem no elemento da
pedra e da madeira, da cor, do som. Mas a pedra, a madeira, a
cor e 0 som pertencem, na verdade, a um outro modo de ser no
seio da arte a partir do momento em que conseguimos libertar-
nos da arte como estética, ou seja, da arte no seu angulo da
expressdo e da impresséo. (...) A palavra ndo é apenas o campo
da express@o, nem apenas o meio da expressdo, nem mesmo 0s
dois em conjunto. Poetisar e pensar ndo utilizam simplesmente a
palavra a fim de se exprimirem. Poetisar e pensar séo a forma
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inicial, essencial, e, simultaneamente, tltima, como a palavra fala

através do ser humano»".

(...)

Ao crepusculo,

os rigidos emisséarios da noite,
vagalumes, assentavam os seus anéis
sobre a face da terra luminosa.

Mas nenhum conceito lirico

separava os objectos alados

dos outros objectos inertes da matéria.
Como se um drapeado de cetim

e uma fruteira classica sobre ele
fossem representados nas arvores altivas
com uma colheita fecunda.

(...)

A insisténcia

em imagens antigas, paisagens
enrugadas como estampas,

nao me faz sentido de stbito
inspirada e possuidora.

Antes me desprendo do tempo
e me afasto no poema

das metéforas, ou seja,
deixo-me encadear pela luz

das visoes, sentindo que a memodria
é superficial e retém a face
plena e visionéria das coisas

na sua autonomia sublime.
«Rosas, 11», Obra breve, p. 308.

A partir da nossa cultura homérica, conhecemos a escrita como
tecelagem. Gestualidade da lingua, a escrita associada a tecelagem
desde Penélope, obra téxtil que acompanha o progresso do texto,
metafora que tem acompanhado as nogbes criticas de obra, autor,
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intertexto. Esse tecido, que é entendido como trabalho técnico que se
autonomiza a partir das maos do artifice, que completa uma imagem
do mundo, que se separa dos fios do real quando a tapecaria é
dada como terminada, esse tecido é rejeitado por Fiama, que nao
vé nele imagem possivel do texto. Aqui, excertos de um poema,
quase programético:

Admiro a tecedora porque tem consentido
que a assemelhem a poesia.

Mesmo com os cilios a perturbar-lhe

o movimento dos fios e os dedos

tocados por uma estranha resignagao,

ela tece os caudais liquidos

que escorrem na sensibilidade do poeta
desde que era crianga. Aqueles

que n&o imaginaram na ceifeira de uhland
o céantico mais remoto da nova

ceifeira de fernando pessoa podem

agora comecar a imaginé-lo. Mas eu admiro
sobretudo a injustica para com

a tecedora, a de atribuir aos seus dedos esfacelados
a incipiéncia do poema. Ela soube

ser responséavel pela perdigao

ou a desaparicdo dos homens nas palavras,
até estes voltarem a emergir

dessas palavras alteradas e inalteradas.

(...)

Eu abjuro da tecedora porque

muitas vezes tem correspondido

a quem lhe diz que a harpa produz

estopa. Se nem um tecido

é rigoroso com tracos e sombreados

quando muito harmoniosos, nunca simétricos,
como o pode ser a soldagem
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dos termos lexicais ligados
continuamente por espagos brancos.
Como evitar que o fim da pégina
se ligue ao cosmos materialmente
e, em vez de tornar-se um tecido
tranquilo, o poema se desagregue,
repetindo assim o movimento

de que nascera e fora contrariado
pela escrita. (...)

«Rosas, 10», p. 306.

A obra poética de Fiama representa, em portugués, a interrogacao
que ja Paul Celan colocava a palavra poética: «Como - sem eu
lirico — pode ser pensada a palavra lirica?»®.

Explicitemos um pouco: temos aqui, em brevissimas palavras,
a dupla reavaliagio que estes textos efectuam: reavaliagdo das
condi¢ées do mundo e reavaliagdo das condicbes de uma poesia
lirica. Referéncia, claro, ao poeta lirico em Baudelaire. Escreve Celan:
«Onde esté4 hoje o poema, que relagdo tem ele com o seu tempo,
com os problemas da lirica? Nao sei.» O lirismo, a expansao do eu
lirico, atravessaram demasiadas catéstrofes no século. Celan afirma
que a resposta ao impasse da palavra lirica, insustentével, deve
comegar por uma investigacao sobre a aparigdo do termo lirico no
século XIX.

Como pode a palavra nao ser expressao de uma subjectividade
interior, conservando a sua qualidade lirica? A resposta de Celan
passa pela tentativa de encontrar um eu que néo seja um sujeito, ja
que, aberto a um “tu” pela mediagao da palavra na sua estranheza,
a sua condigdo de sujeito vai ai sendo devorada pelo processo
poético. A palavra é dada toda a forga existencial da pessoa que
o sujeito era, sujeito que agora se cala, sujeito que renuncia a
ser centro irradiante da expanséo lirica. Passa a palavra a respirar
pelo poeta. E fa-lo num sentido muito mais forte do que aquele
que poderfamos atribuir & desterritorializagdo da palavra escrita em
péagina literéria.
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Para terminar, o final de um poema, um pouco mais longo,
pertencente ao volume Cenas Vivas, o dltimo livro inteiramente
preparado por Fiama. Um dos livros de poesia mais essenciais do
dltimo século em portugués. Neste poema, tudo vibra: os entes, o
tempo, a linguagem, os sentidos. Nessa vibragao, abre-se o programa
poético de Fiama Hasse. Este mundo habitado, intensamente
habitado, é decifrado pelo eu, mas nido é compreendido. A
compreensao, a catalogacdo compreensiva, seria o fim deste mundo,
o fim da sua vida em intersecgéo, o fim da cena viva aqui disposta.
A decifracéo nao dé sentido ao observado. A decifragéo faz antes o
sentido penetrar na matéria do mundo, empapado de significagées,
que hoje escorrem como a &gua do nosso tempo. Este mundo, tdo
habitado, j& néo é abarcado pelo autor. E o autor que é abarcado
pelo poema numa abertura-em-conjunto. Aqui, na verdade, termina,
na lingua portuguesa, aquilo que Heidegger designou como a «Era
das Imagens do Mundo» (Zeit des Weltbildes).

{...)

Aqui, depois do loureiro, floriu

a acacia, também sem qualquer vulto
escondido no seu florir imenso.

Sao &rvores solitarias, constantes

na pura relagdo com a luz solar.

E, talvez por fim, neste infinito,

uma inflorescéncia de gladiolo

rosada, erecta, se tenha aberto.

Vem de um tnico bolbo, soterrado,
esté sé, entre a verdura véria.

Junto de si viveram outras hastes
também de gladiolos, h& muito tempo.
Bragos levaram-nas juntas, consigo,
em bracadas de amor e de alegrias.
(...)

— Melro audaz, que te aproximas mais
de mim, ou do que eu fui e agora sou,
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nao vejas que eu represento o Tempo.

A tua colheita de graos e de larvas

seja o teu mais subtil pensamentol!

E, afinal, entraste no meu espaco,

num intervalo entre o concreto e o abstracto.

«Catalogo botanico da primavera», Cenas Vivas, Relégio d’Agua.

(Notas)

! Quase todas as citagbes sao feitas a partir da antologia Obra Breve, organizada pela
prépria autora em 1991 e publicada na Editorial Teorema.

2 Frase citada por Clemens von Podewils, Nominations. Ce que m’a confié Paul Celan,
Po&sie, n® 93, p. 103.

3 Id., ibid,, p. 118.

4 ZAMBRANO, Apophtegmes, Corti, 2002.

3 HEIDEGGER, Was Heist Denken, p. 139.

6 FRANCE-LANORD, Hadrien, Paul Celan et Martin Heidegger, Paris, Fayard, p. 213.
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“MUITOS SAO OS MUNDOS”, DOIS OU
TRES OS AMORES.

AMOR MUNDI, AMOR SuUl, AMOR DEI

José Maria Silva Rosa
Universidade da Beira Interior (Covilhd)

DEDICATGRIA

Dedico esta comunicagdo ao pensador que me acudiu
naturalmente ao espirito logo que fui convidado e soube do lema
que preside a este ciclo de Conferéncias: “Muitos sdo os mundos”.
Refiro-me a Giordano Bruno e a sua afirmagéo ainda mais radical:
“Infinitos sdo os mundos”.

Este dominicano visionario que, no noviciado e as escondidas
dos seus mestres, lia Sao Jerénimo e Sao Joao Criséstomo, nao se
arrepiava perante o Infinito, ao contrario de Pascal, e considerava
que s6 uma criacdo infinita podia fazer jus ao poder, ao saber e
ao amor infinitos de Deus. Um Deus infinito jamais criaria uma obra
finita: seria uma contradicdo metafisica. “De uma causa infinita
— afirma — segue-se um efeito infinito”. Sabemos todos como
a histéria acabou, tragicamente, numa fogueira ateada no dia
17 de Fevereiro de 1600, na aurora de um século chamado da
Modernidade. Para nés hoje, ao contréario de Bruno, a formulacao
“muitos sdo os mundos”, evidentemente, tem um sentido muito
mais existencial que cosmolégico ou metafisico. Mas mesmo nestes
planos a questdo do infinito ndo deixa de continuar a colocar-se.
A dedicatéria justifica-se outrossim porque, apesar do excesso em
que se movia o seu pensamento, ele foi, sem divida, um espirito
livre que ousou pensar mundos possiveis e, posto entre a espada
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e a parede, preferiu a espada. E ja agora, apesar de tanta coisa
que os separa, nao quero deixar de recordar também o Pe. Pierre
Teilhard de Chardin, nos 50 anos da sua morte, e os siléncios a
que foi obrigado por ousar pensar, investigar e apresentar a sua
visao do mundo e do homem.

Esta comunicagao quer ser, pois, uma homenagem a liberdade
de pensar e aos riscos que tal comporta. De facto, se o séc. XVII
oscilou entre o fascinio de Bruno e o effroi de Pascal perante o
Infinito’, tal oscilagdo nao deixou de se ir acentuando até hoje, face
aos possiveis e aos infinitos existenciais que assustavam os censores
do Pe. Chardin. Tanto mais que, 405 anos volvidos por um lado e
50 por outro, néo sei sé nds hoje, em vez da fogueira ou do deserto
da Mongdlia — ou em vez de ir correr mundo como maltés a
moina, na expressao da ternura alentejana — nao sei, dizia, se nao
nos encolherfamos e regressariamos domesticamente ao sofa.

Posto isto, e se, como se disse, a tese dos proponentes deste
Ciclo e o fio condutor das Conferéncias é “muitos sGo os mundos”,
valera a pena comegar por ensaiar uma resposta a pergunta “O que
é um mundo?. Nao com intuitos de uma defini¢ho terminante,
evidentemente, mas como que variacbes que nos permitam
circunscrever uma semaéntica e uma geografia minimas, a fim de
nos irmos aproximando do “amor mundi”, do “amor sui” e do
“amor Dei” que, em clave agostiniana, nos foram propostos como
tema.

I - O QuE £ ‘UM MUNDO’?

Segundo alguns fillogos e linguistas (por exemplo, Alfred
Ernout e Antoine Meillet?), a nossa palavra “mundo”’, que traduz
directamente o termo latino mundus, nos estratos mais arcaicos desta
lingua referia-se a um cofre ou a um pequeno bati (petit coffret)
no qual as mulheres guardavam os cosméticos e os instrumentos
necessérios para cuidar da sua aparéncia — da toillette — a fim
de ndo estarem desarranjadas, impuras, numa palavra, imundas.
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Assim encontramos em Teréncio a afirmagdo de que “mundus
muliebris dictus a munditia.”

Historicamente, tal atribuigdo parece estar relacionada com
uma misteriosa deusa dos Etruscos, um povo envolto em brumas
e mistérios, que habitaria a Etrtria antes da chegada dos Romanos ao
Léacio. Tal deusa, que aparece figurada na superficie lisa de espelhos
de cobre, descobertos em escavagbes arqueoldgicas, presidia a
cosmética feminina, sendo o seu altar doméstico talvez o pequeno
aparador onde as mulheres se adornavam. Se quiséssemos comegar
a especular, terfamos desde ja& uma associagdo semantica bem
sugestiva. No fundo, mais do que no bati para guardar produtos e
instrumentos, e onde a ordem é sempre mais virtual do que real,
seria antes no resultado da magquilhagem, no rosto e no cabelo
adornados, que verdadeiramente se mostraria e brilharia a dimensao
mundana. Aproveitando esta livre associagdo que, como veremos,
ndo é totalmente gratuita, observemos que nada ha de mais tnico
e irrepetivel que um rosto e, nesse sentido, talvez possamos ser
ainda mais prédigos do que o mote destas Conferéncias, “muitos
sdo os mundos”, e afirmar: cada um de nés, justamente no que
tem de mais préprio, o seu rosto, é um mundo. Seria possivel
defender a afirmacéo em diversos sentidos, até falvez afirmar que
o rosto é a epifania de um outro mundo, como cantam as antigas
doxologias do Icone, no oriente ortodoxo, a propésito da Santa
Face de Cristo, ou como defende a recente fenomenologia de M.
Buber* e de E. Lévinas, em clave antropolégica. Nao é, contudo,
por esta vias que queremos seguir, se bem que haja aqui indicativos
a ter em conta.

Acrescentemos ainda outra nota etimolégica referida pelos
mesmos autores, que serd essencial para o nosso raciocinio posterior,
e que é a dependéncia directa do substantivo mundus do verbo
mouere: mover, mudar, comover. Afirmam que um autor latino
antigo chamado Festus identificava 0 mundus entendido como bati
cosmético ou como ornamento, com o mundus conjunto dos
quatro elementos, retroatraindo ambos ao verbo mouere®. Assim,
o vocébulo mundus teria adquirido sucessivas camadas seménticas®,
exprimindo finalmente todo o conjunto dos corpos que povoam
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e se movem no céu (os deuses’) e na terra. Com efeito, afirma
Festus: “Mundus apellatur caelum, terra, mare et aer. Mundus
etiam dicitur ornatus mulieris, quia non alius est quam quod
moueri potest. Mundus quoque apellatur lautus et purus.” /
“Chama-se mundo o céu, a terra, o mar e o ar. Também se
chama mundo ao ornamento das mulheres, porque é aquilo
que pode ser mudado, alterado. Chama-se ainda mundo aquilo
que é lauto e puro.”

Séo evidentes nesta definigdo de Festus, trés registos seméanticos
relacionados com o verbo mouere: a dimensdo cosmolégica, na
referéncia aos quatro elementos; a dimensédo domséstica e intima da
cosmética feminina cuja parure diariamente deve ser rearranjada
e mudada, donde a analogia do préprio bad ao lar doméstico e
de ambos ao cosmos; e por dltimo surgem associadas nocao de
limpeza, de arranjo, de beleza, de pureza, talvez no sentido em que
a beleza atrai, move, comove. Com efeito, lautus é o participio
passado do verbo de lavo, lavar, e significa também estar limpo,
lavado, brilhante, lustroso, atraente, sumptuoso... A nogao de
mundus surge-nos assim na confluéncia de muiltiplos dominios: o
higiénico, o estético, o cosmolégico, o religioso, o ritual, o moral,
espectro semantico que progressivamente se foi orientando para
a nogdo de mundus como universus, “unus versus aliud”, quer
dizer: totalidade em relacéo, unidade diferenciada, beleza do todo
em revolugao.

Um exemplo elucidativo onde, de certo modo, todas estas
dimensées se encontram imbricadas é nas narrativas de origem ou
de fundagéo e nos rituais de passagem. Na obra Fastos, IV, 821-
8258, Ovidio narra-nos a fundagio de Roma como a construcéo
de um mundus. Conta-se que Rémulo, depois de com o arado ter
aberto em volta um sulco protector, cavou o fosso primevo sobre
o qual Roma assentaria e o centro de onde cresceria. Em seguida,
encheu-o de frutos, cobriu-o com terra e construiu-lhe um altar em
cima. Afirma Plutarco (Romulus, 12) que a este fosso e ao altar
nele erguido se deu o nome de mundus porque era a imagem do
universo, um microcosmos. Segundo Macrébio (Saturnalia, 1, 18)
era neste lugar que se intersectavam as trés regides da realidade: o
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céu, a terra e os infernos. Um mundo requer sempre esta relagao
de niveis: é um lugar de passagem entre o alto e baixo e espago
de mudanga.

Do ponto de vista da Fenomenologia e da Histéria das Religides,
o mitico gesto de Rémulo, erigindo uma ara com trés niveis —
gesto atestavel em outros contextos religiosos —, é exiremamente
significativo, pois corresponde a uma imitatio deorum, imitagao
do gesto dos deuses, in illo tempore, criando um ponto fixo (axis
mundi, centro, umbigo do mundo, omphalds...), eixo a partir
do qual se determinam todas as outras relagdes. Nao pode pois
haver mundo sem Sagrado, sem a epifania de uma outra ordem que
rompe a homogeneidade do espaco fundando um santudrio, altera
o amorfo do tempo instaurando um calenddrio, e intende a acgéo
determinando as festas, os ritos e os interditos.

E assim pela determinacéo do lugar relativo de cada realidade
dentro do concerto do universo que um espaco intermédio comega a
significar o lugar préprio humano — “acima de ti, Deus; abaixo de
ti os animais”®, “ni ange ni béte” (Pascal) —, espago onde ele pode
habitar, morar, demorar-se, construir uma cidade, eventualmente
duas ou trés, se tantos e tais forem os seus amores...

Il - DO KOSMOS AO KHAOS

Mudemos de contexto e deixemos por ora o mundo, o kosmos.
Atentemos no que parece ser o seu contrério, o khaos, a luz de outra
narrativa antiga, esta agora grega, sc. a Teogonia de Hesiodo.

Nos célebres versos 116 e ss, inicia-se a narrativa teogénica e
cosmogdnica: como é que os deuses e 0 kosmos nasceram e vieram
a ser. Comeca assim: “H toi men protista Khaos geneto...”. Nao
raro traduz-se assim esta passagem: “No principio era o Caos”.
Mas se virmos melhor, talvez se deva traduzir: “A primeira de todas
as coisas foi o Caos...”.

Ora se o khaos é a primeirissima de todas as coisas — protista
—, é porque ndo é esse magma informe e primordial que prima
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facie a nogao sugeriria. De facto, apesar da grande discussdo em
torno da vexata quaestio, é hoje consensual que khaos significava,
originalmente, néo a desordem e o informe absolutos, mas a abertura
origindria, o rasgéo entre o Céu (Ouranos) e a Terra (Gea) ao
separarem-se.

Tal espago originério é imitado pela prépria boca quando o
pronuncia a palavra khaos. A boca é obrigada a abrir (boca aberta),
a imitar o gesto primevo, razdo porque alguns consideram khaos
um termo onomatopaico. Efectivamente, segundo os entendidos, a
traducdo ou a interpretacéo mais plausivel para khaos é cavidade,
hiato, bocejo, boca aberta, fauce, espaco aberto entre o Céu
e a Terra, como se se tratasse de uma arca, um bati ou espaco
vazio onde, aos poucos, da luta entre as forcas descomunais e
titanicas, por diferenciacéo, estabilizagdo e composicao progressivas,
se chegard a um kosmos estavel, identificado finalmente com o
reinado de Zeus.

Khaos diz entdo arca original — ter em conta os paralelos
biblicos da Arca de Noé no meio das Aguas do Diltdvio ou a
Arca da Alianga —, onde estéo em vias de organizacio os quatros
elementos, cujo resultado final se chamard kosmos e taxis (ordem),
de acordo com o célebre fragmento de Anaximandro e o Timeu (30
a) de Platéo, configurando deste modo a possibilidade de novas e
compdsitas ordens de realidade, nomeadamente o espago, no alto,
para o Olimpo dos deuses imortais, no meio para os humanos
mortais e, no fundo, o Tartaro para os Titas.

Antes disso, porém, e sob o risco de forgar um pouco a nota,
nesse rasgao ontoldgico primordial ou boca aberta, talvez se prefigure
de alguma modo o thauma originario, o antropolégico espanto
(thaumazein) que Aristételes diz ser o principio da filosofia; boca
aberta, estupefacgdo perante mundos possiveis, gaguejo de quem
néo sabe e sabe que ndo sabe e, que, por isso, estd mais capaz
talvez de intuir a verdade profunda que dorme no verso arrojado
do Poeta: “ser possivel haver ser é maior que todos os deuses.”
(E Pessoa)

Assim o khaos, em vez de o contrario de kosmos, seria
antes a sua originaria condigdo de possibilidade e sua expressao

108



“Muitos sdo os Mundos” - José Maria Silva Rosa

primeira. Sem tal bau aberto, sem essa cavidade uterina e sem
a ruptura na mesmidade primordial nada poderia diferenciar-se e
vir a ser. O khaos, portanto, na mundividéncia grega antiga — a
tradicdo sapiencial arcaica e o orfismo referir-se-do ainda a um
Ovo primordial —, exprime numa outra escala a mesma analogia
do petit coffret da damas etruscas, que sé a determinagdo da
forca ou das forgas que revelara finalmente como kosmos/mundus
equilibrado, belo, ordenado, sequndo a ordem, a proporcdo, os
limites e as qualidades de cada elemento (stoikheion, arkhai,
principios) — terra, ar, 4gua e fogo.

E ja agora, uma vez que se fez referéncia, lembremo-nos de que
também, segundo a tradicdo vetero-testamentéaria, a Torah — quer
dizer: os Livros da Lei, a Vara de Aaréo e uma taca de Mané — era
guardada dentro da Arca da Alianca como nesse cofre sagrado
estivesse virtualmente toda a ordem do mundo: religiosa e moral,
mas também politica, juridica, césmica, como outrora a Arca de
Noé transportara sobre as aguas todos os elementos necessérios
a restauracao da criacao'®. Ademais, na Arca de Noé cruzam-se,
segundo as medidas biblicas, a quadratura e a trfade. Ambas as
Arcas, porém, segundo a exegese neotestamentéria e patristica, ndo
seriam sendo antitipos do Lenho ou Madeiro de Cristo (ou ainda
da Barca da Igreja) cuja epifania plena sera tdo-sé escatolégica: na
restaura¢do do Templo, na edificagéo da Jerusalém Celeste, Parusia
do Corpo de Cristo, Palingenesia dos novos céus e da nova terra
{Ap 21,1).

Evidentemente, a referéncia simbdlica ao Novo Testamento é
necessariamente lacénica e parcial, visto que, por exemplo, no
evangelho e nas cartas de Jodo, a nogdo de mundus (amor do
mundo, principe deste mundo...) tem um sentido teolégico preciso
(Jo 18, 36) que, como veremos, o amor mundi de Agostinho

assumira'".
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Il = MuNDO, MOVIMENTO, AMOR

Antes de passarmos ao pensamento de Agostinho, queria
recuperar uma associa¢do que encontrdmos acima e que liga a
no¢édo de mundo, ndo apenas ao resultado e ao arranjo final de
um processo de embelezamento feminino ou & ordem césmica, mas
atender também a prépria ideia de movimento detectada na relagéo
de mundus com o verbo mouere. Se mundus é aquilo que se move
e que se muda, como a moda, importa que nos interroguemos
sobre o principio desse movimento.

Voltemos ainda a Teogonia de Hesiodo (vv. 116 e ss), apenas
para sublinhar um ponto. Imediatamente depois de dizer que o khaos
foi a primeira de todas as coisas, o Poeta, lembrado pelas Filhas
da Mnemosyne (Memédria), revela que, logo depois do khaos, o
primeiro dos deuses foi o Amor (Eros), “o mais belos entre os
deuses imortais”, que domina (damnatai) o pensamento (nous) e
a vontade (boulen).

Por outras palavras: para poder haver mundo (“ser possivel
haver ser”) nao basta haver espago vazio, haver diferenciacdo
estética de elementos, mas importa haver um principio dindmico de
relacéo na diferenga, uma forca que opere as ligagbes elementares.
Esta como que forca de gravidade é aqui claramente identificada:
o Eros, o Amor-desejo. Nao pode haver kosmos / mundus sem
movimento e sem desejo. Na Teogonia aparecera depois outro deus,
também principio de relagéo, mas que em vez de atrair, de juntar e
de unir, fende e rompe o espago do Céu e da Terra, como se fosse
uma forga centrifugadora: é o deus Khronos, o Tempo devorador dos
seus préprios filhos. Contudo, quis sublinhar o Eros como principio
de movimento e de relagdo precisamente porque este, conforme a
natureza do fim a que se dirige, é que determinard, ainda em Santo
Agostinho, a existéncia de dois mundos ou de duas cidades. Notemos
que também para Empédocles de Agrigento as forgas determinantes
da mistura e da dissolugdo cdsmicas eram precisamente o Amor
(Philia) e o Odio (Neikos). Concluamos pois com uma observagao
genérica: a nogdo de mundo, quer no seu aspecto mais estatico
(arranjo final) quer na sua vertente mais dindmica (movimento e
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s

revolugdo de elementos), opde-se tanto & ideia de uma unidade
amorfa, absorvente e indiferenciada quer a uma pluralidade
desgarrada e sem nexo. Kosmos / mundus diz uma totalidade
diferenciada (universus) e, deste modo, em qualquer sentido que
pensemos — teoldgico, cosmoldgico, antropoldgico, religioso, politico,
social, existencial, espiritual, cultural, cosmético — a categoria por
exceléncia que o determina é a categoria da relacdo, que é a
categoria por exceléncia da totalidade'?. Quem diz mundo, diz um
tecido de relagbes, um texto, uma teia, uma urdidura. Por isso, a
ideia de muitos mundos enquanto realidades separadas, irredutiveis
e incomunicéveis ndo tem nenhum sentido. Nao entendemos, pois,
o mote que nos reline como qualquer apologia do irenismo religioso,
ético, politico, cultural, epistemolégico, nem ainda como confissao
final de des&nimo, no sentido de constatar a impossibilidade de
didlogo entre as diferengas, as culturas, as geracdes, as religibes, as
economias. Enfim, entre Primeiro, Segundo e Terceiro mundos. Se
muitos s@o realmente os mundos'?, se podemos fazer esta afirmacao
e se ela tem um sentido, tal quer dizer — numa linguagem que
muito agrada ao nosso patrono, Sao Toméas de Aquino —, que a
realidade nao ser4 nem unfvoca nem equivoca, mas analégica. Ha
sempre um mundus, isto é, uma porta, um espaco de intersecgao
entre nossas diversas experiéncias, por mais dispares que a partida
possam parecer. “Viditque Deus cuncta quae fecit et erant valde
bona.” (Gn 1, 31) Que haja muitos mundos!

Nao sem um grande dose de ironia filoséfica, é a categoria
que a metafisica tradicional, e também Sao Tomaés, mais relegou
para ultimo lugar, a relagdo (ens diminutum, minus esse), que
ndo passava de um serva (ancilla) em comparacdo com a rainha,
a substancia (ousia), é ela que vem em nosso auxilio quando
queremos pensar a complexidade do mundo, pensar em conjunto
a possibilidade de muitos mundos, sem tornar o nosso desejo de
verdade e de unidade violento ou tirdnico, nem a afirmacéo e o
reconhecimento da pluralidade numa apologia da confusao e da
anarquia.
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IV — AMOR MUNDI, AMOR sui, AMOR DEl

Agostinho (13.11.354 — 28.08.430) é um homem que se
encontra na encruzilhada de muitos mundos. Por isso, a clareza
da férmula da maturidade de Agostinho (“Dois amores fizeram
duas cidades”), opondo diametralmente dois amores e, portanto,
dois principios antagénicos de mundos possiveis, ndo pode dar
conta da sua complexa evolugédo espiritual e intelectual e da sua
deambulacdo por outros mundos possiveis, desde o aspirante a
retor, o intelectual maniqueu, o filésofo cristio neoplaténico até,
finalmente, o Bispo de Hipona, cristao e fildsofo, sempre em meio
de mil de controvérsias.

Evidentemente, nao é possivel, nem se pretende, apresentar em
detalhe o percurso espiritual e intelectual de Agostinho e a busca
dolorosa de respostas para as questdes que desde, muito cedo, o
atormentaram: a existéncia do mal no mundo e no coragéo do
homem, a experiéncia da morte dos entes queridos {um amigo
intimo, o filho Adeodato, a mae Ménica, Nebridio, Alipio, Navigio...),
o desejo intensissimo de fama, de gléria, o prazer sexual, o desejo
gndstico de tudo saber, o amor de verdade, etc. Mas, apesar disso,
para que se compreenda melhor o sentido exacto da oposigao do
amor do mundo e do amor de Deus e para que se possa averiguar
se, finalmente, é possivel sanar a solucdo de continuidade, convém
delinear brevemente o seu itinerdrio espiritual, pelo menos até a
conversao em Milao, em 386.

A obra Confissées, entre muitas outras coisas, € a expressao do
grito de alma de um homem de carne e osso, tocado simultaneamente
por um desejo radical de Infinito e que, ao mesmo tempo, todos os
dias, experimentava a finitude da sua carne, a sua miséria, a sua
infidelidade ao movimento ad superiora que brota das entranhas
do ser.

Mas a par dessa experiéncia de dilaceragao interior, que s6 a
graga de Deus podera por fim suturar, temos de dizer que, também
histérica e culturalmente, Agostinho vive na encruzilhada de muitos
mundos, charneira entre épocas, entre a Antiguidade Tardia, um
Império Romano em lenta decadéncia e o que depois serd a
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Idade Média e a Idade Moderna. No filho de Patricio e de Ménica
acontece “o primeiro encontro reflexivo entre o homem romano,
a filosofia platénica e o cristéo. Primeiro encontro, é verdade,
mas também o primeiro conflito.”™*

Nascido em Tagaste, no Norte de Africa, na Provincia africana
da Numidia — vérias vezes reafirma a sua condicdo de africano:
afer sum'> —, Agostinho é romano pelo lado do pai, Patricio,
berbere pelo lado da mae, Ménica. Desta e da ternura da criada
recebe o leite da vida crista, desde bebé, misturado com as muitas
supersticoes norte-africanas. Mas quando adolescente e jovem, o
que verdadeiramente o fascinard, v.g., em Madaura e em Cartago,
serao as fabulas dos poetas e os deuses do paganismo romano,
costela que vem do lado do pai.

Desejoso de singrar na vida publica, comega a estudar na Tagaste
natal; vai depois para Madaura aprofundar a gramética e mais tarde
para Cartago, formar-se na arte de bem falar. Patricio, seu pai,
e Romaniano, um amigo de familia, vendo o seu génio para as
letras, decidiram que o jovem deveria ser professor de Retérica.
Por formagéo, portanto, Agostinho herda a cultura literéria, poética,
retérica e juridica da cultura greco-latina. Aos 19 anos, lendo o
dialogo de Cicero intitulado Horténsio, descobre com intensa paixao
a Filosofia, o amor da sabedoria. Mas a intensidade da leitura da obra
néo foi muito consequente no plano prético. Logo depois, remoido
interiormente por graves questdes existenciais, decide ler a Biblia. O
resultado foi desastroso: para um jovem estudante de Retdrica, quase
a tornar-se mestre do oficio, a Biblia, comparada com a elegancia
da prosa de Cicero, aparecia como um escrito bérbaro, rude,
ininteligivel. Assim, e de modo inesperado, vemo-lo subitamente
aderir a seita dos Maniqueus que, entretanto, conhecera no grande
caldeirdio da Urbe africana. A frente diremos como a adesdo a
doutrina de Manés foi decisiva e marcante para compreendermos a
visdo de mundo de Agostinho, no sentido da oposicao radical entre
aqueles dois amores. De facto, Agostinho superard o maniqueismo
ontolégico, desontologizando o mal e remetendo-o para o plano
plano ético (ndo um mau-ser, mas um mal-fazer), mas ainda neste
haverdo de restar sequelas profundas.
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Antes da adesdo ao maniquefsmo, sublinhemos que este periodo
dos 16 aos 21 anos, no plano das suas relagbes pessoais, foi
imensamente turbulento e agitado: na sartago de Cartago, como
refere, ferviam todas as suas paixdes, particularmente o fascinio
pelos espectaculos teatrais e os amores da carne — “era escravo
da luxtria”. Aos 16 anos decide viver com uma concubina, o
que foi azedando cada vez mais as relagbes com a mée. Aos 17
anos morre o pai; mais ou menos pela mesma altura (371-372), a
sua jovem amante da-lhe o filho Adeodato. No plano profissional,
quando acaba os estudos, é obrigado de voltar para a sua terra
natal, onde ensina gramatica durante pouco tempo. Mas as suas
relacbes com a mae Ménica, talvez por causa das mas relagdes desta
com a concubina, vao de mal a pior. Decide deixar Tagaste e voltar
outra vez para Cartago onde daré aulas de retérica. Af vivera cerca
de 7 anos, mas tudo se vai complicando aos poucos: os alunos
sdo arruaceiros e por vezes vao-se embora sem pagar, pelo que
Agostinho passa por apertos econémicos, se bem que Romaniano
sempre esteja l& para ajudar; no plano espiritual e intelectual, o
Maniqueismo a que aderiu de alma e coracdo comega a mostrar-
se-lhe uma grande desilusdo e um auténtico conto de fadas persa.
Ménica, que entretanto viera até Cartago, nao lhe dé tréguas, nao
s6 por causa da sua situacdo de amantizado com uma concubina,
mas agora sobretudo por causa da sua pertenga a seita maniqueia
e do seu fascinio pela astrologia.

Enfim, Roma, a grande Roma para onde ja rumara o seu amigo
Alipio, atrai-o, obceca-o cada vez mais, como um sonho dourado
de fama, gléria e sucesso (“canto de sereias”, dird mais tarde). Até
que, nao podendo mais suportar tal vida, decide fugir durante a
noite, as escondidas, mentindo & méae, deixando para tras Africa,
Cartago, a concubina, o filho e a sua méae Ménica, na praia, lavada
em lagrimas.

Depois de uma doenca de vérios meses, contraida quando
chegou a capital do Império, onde ja se encontra no Outono de
383, cedo se apercebeu que Roma estava longe de ser o almejado
céu. No plano interior, via-se obrigado até a uma certa hipocrisia
pois, apesar de j& nado acreditar no maniqueismo, era dos seus

114



“Muitos sdao os Mundos” - José Maria Silva Rosa

correligionérios que continuava a receber apoio. Os alunos, bem ao
contréario do que esperava, nao eram nada melhores do que os de
Cartago. Com a ajuda do Prefeito de Roma, Simaco, ele também
maniqueu, consegue ganhar o concurso para o lugar de professor
na escola de Retérica, em Mildao, onde residia o Imperador. Logo
depois, vindo de Africa, eis que se lhe junta numeroso grupo: a mae,
a concubina, o filho, outros familiares chegados, amigos intimos e
ainda alguns alunos.

Milao é, definitivamente, a cidade das grandes mudangas na vida
de Agostinho: o abandono definitivo do maniqueismo, a admiragao
pelos cépticos, a instalagido na inércia de um hedonismo prético e,
logo a seguir, o inqualificAvel reenvio da sua companheira, para
Africa, 15 anos depois de vida em comum. Adivinha-se aqui o dedo
de Ménica, a que um Agostinho ambicioso semi-céptico nao pdde
ou nao quis resistir. E, sem duvida, uma das paginas mais negras na
vida e nas Confissées de Agostinho, tanto mais que nao era ainda
nenhum amor Dei a compeli-lo, mas apenas a esperanca de um
bom casamento com um rica patricia romana que, entretanto tinha
apenas 12 anos e era preciso esperar mais dois. Até 14, Agostinho
espera desafogando a libido em outros amores.

Veio depois a descoberta progressiva, por mao de Ambrésio, de
um cristianismo capaz de dialogar com a razdo; a descoberta de
novos sentidos e de novas possibilidades para a compreensio da
Biblia; o encontro da filosofia neoplaténica, e, por enfim, a viragem
decisiva: conversao ao cristianismo, no jardim de Mildo, em Agosto
de 386. O texto de Paulo a que o tolle, lege de ignota crianga o
remetera, era claro: “Nem em comezainas e bebedeiras, nem em
libertinagens e dissolugées, nem em rivalidades e invejas, mas
revesti-vos do Senhor Jesus Cristo e ndo procureis a satisfacdo da
carne na concupiscéncia.” (Rm 13:13-14). Segue-se o abandono
do ensino da retdrica e, finalmente, depois de vérios meses de
estudo, de retiro e de iniciagdo a vida crista, em Cassiciaco, recebe
o Baptismo, na Basilica de Milao, pelas maos de Ambrésio, na vigilia
pascal do dia 25 de Abril de 387.
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Achédmos importante determinar alguns marcos biogréaficos da
evolucdo espiritual e intelectual de Agostinho, até a conversao,
porque eles nos ajudam a compreender melhor o alcance da férmula
amor mundi e amor Dei. De facto, na leitura retrospectiva que faz
de si mesmo ao longo destes anos, até a converséo, Agostinho vé ai
apenas um amor derramado e divertido no mundo (amor mundi),
expressao de um ainda mais radical, desordenado e egocéntrico
amor de si mesmo: amor sui. De facto, jamais compreenderemos
completamente o rasgao dos dois amores e a dificuldade em
os coordenar se nao atenderemos & experiéncia existencial de
pecado, de desordem, de contradigbes vivas, em ferida e chaga, de
sentimento de perda a todos os niveis, experiéncia em que Agostinho
se sentira atascado e da qual, pensa, nunca se teria conseguido
libertar por si mesmo, sem a ajuda divina. Neste sentido, a oposigao
entre os dois amores exprime o que, num nivel mais profundo, serd
a dificuldade de articular o livre arbitrio do homem e a graga de
Deus. Daqui decorre, ultimamente, a inquietude que ele legou a todo
o pensamento ocidental posterior, instabilidade que nao deixara de
se repercutir, por exemplo, na politica ou na sexualidade'®.

A propésito, uma das passagens mais conhecidas e mais famosas
de Agostinho relativas do conflito dos amores que atravessam por
dentro o coragdo do homem e dividem a histéria entre dois grupos,
o dos réprobos e condenados e o dos eleitos, aparece n'A Cidade de
Deus (XIV, 28): “Fecerunt itaque ciuitates duas amores duo...” /
“Dois amores fizeram duas cidades, a saber: o amor de si até ao
desprezo de Deus, a terrestre; o amor de Deus até ao desprezo de
si, a celeste.”!” Como sabemos, os pelagianos viram nesta e noutras
expressdes de Agostinho formas de maniqueismo dissimulado,
nao de todo superado, talvez ja ndo de natureza ontolégica, mas
maniqueismo de natureza ética. Na polémica pelagiana, alids, o
matreiro Juliano de Eclana nao deixard de lhe langar no rosto:
“Nunca lavards as maos dos mistérios de Manés”.

Para compreendermos a formulacéo téo clara e de recorte tao
nitido entre as duas expressdes do Amor — de onde decorrem
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dois mundos ou duas possibilidades de mundo diametralmente
opostas — importa recuar até & génese da maior questdo e do
maior problema existencial, intelectual e metafisico que se colocou
a Agostinho, e que foi sempre problema do mal, a sua origem, a
sua natureza, a possibilidade ou nao de o vencer. Agostinho era
um dessas consciéncias sensiveis, profundamente atormentadas
e angustiadas com a existéncia o mal, com a sua presenca no
mundo e, sobretudo, no seu préprio interior. O mal foi, de facto,
o escandalo, i.e., a pedra de tropeco de Agostinho. Nao sabemos
determinar biograficamente qual foi 0 momento em que tal problema
se tornou absolutamente avassaladora, pois no momento do célebre
episédio de Confissées, onde nos narra o roubo das peras, ainda
nao encontramos qualquer drama moral, qualquer horror perante
o mysterium iniquitatis. Ele desencadeia-se posteriormente e serd
talvez nesse momento que, incapaz de lidar com o mal em si préprio,
aderiu a solugao facil, clara e fascinante do Maniqueismo. Vejamos a
proposito o texto de Confissées, 11, v, 9: “Havia uma pereira junto
da nossa vinha, carregada de frutos que ndo eram tentadores
nem pelo aspecto, nem pelo sabor. Fomos sacudi-la e pilhd-
la um grupo de jovens péssimos, jd@ de noite, @ hora até que
tinhamos prolongado, por mau hdbito, a brincadeira nas eiras, e
trouxemos enormes quantidades, ndo para os nossos banquetes,
mas para as deitarmos aos porcos, ainda que tenhamos comido
uma ou outra péra, desde que fizéssemos o que nos apetecia,
precisamente porque era proibido. Eis o meu coragdo, 6 Deus,
eis 0 meu coragdo do qual tiveste misericérdia no mais fundo
do abismo. Diga-te agora o meu coragdo o que pretendia com
isso, a ponto de eu ser mau sem motivo, e a causa da minha
maldade ndo ser sendo a maldade. Era feia, e eu amei-a; amei
perder-me; amei o meu defeito, ndo aquilo por que ansiava, mas
amei o meu préprio defeito, torpe alma que saltavas fora da
tua base firme para a morte, ndo desejando alguma coisa por
indecéncia, mas a prépria indecéncia. (...) E eu quis cometer
um furto e fi-lo sem ser impelido pela indigéncia, mas sim por
pentria e fastio da tua justica e fartura de iniquidade. Com
efeito, furtei aquilo que tinha em abundédncia e muito melhor,
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e ndo queria fruir daquilo que desejava obter com o furto, mas
sim do préprio furto e do pecado.”

Como se disse, na narrativa nao se vislumbra qualquer drama
moral nc momento do roubo. Sé6 posteriormente, mormente no
momento em que narra, Agostinho se confronta abismado com o
horror perante um mal que o mal parecia brotar da sua substdncia.
De facto, o que o deixa quase aterrado é o facto de ter querido a
maldade pela maldade, o furto pelo furto, o pecado pelo pecado, e
nao o bem presente nas peras roubadas. Evidentemente, a solugao
mais tentadora seria dizer, conforme a doutrina dos Maniqueus:
“ndo fui eu quem fiz, foi uma outra natureza em mim que me
compeliu a fazer o mal”. Para a gnose maniqueia, de facto, o
homem é composto de duas almas: uma boa, espiritual, pura, filha
do Pai das Luzes, e que jamais peca; a outra é ma, filha do Diabo,
da raca das Trevas, de natureza material e que nos obriga a pecar.
Note-se bem: para o Maniqueismo, o Mal, as Trevas, a Matéria,
o Deménio sdo nomes de um principio eterno, com o mesmo
poder que o outro principio, o Bem, a Luz, o Espirito, Deus Pai da
Sabedoria. A Histéria universal é o palco da luta destas duas Forgas
ontolégicas, de modo que nés somos participantes involuntarios
numa teomagquia ontolégica e cosmoldgica imemorial, que vem de
muito mais longe e nos ultrapassa. Assim, em tal dualismo ontolégico
e substancial, o mal vem sempre de fora, ataca-nos como um virus
alienigena. Efectivamente, em Confissées, V, x, 8), e reportando-se
a esse tempo, afirma: “(...) parecia-me que ndo somos nés que
pecamos, mas sim que peca em ndés ndo sei que outra natureza,
e comprazia-me que o meu orgulho ficasse de fora da culpa.
(...) Gostava de me desculpar e acusar ndo sei o qué que estava
comigo e ndo era eu.” A ideia central é a de que nao somos os
responséveis pelo mal que uma natureza mé comete em nds; ha
um destino, um determinismo moral em virtude da raga das trevas
que a alma boa leva consigo, como um fardo. E Agostinho confessa
que, por volta dos seus 20 anos, ao procurar razdo para o mal
que brotava do seu miolo, ndo encontrou nenhuma solugéo tao
clara e fascinante como esta. Os Maniqueus, de facto, prometiam
ensinar ao contrario da Igreja Catdlica, que mandava acreditar'®.
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Fiado na promessa, Agostinho entrega-lhes o leme da sua vida, pois
eles prometiam ensinar, antes de mais, qual era a origem do mal,
apresentando ao mesmo tempo o remédio salvifico que permitiria
escapar-lhe (a gnose).

A filosofia neoplaténica foi a doutrina decisiva na superagéo
do maniqueismo gnéstico. De facto, afirmando Unidade radical de
toda a realidade a partir de um Principio tnico (o Uno), afirmando
uma realidade diferenciada, mas nao oposta, desde a matéria até
ao espirito, e, sobretudo, afirmando que o mal ndo tem substancia,
que é uma privagdo do bem (privatizo Bona), auséncia de ser,
o neoplatonismo constitui-se na doutrina mais radicalmente anti-
maniqueia que Agostinho, em Miléo, ao ler as Enéades, abracou
com entusiasmo'®. Do ponto de vista moral, a saida do maniqueismo
representa uma lufada de ar fresco na antropologia pessimista
dos maniqueus e uma machadada decisiva no determinismo da
natureza méa que o obrigava a pecar. Finalmente, Agostinho podia
confessar: “era eu quem queria, era eu quem ndo queria; era
eu.”® Encontramos esta antropologia optimista numa das suas
primeiras obras, De Libero arbitrio. Neste texto, a vontade detém
plenamente a possibilidade de querer ou ndo querer o bem e o
mal, sem quaisquer constrangimentos exteriores. Praticamente, toda
a vida moral estd nas nossas maos. Mais tarde, alids, na polémica
pelagiana, os seus adversérios nao deixarao de recuperar passagens
desta obra, contra o defensor acérrimo do pecado original, pois em
De Libero arbitrio a vontade parecia capaz nao sé de fazer o bem,
mas de quase se auto-redimir a si mesma. A criatura racional sobra
sempre de todas as suas obras e, mesmo perante o mal escolhido,
perante o irreversivel do mal jd feito, pode sempre “querer nao
queré-lo” ou “querer nao té-lo querido”. “Nada estd tdo na vontade
como a prépria vontade.”?!

Mas entre este optimismo quase-pelagianc do jovem Agostinho
antimaniqueu e o autor das obras Contra Iulianum héa o longo
grande arco vital de uma existéncia em processo de auto-
conhecimento e de auto-interpretagio. Agostinho, & medida que
meditava na sua vida passada, cada vez mais se convencia que um
profundo mistério de iniquidade envolvia a sua existéncia, e, nao
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fora a graca de Deus, nao teria conseguido libertar-se do mal. Ea
agonia do homo duplex, dividido no seu querer: “video meliora
proboque, deteriora sequor” | “vejo o melhor e aprovo-o; mas
faco o pior”. Neste sentido, sobretudo a partir de 396 e do texto
De Diversis quaestionibus ad Simplicianum, Agostinho comega a
reflectir cada vez mais na captividade que prende o livre arbitrio e
o faz pecar, i.e., o amarra e o leva a amar infinitamente o finito
e amar finitamente o infinito. E esta a desordem da vontade que
se exprime como amor de si préprio até ao desprezo de Deus /
“amor sui ad contemptus Dei”. Por isso, antes de, em De Civitate
Dei, se tornarem em categorias de leitura da Histéria Universal e de
principios de compreensao da accao em geral — seja humana, seja
angélica —, as nogdes de amor mundi, de amor sui e de amor
Dei comecam por ser categorias autobiogréficas e narrativas, no
sentido de tentar compreender o seu préprio percurso de inquietudo
radical, feito de miséria, de desordem, de pecado, de orgulho e,
depois, de conversao, de reorientagdo e de libertacéo pela graga
de Deus*. O problema, contudo, reside no alcance outorgado a
graca de Deus, neste processo. Se a graga opera em nds tudo
— como a férmula de Confissées X, xxix, 40, que tanto irritara
Pelagio, parecia sugerir: Da quod iubes et iube quod vis —, havera
ainda algum espaco para uma accdo humana verdadeira e digna
desse nome? E certo gue, mais tarde, nos excessos racionalistas da
polémica contra os Pelagianos, sobretudo contra Juliano de Eclana,
Agostinho quase chegaré a ideia de uma graga necessitante, que
constrange a natureza. O Bispo de Hipona, porém, é um homem
das alturas, de pincaros, sempre no fio da navalha e compreende
perfeitamente que se a graga obliterasse o livre arbitrio ficaria sem
base humana onde se apoiar. Rejeita assim tanto o determinismo
materialista dos maniqueus como o determinismo de uma vontade
divina necessitante que se substituisse completamente o querer do
homem. Mas se a graga nao determina, o que faz ela ao homem?
Resposta: torna o fim apetecivel a inteligéncia e fortalece a vontade
para que o homem queira por si mesmo o seu bem, isto é, que
queira o que deve querer. E 0 que é que o homem deve querer
acima de tudo? Deve querer em primeiro lugar o sumum bonum.
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O que néo significa, de modo nenhum, que deva detestar, desprezar
ou odiar tudo o que néo é o Sumo Bem, quer dizer, as realidades
que sao bens intermédios. Muito pelo contréario. Quem ordenou o
seu amor a partir do cume, estd capaz de amar tudo segundo a
sua ordem, amar como deve amar. Ou seja: amar finitamente o
finito e amar infinitamente o Infinito. Esta é a vontade ordenada,
onde os amores nao estdo em litigio, mas coordenados. E, pois,
posswel conjugar uma ordo amoris integral, onde o “amor mundi”,

o “amor sui” e o “amor Dei” se interpenetrem e coordenem. E
certo que, na nossa condigao de precariedade, de tentagéo e de
concupiscéncia, nao é facil manter os amores ordenados. Mas
Agostinho nao nega, antes afirma essa possibilidade, por exemplo,
quando em De Trinitate, conclui que “Aquele que sabe amar-se
ama a Deus.”? Ou seja, que o Amor de Deus nao aniquila nem
profbe 0 amor de si mesmo, do outro e das realidades do mundo.
Diga-se, contudo, que em relagdo aos bens intermédios, em vez
de amor Agostinho prefere falar de uso (uti) e nado de fruigao
(frui), expresséo reservada para o fim dltimo. Mas tudo quanto é, é
bom e, nesse sentido, é améavel na medida em que é. Pela mesma
razdo, nem tudo é digno de amor da mesma maneira. O conflito
dos amores vem da subversao da vontade inclinada para o mal.
Nao vos digo que ndo ameis. Mas antes que ordeneis 0 VOSSO
amor. “De onde brota o que um homem faz, mesmo o mal,
sendo do amor? Encontra-me um amor vazio e inactivo! Néo é
verdade que as faltas vergonhosas, os adultérios, os crimes, os
homicidios, todas as luxtrias, tudo isto & obra do amor? Purifica,
pois, o teu amor! A dgua que corre para o esgoto, encaminha-a
para o jardim (aquam fluentem in cloacam, conuerte ad hortum).
fmpeto igual ao que te impele para o mundo, tenhas para o
criador do mundo. Serd que alguém vos diz “Ndo ameis”? Nao!
De modo nenhum! Se ndo amdsseis estarieis inertes, mortos,
detestdueis, miserdveis. Amai, mas prestai aten¢do ao que amais.
O amor de Deus, o amor do préximo chama-se caridade (amor
dei, amor proximi, caritas dicitur). O amor do mundo, o amor
deste século chama-se cupidez (amor mundi, amor huius saeculi,
cupiditas dicitur). Refreai a cupidez, excitai a caridade.”** Eis
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um apenas dos muitos textos onde Agostinho explora ao limite os
infindos registos do amor.

E para que néao fiquemos, uma e outra vez, presos apenas ao
amor mundi e a vexata quaestio do pecado original — Agostinho
afirma claramente que n&o foi ele quem o inventou: “Ndo fui eu
que inventei o pecado original, em que a fé catélica acredita
desde hd muito tempo.” /| “Non ego finxi originale peccatum,
quod catholica fides credit antiquitus.”* —, digamos que quando
tenta encontrar a razdo mais profunda da desordem do amor, da
existéncia do mal no mundo e da dificuldade da vontade querer o
bem e agir em conformidade, Agostinho nao pensa em primeiro lugar
na natureza humana decaida, mas recua até a uma proto-histéria
da vontade enquanto tal. E aqui que se joga a dificil questdo de
saber como é que uma vontade boa, angélica, saida perfeita das
maos de Deus, pode decair e fazer 0 mal. Quer dizer: Agostinho
regride até essa enigmética e originaria bifurcacdo transcendental
no préprio Amor, na vontade pervertida de Lucifer fascinado pela
luz que transporta, quando contesta o Criador com o grito: “Non
serviam!” |/ “Nao servirei!” (Is 14, 12-13; Jr 2, 20)

Conhecemos a resposta de Agostinho a este mysterium
iniquitatis, talvez a tinica possivel no &mbito de uma Teodiceia e de
uma Metafisica anti-maniqueias: a vontade pura, angélica, luciferina,
caiu porque foi feita do nada, criada ex nihilo. O nada de onde saiu
a criatura é essa nao-realidade a ensombrar e enfraquecer vontade
de perseverar no Bem. Todavia, podia néo ter pecado (“posse non
peccare”). Porque nao o fez, ndo o sabemos. Afirma por isso na
Cidade de Deus: “ninguém procure a causa eficiente da vontade
md, porque essa causa ndo € eficiente, mas deficiente. A vontade
md ndo é uma eficiéncia, mas uma deficiéncia.”® E logo a seguir,
como que a mostrar que nenhuma solugdo especulativa para o
problema do mal nos pode satisfazer, conclui com uma interrogacéo
que faz explodir todas as gnoses®’, anti-gnoses e todas tentativas
de explicar racionalmente o mistério da iniquidade: “Delicta quis
intellegit?’ / “Quem pode compreender o pecado?” (Sl 18, 13)

Sublinhe-se que esta atitude interrogativa é decisiva e nem sempre
tem sido a mais sublinhada como atitude final de Agostinho frente
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ao mal. A interrogacéo abre um compasso de espera, uma clareira
num tempo de decisao. Muitos quereriam ter ja, imediatamente, um
saber que permitisse separar ainda na histéria 0 amor mundi (os
maus, os réprobos, os pretensos condenados) e o amor Dei (os
eleitos). Ora pretender separar no tempo as duas cidades, isto &,
trazer para dentro da Histéria o fim da Histéria, tem sido uma das
fontes de maior violéncia ao longo dos tempos (imanentizagéo do
escathon). Nos Evangelhos, Jesus acautela os discipulos quanto a
tal zelo impaciente, quase-gndstico, que quer mandar vir logo raios
e trovdes sobre os inimigos, zelo ainda pelagiano que quer separar
ja, aqui e agora, o trigo e o joio. A Histéria constata e experimenta
a mistura dos amores e das cidades (perplexae et permixtae sunt).
A separagio sé pode ser escatolégica nao intra-mundana.

O esforco ingente de Agostinho, em De Civitate Dei, por
exemplo, consiste dar sentido escatolégico & histéria e ndo permitir
a imanentizagéo do fim em quaisquer formas temporais, sejam elas a
Igreja, o Império ou qualquer Millenium anunciado?®. S6 esperanca
escatolégica dé espessura humana ao tempo e outorga verdade ao
presente. Neste interim, entre o jd e o ainda-ndo, entre a saudade e
a esperanca, o Amor ordenado confere sentido a histéria, ao porvir
e a toda a complexidade da experiéncia humana. Mas também nisto,
por um estranho paradoxo, os seguidores de Agostinho foram os
seus traidores, confundindo e misturando o que ele se esforgara por
separar: a Cidade terrena, cidade mistica do amor sui, que nao é a
cidade temporal e politica, e a Cidade Celeste, que néo ¢ a lgreja
nem qualquer estado perfeito de vida, ou qualquer reino de Deus
imamentizado. Mas o agostinismo politico e suas metamorfoses,
aspirando & unidade da Fé e do Império, da Cruz e da Espada,
seguiram pelos caminhos da Christianitas medieval, subordinando
e absorvendo o temporal no espiritual®.

“DILIGE ET QUOD VIS FAC”

“A caridade é o unico sinal que distingue os filhos de Deus
dos filhos do deménio. Todos podem fazer o sinal da cruz de
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Cristo. Todos podem responder: Amen. Todos cantarem: Aleluia.
Todos serem baptizados. Todos frequentarem as igrejas. Todos
construirem muros das basilicas. Mas os filhos de Deus ndo se
distinguirGo dos filhos do deménio a ndo ser pela caridade.”.
[Se néo tens caridade] “quer estejas dentro quer estejas fora
da Igreja, és anticristo. Quer estejas dentro quer estejas fora,
¢ apenas palha [na eira do Senhor]. Mas porque é que jG ndo
estds fora? Por falta de vento para te levar.” “Imaginemos um
homem a quem a caridade leve a enfurecer-se e outro em quem
a iniquidade leve a lisonja. Um pai que fique zangado com o
filho e um mercador d escravos que faca afagos ao seu escravo.
Caso proponhas a escolha entre essas duas ac¢oes — os castigos
ou os afagos — quem ndo escolherd os afagos? Mas considera
as pessoas: numa € a caridade que golpeia, noutra é a maldade
que afaga. Lembra o que recomendamos: ndo se distingam as
acgées dos homens a ndo ser pela raiz da caridade. Muitas coisas
podem ser feitas sob a aparéncia do bem, mas que ndo procedem
da raiz da caridade. Os espinheiros também tém flores. Ha
atitudes aparentemente dsperas e até duras mas que, contudo,
sdo inspiradas pela disciplina da caridade. De uma vez por
todos, foi-te dado apenas um breve mandamento: ama e o que
quiseres faz (Dilige et quod vis fac). Se te calas, cala-te movido
pelo amor; se falas alto, fala por amor; se corriges, corrige por
amor; se perdoas, perdoa por amor. Tem no fundo do coracdo
a raiz do amor. Dessa raiz sé pode sair o bem.”?°

(Notas)

! Cf. Alexandre Kovre, Du monde clos & !'univers infini, Paris, Gallimard, 1988.

2 Cf. Dictionnaire Etymologique de la Langue Latine. Histoire des Mots, [qua-
triéme édition augmenté des corretions des mots], Klincksieck, Paris, 1967, p. 420.

¥ M. Teréncio Vargo, De Lingua latina, V, 29, 129; Saturarum Manippearum frag-
menta, frg. 420: “Appellatur a caelatura caelum, Graece ab ornatu g-kosmos, Latine
a puritia mundus.”

* Cf, Martin Bustr, Le chemin de I’homme d’aprés la doctrine hassidique, Ménaco,
Editions du Rocher, 1995 (cf. Gn 33, 10); Emmanuel Lévinas, Totalidade e in finito,
Lisboa : Edigées 70, 1988; Ip., Etica e infinito. Didlogos com Philippe Nemo,
Lisboa, Edi¢des 70, 1988.
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5 Moveo, movi, motum, ere: por em movimento, mover, remover, agitar, afastar, des-
viar; empurrar, criar (plantas); determinar, impelir; tocar, comover, agitar, provocar,
fazer nascer; abalar, fazer oscilar — admirationem movere: provocar a admiragao;
suscitar a admiragao; risum movere: fazer rir; movere castra: levantar o acampa-
mento.

6 Cf. Alfred ERNOUT e Antoine MEiLLET, Dictionnaire Etymologique..., p. 421.

7 Cicero, De Natura deorum, 1, 52: “Sive enim ipse mundus deus est, quid potest esse
minus quietum quam nullo puncto temporis intermisso versari circum axem caeli
admirabili celeritate: nisi quietum autem nihil beatum est; sive in ipso mundo deus
inest aliquis, qui regat qui gubernet qui cursus astrorum mutationes temporum rerum
vicissitudines ordines que conservet, terras et maria contemplans hominum com-
moda vitas que tueatur, ne ille est inplicatus molestis negotiis et operosis.” HyciNnus
AsTRONOMUS, De Astronomia, 1, 1: “Mundus appellatur is qui constat ex sole et luna
et terra et omnibus stellis.”

8 “Apta dies legitur, qua moenia signet arato: Sacra Palis suberant; inde mouetur opus.
Fossa fit ad solidum; fruges iaciuntur in ima et de vicino terra petita solo. Fossa reple-
tur humo plenaeque imponitur ara et nouus ascenso fungitur igne focus.”

9 SanTO AGOSTINHO, In Epistulam Iohannis ad Parthos, 8, 7: “Deus, homo, pecora.
(...) Supra te Deus; infra te pecora: agnosce eum qui supra te est, ut agnoscant te
quae infra te sunt.” De Genesi ad litteram, 5, 1: “Nunc autem, hic est, inquit, liber
creaturae caeli et terrae, cum factus est dies, satis, ut opinor, ostendens non hic se ita
commemorasse caelum et terram, sicut in principio, antequam fieret dies, cum tene-
brae essent super abyssum, sed quomodo factum est caelum et terra, cum factus est
dies, id est iam formatis atque distinctis partibus et generibus rerum, quibus uniuersa
creatura disposita atque conposita reddit hanc speciem, quae mundus uocatur.”

10 Quer dizer, as forgas destruidoras, acésmicas e também por isso renovadoras (cf. Gn
6,13-9,17).

11 SaNTO AGOSTINHO, In Iohannis euangelium, 2, 11: “lterum alia significatione dilecto-
res mundi mundus dicuntur.”

12 Cf, E. LaDEzEVE, La loi universelle de la relation, Paris, Librairire Félix Alcan, 1913;
Harald HorrDING, La relativité philosophique: totalité et relation (trad. fr. J. De
Coussange), Paris, Alcan, 1931; Joseph de Finance, Connaissance de 'étre. Traité
d’'Ontologie, Paris / Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, pp. 474-475.

13 Cf. Steven J. Dick, Plurality of Worlds, Cambridge / London / New York / Oxford,
Oxford University Press, 1984.

4 Jean-Claude Esun, Saint Augustin. L’homme occidental, Paris, Editions Michalon,
2002, pp. 7-8.

15 V.g., Santo AcosTiNHO, Contra Litteras Petiliani, 3, 31.

16 Cf. o ‘Dossier’ da revista Le Magazine Litteraire, n°439 (février 2005), dedicado a
«Saint Augustin. La passion de la Philosophie».

17 “Fecerunt itaque ciuitates duas amores duo, terrenam scilicet amor sui usque ad con-
temptum dei, caelestem uero amor dei usque ad contemptum sui.”

18 Cf. SanTo AcosTinHO, De Ultilitate credendi, 2.
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RETRIBALIZACAO:

CoMuNICACAO, IDENTIDADE £ CONFLITO NA SOCIEDADE
CONTEMPORANEA

Fernando Ilharco
Faculdade de Ciéncias Humanas da UCP (Lisboa)

Uma reflexdo sobre a contribuicio de obras de Martin
Heidegger (1889-1976) e de Marshall McLuhan (1911-1980)
para o entendimento das dindmicas de mudanga da sociedade
contemporénea.

Os casos surgem de tempos a tempos. Criangas, aparentando
idades entre vérios meses e alguns anos, tém sido resgatadas da
companhia de animais selvagens; de lobos, de caes, de macacos.
Ha alguns anos foi resgatado das ruas de Santiago do Chile um
menino que vivia entre os cdes. No inicio do século XX, na india
foram recuperadas do seio de uma alcateia de lobos duas meninas.
Uma aparentava ter trés ou quatro anos de idade e a outra nove
ou dez anos. Em principios do século XIX ficou famoso o caso
do menino de Aveyron. Tinha cerca de dez ou onze anos quando
apareceu dos bosques em Saint-Serin no Sul de Franga. Depois
de encontrado viveu quase trinta anos entre nds, mas nunca
aprendeu mais do que algumas palavras. Nestes casos é raro o
éxito da recuperacdo, essas criangas nunca sao totalmente imersas
na comunidade humana. Geralmente de boa satide e sem quaisquer
sinais de um deficiente desenvolvimento mental, estas criancas
registam dificuldades assinaldveis na sua adaptagdo ao mundo
humano em que sdo introduzidas; violentamente introduzidas, do
ponto de vista delas mesmas e ndo do nosso, acrescentariamos.
Quando s&o encontradas, essas criangas nao dominam, obviamente,
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qualquer lingua humana, as suas faces sao inexpressivas, andam de
pés e maos no chao, tém habitos nocturnos, ndo se vestem nem
se lavam. Genuina e essencialmente, dizem os vérios relatérios dos
estudiosos e religiosos que cuidaram delas e as estudaram, elas nao
tém a marca humana - nao sao humanas. Esta conclusao surge-nos
duplamente estranha. Primeiro, porque, conseguindo-nos colocar na
situagdo de quem descobre ou interage com uma crianga daquelas,
elas intuitiva e essencialmente surgem-nos fora do modo humano de
ser — evidentemente aquele modo de ser ndo é o humano; segundo,
porque a tradicio cultural, por isso educacional e tecnolégica, em
que nos situamos se alicerga sobre a primazia da visdo, sentido esse
que nos mostra ali mesmo, fisica e concretamente, um ser que é
visto, naquilo em que ele pode ser visto, como um ser humano; e
no entanto ele ndo é um ser humano.

Nem todos o notam, é certo ~ e isso faz parte da histéria do
humano - mas chega a assustar a fragilidade com que o mundo
humano, ébvio, certo, milagroso, nos surge todos os dias, literal,
metaférica e essencialmente assente na linguagem, na lingua
humana, na mais espantosa e inexplicavel manifestacdo do tempo,
do que passou e do que ai vem. O ponto essencial, vital e que faz
a diferenga, ndo é o que as coisas significam mas o que significa
o significado humano. Tudo isto tem a ver com a lingua, com o
alfabeto, com a tecnologia e com a escrita e a leitura como ontologia
do tipo de ser que somos.

Hoje em dia, no Ocidente e em grande parte do mundo mais
desenvolvido, o que vemos é sobretudo o que lemos; naoc que o
que vejamos seja a substancia das histérias que lemos, mas antes
que todo um mundo sé possivel de ser entendido pelas escrita
e pelo texto seja hoje o que é substantivo no que vemos: um
mundo modelado pelo alfabeto fonético, pela sua linearidade,
sequencialidade, causalidade e l4gica.

Nada mais dificil do que saber concretamente o que vemos,
o que cada um de nds vé. Escreveram-no, entre outros, o
fenomenologista Merleau-Ponty (1907-1961) e mais recentemente
o bidlogo Francis Crick (1916-2004), o Prémio Nobel recentemente
falecido, descobridor, ou inventor, do DNA.
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Entre um e outro, McLuhan (1911-1980), numa obra mais actual
que nunca, sugeriu nas suas exploracbes que nas civilizagdes do
alfabeto o acesso humano ao mundo estd dominado pela visao. Desde
a invencédo do alfabeto fonético, hd mais de dois mil e quinhentos
anos, com particular relevancia para os ultimos cinco séculos, desde
a revolucdo de Gutenberg, que o equilibrio dos sentidos humanos
tem vindo a ser dominado pela visdo, por uma visao sequencial
e em linha. Entre 0 mundo anterior ao alfabeto, o mundo tribal,
marcado por um equilibrio sensorial dominado pela audigéo, e o
mundo dos livros, o da civilizagdo contemporénea, vai um pulo
precisamente do tamanho de um mundo. Outro tanto, mais longo
ou profundo, para ser rigoroso, vai entre o mundo humano, qualquer
que ele seja, das tribos do Amazonas ou da Africa central, com o
das cidades europeias ou norte-americanas, ou das comunidades
globais da Internet, e 0 mundo nao humano das criangas selvagens.
Contudo essas criangas nao sao seres inteiramente selvagens. Nao
séo lobos, caes ou macacos, porque elas tém, como trago essencial, o
potencial de serem humanos. Esse potencial no entanto néo depende
delas mas da comunidade humana em que poderiam e deveriam
ter sido o que poderiam ser.

A missao inicial do ensino, da escola que toma os primeiros
vinte anos das nossas vidas, a sua ideia fundadora e por isso a
antevisdo do seu percurso e objectivo final, é a iniciagdo dos seres
humanos no mundo da escrita. A escola é a apreensao da leitura
e da escrita. Trata-se de um tipo de actividade que ao recair sobre
a infancia do ser humano, corresponde mais a uma adestracéo, a
uma domesticagao, do que a qualquer tipo de aprendizagem, como
escreveu Ludwig Wittgenstein (1889-1951). Aprender a aprender
é o que mais se ensina na escola. A lingua é um sistema que se
explica a si préprio. Explicamos o significado das palavras com outras
palavras. Ter sido capaz de penetrar neste espantoso sistema fechado
significa ser humano. Quem sabe mil palavras, pode aprender outras
mil, quem sabe somar, pode aprender a dividir, mas quem néo sabe
ler nem escrever s6 pode ser adestrado na leitura e na escrita. Este
adestramento, esta ac¢ao violenta que visa libertar o significado para
o seu préprio horizonte, o ser humano, é o aban&o mais decisivo e
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a palmada mais importante de todas elas. E porque é. Um é um.
Isto é isto. Ha a frente e ha atrds porque ha. Pai, mae, sim, néo...
estd la... e vem ai o mundo.

Mas de stibito também tudo isto estd a mudar; melhor, por causa
de tudo isto estar a mudar, devido ao novo equilibrio sensorial e &
nova forma de comunicagdo que as novas tecnologias trouxeram,
a experiéncia humana, o modo como nos entendemos uns aos
outros e ao mundo estdo também a mudar. Testemunhamos hoje a
refribalizagdo da experiéncia humana, tal como h& quatro décadas
foi antecipada por McLuhan, entre outros. Essa retribalizacdo é
marcada pela imersao em informagéo tecnolégica, pela abundancia
de estimulos sensoriais, pela auséncia de tempo para reflectir, pela
primazia crescente do impulso e da emogao e pela consequente
desvalorizagao da reflexdo e da racionalidade. Mas nada disto é
planeado; tudo isto é um resultado estrutural do equilibrio sensorial
gerado pela nova tecnologia. Os livros estédo cada vez mais cheios
de fotografias, de titulos e de subtitulos, de legendas, de lides, de
mapas e de um sem nimero de elementos ndo textuais. Porqué?
Para prender as pessoas, os leitores, ou melhor, os observadores.
O negécio dos livros, por outro lado, vai bem precisamente porque
hoje ja ndo é necessério ler livros para ter livros. Os livros hoje
véem-se. “Temos que o ler todo?!”, questionava, surpreendido, o
aluno — universitario... - face ao conselho do professor para ler
determinada obra...

Na obra A Galdxia de Gutenberg, escrita em 1962 por McLuhan,
lé-se na péagina 248 (traducio nossa):

Heidegger surfa nas ondas electrénicas téo triunfalmente
quanto Descartes rolou na roda mecdnica.

Que quer isto dizer? Intuitivamente reconhecemos algo de
pertinente e eficaz nesta passagem — Heidegger surfa; porqué surfa e
nao rola, plana, conduz? E obviamente porqué Heidegger? Um dos
filésofos mais impenetraveis e polémicos do pensamento ocidental?
O que sao as ondas electrénicas para serem surfadas?

130



Retribalizagdo - Fernando llharco

No que se segue tentarei apresentar uma reflexdo sobre alguns
dos contornos que penso fundamentais sobre o actual estadio da
experiéncia humana da tecnologia; e por isso da relagdo do homem
com a tecnologia.

Heidegger é quem mais ‘surfa’. McLuhan quis indicar que na
sociedade da informag&o, da comunicagéo e do conhecimento — no
que ele chamava na era electrénica — 0 que mais se move é a
base, tal como o mar e as ondas debaixo da prancha do surfista;
o que hoje mais se move — ou que hoje se move principalmente
- ¢é a base, os fundamentos, os contextos em que sempre e a todo
o instante estamos imersos.

Este aspecto sempre foi decisivo, é certo, no entanto, nos dias
de hoje a novidade desse caracter fundador do contexto tem
vindo a tornar-se mais relevante face a forma como a tecnologia
facilita, sugere ou impde mudancas subitas de contexto. A légica
do hipertexto é a do surfista, tentando manter-se em equilibrio num
contexto em constante alteragéo. O hipertexto como substituicido da
légica sequencial, linear e em grande medida previsivel do texto,
funda a hiper-realidade, uma realidade em que cada novidade, cada
novo instrumento, discurso, pessoa, ideia, vé o seu significado, por
isso aquilo que essencialmente é, ser ndo apenas ampliado, mas
de um modo mais profundo ser genuinamente interrogado. Esta
interrogagédo, qual exploracédo do surfista das ondas electrénicas,
navegando na Internet de site em site, é a necessidade e a urgéncia
recorrente de estabelecer contextos a medida que variam os textos.
Trata-se, a um tempo, de uma questdo comunicacional, cognitiva,
ética e, cremos, ontolégica.

O hipertexto, a légica da sociedade em rede, constitui além
da evolugdo do texto — dos assuntos, das palavras, dos sites em
que vamos surfando — uma alteracdo constante de contextos.
Vamos navegando nao apenas na Internet mas num mundo agora
entendido ele mesmo como hiper-ligado, descobrindo inesperados
significados e tentando entender o ambito em que do desconhecido
nos surgem as palavras e os discursos com que deparamos e nao
necessariamente que procurdvamos. Surfamos, navegamos, e meia-

131



CADERNOS ($73

hora depois da partida podemos j& estar em mundos, contextos,
inteiramente diversos, inesperados e desligados da busca inicial.

Porque é que isto é relevante? Por isto: porque o que as coisas
s80, 0 que é uma organizagdo, um telemével, uma ideia, um
novo resultado, uma relagéo, nds mesmos enquanto profissionais,
enquanto membros de uma familia, depende essencial e basicamente
do contexto em que surgem. Notamos as coisas no ambito de um
contexto, de uma intencionalidade prépria, que lhes fornece o seu
significado. E o significado de qualquer distin¢do na consciéncia
humana é o que essa mesma distingdo é, seja um automével,
um computador, um comportamento ou um marciano. Assim,
as possibilidades de evolugédo da vida no mundo, do quotidiano,
assentam no tipo de contexto que habitamos. Numa época como
a nossa em que o progresso cientifico e tecnolégico nos permite
ou impde mudancas constantes de contextos é facil entender como
este problema é mais actual que nunca.

O exemplo do surfista, a sua tentativa de estabelecer uma base
sobre a qual se equilibre, pode hoje ser aplicado & civilizagéo
globalizada e tecnolégica contempordnea. Esta procura de base,
de chao, é hoje o aprofundar de uma crise mais antiga, gerada
paradoxalmente pelo préprio sucesso da tentativa humana mais
ousada da resolugao da questdo do préprio fundamento: a ciéncia.
A ciéncia procura o movimento perpétuo, relembrando Vitor Hugo; ela
procura o funcionar do funcionamento e encontrou-o: é ela mesma.
A crise entre a exactiddo que objectiva das ciéncias que geraram a
electricidade, as cidades, os avides, a medicina contemporanea, as
naves espaciais e a base subjectiva da experiéncia humana, a qual,
nomeadamente nas ciéncias sociais e humanas se tenta entender, vem
de héa muito. Hoje, esta crise entre a totalidade da experiéncia humana,
tanto no seu sentido histérico-colectivo como na sua acepcéo Unica,
singular, que é a da vida que é nossa, de cada um de nés mesmos,
de alguma forma essencial é profunda. E isto precisamente porque
surfamos nas ondas electrdnicas, porque nos tentamos equilibrar sobre
os fundamentos que mudam, que caiem, que se erguem e caiem de
novo. Na galéxia de McLuhan a crise sente-se por todo o lado. Hoje
somos todos surfistas em mares que n&o escolhemos.
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E neste contexto — sendo que o estabelecer do contexto é
nesta temética o seu préprio desafio - que se assiste a novos
desenvolvimentos nas ciéncias sociais, a um regresso de fundo a ética,
a uma procura de modelos de investigagdo que se aproximem do
fundamento primério dos fenémenos do mundo, da vida quotidiana
contemporénea profundamente alterada com a disseminacéo das
tecnologias de informacéo e de comunicagdo e com uma das suas
mais visiveis e poderosas manifestagbes: a globalizagao.

A PeLE bo MUNDO

Se hoje em dia em todo o mundo néo existirem mais écrans
de televisdo, de computador, de teleméveis e de palmtops do que
seres humanos devemos estar 14 perto. Ha 50 anos, nada disto era
assim. No trabalho, em casa, em férias ou apenas passeando, muitos
de nds passam a maior parte do tempo em frente de écrans. As
Ultimas décadas testemunharam a penetracdo massiva da televisao
na vida contemporanea. Os anos 80 e 90 do século XX viram os
computadores pessoais primeiro e os telemdveis depois fazerem o
mesmo percurso. Os computadores pessoais tem experimentado um
ritmo de penetracéo nas sociedades modernas ainda mais acelerado
do que o da televisao. A difusao dos telefones méveis, por seu lado,
esté a ser ainda mais répida do que a dos computadores pessoais. A
evolugéo dos teleméveis pode ser dita de muitas formas. Uma delas é
esta: a coisa foi evoluindo e transformando-se para poder incorporar
um écran; a cores, com video e em directo — a sua constante
reducéo de dimensdes, aponta para a futura incorporagdo na roupa
ou mesmo no corpo humano, acompanhada, possivelmente, pela
projeccéo de imagens a nossa frente ou & nossa volta, tipo écran
imaterial, recreando uma situagdo, um envolvimento, um mundo. No
inicio do milénio, em 2001, o niimero de utilizadores de telefones
méveis em todo o mundo foi o dobro do dos utilizadores da Internet.
No ano passado possivelmente cerca de 1500 milhdes de pessoas
deverao ter sido utilizadores regulares de telefones méveis.
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Em Novembro de 1937 a BBC transmitiu em directo, de
Hyde Park Corner, em Londres, a coroagdo do Rei Jorge VI, a
qual foi seguida por alguns milhares de telespectadores. A descida
dos astronautas na Lua, em 1969, foi seguida pela televisao por
cerca de 100 milhdes de pessoas. Em 1985, o festival musical Live
Aid, realizado em Londres e Filadélfia simultaneamente atingiu
uma audiéncia televisiva de 1500 milhdes de pessoas. O funeral
da princesa Diana de Inglaterra, em 1997, foi transmitido em
directo para uma audiéncia de 2500 milhdes de telespectadores,
o que representa 40 por cento da populagdo do planeta. A série
de televisdao “Marés Vivas” ha cerca de sete anos tem registado
audiéncias semanais acima dos 1000 milhdes de telespectadores.
Traduzida em 44 linguas, aquela série televisiva é vista em 142
paises, em todos os continentes excepto na Antéarctida, segundo se
1é no Guiness Book (2002). Mais recentemente os ataques terroristas
em Nova lorque e em Washington deverao ter sido retransmitidos
por televisbes de todos os cantos do mundo, devendo ter atingido
valores tnicos em termos de audiéncias planetarias. Na semana
passada, todos os olhos e écrans do mundo, como nunca antes
na histéria, centraram-se no Vaticano. Alids, o que se passou na
semana passada, de um ponto de vista da mensagem crista, da
vida e do espalhar da mensagem crista na sociedade tecnolégica,
na sociedade em rede, é muito muito interessante e merece, sem
duvida, ser estudado e investigado.

Este padrao de invasdo e de certa forma de colonizagdo, na
expressdo de Habermas, da vida contemporénea pelas tecnologias
de informagao e comunicacdo é também significativo noutras partes
do mundo que ndo os paises do Ocidente e o Japao, onde o
fenémeno é no entanto mais claro. A China, por exemplo, deveréa ser
hoje o pais com maior quantidade de teleméveis em utilizagéo.

Uma aproximacao substantiva a esta problemética implica que o
préprio fenémeno écran, ou seja, aquilo que no dia a dia um écran
é, as formas como nos relacionamos com este instrumento, esteja
esclarecida. Investigagao fenomenoldgica recente, para a qual o autor
tem contribuido, sugere que o significado do écran, ou seja a forma
essencial como o écran surge e participa nas nossas actividades no
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mundo, é ja-chamando-a-atengao, constituindo, sendo, um acordo
prévio; nao um acordo sobre o que vemos, lemos e ouvimos, mas um
acordo sobre o nosso modo de relacionamento com a nossa época,
sobre os modos de aceder a relevéncia no nosso estar e ir sendo no
mundo na contemporaneidade. Por ser isso o que fundamentalmente
um écran é, por ser nesse quadro e com esse entendimento que as
pessoas olham um écran, é que os contetidos ndo podem ser tudo
0 que muito bem entendamos. A informagdo que estd num écran
é sempre dependente de um contexto e de uma actividade que lhe
fornece a base para o seu entendimento.

Algures num século passado qualquer um ficaria bastante confuso
se confrontado com uma televisdo. Mas mesmo hoje em dia, por
exemplo, um écran na Bolsa de Lisboa que passasse de forma
rigorosa, em real-time, os horarios de uma certa linha de comboio
do Paraguai surgiria como inteiramente deslocado, despropositado
e mesmo irritante. Estava deslocado porque o contexto em que se
inseria nada tinha a ver com o tipo de informagdo que prestava.
Era despropositado porque mesmo que essa informacao conseguisse
atrair a atengéo de alguém - por surpresa ou curiosidade... — essa
pessoa nada poderia fazer com base nesses dados. Por fim, e talvez
o aspecto mais interessante, a informacéo passada daquela forma
— precisa, em permanéncia e em real-time — era irritante porque
era essencialmente contréria a esséncia do que é um écran, do
que é o modo de ser do écran. A informacdo num écran, seja na
televiséo ou no escritério, surge sob o pressuposto de ser apropriada
para o contexto que a envolve: é a promessa de utilidade para a
tomada de decisGes, estd adaptada e revela um modo especifico
de estar e de ser no mundo em que cada um de nds estd imerso.
Este exemplo faz sobressair aspectos fundamentais de uma sociedade
baseada em écrans como a nossa: uma certa forma de vida, nos
contornos ontoldgicos que Wittgenstein emprestou a expressao.

Assim, hoje é evidente que os écrans, seja das televisdes, dos
computadores, dos teleméveis, dos palmtops e de mais uma série
de instrumentos electrénicos, s80 um meio, um mecanismo, uma
forma de acedermos ao real e ao que interessa e conta, e, em
simultaneo, eles sao também uma parte determinante desse mesmo
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real, o qual vai surgindo sobretudo como contexto e como retaguarda
de entendimento no ambito da qual o que existe tem a possibilidade
de surgir.

Inescapavel a dimenséo social e comunicacional que somos, os
écrans séo a atengéo, a relevancia e o que conta, isto é, o mundo.
A televisdo é o écran por exceléncia. O protétipo, o ex-libris, a
pedra de toque, o écran de ouro. A televisdo é a vida dos outros
a correr; dos outros, “das Man”, “the they”, do “eles”, “da gente”.
Nao tanto a nossa vida porque mostre o que os outros sao, mas
porque € o que os outros véem e na civilizagdo Ocidental, onde
hé muito tomamos o que vemos pela verdade, acabamos por nos
tornarmos naquilo que vemos. O que vemos é o real. “Somos o
écran televisivo... vestimos toda a humanidade como a nossa pele”,
escreveu McLuhan, numa linha de reflexdo de que encontramos
um misterioso eco na pista Sanscrita da palavra “pele”, a qual,
possivelmente, tera surgido das mesmas origens, o hipotético proto-
indo-europeu, de onde terd evoluido também a palavra francesa
écran, recentemente apropriada pela lingua portuguesa. O écran é
de certa forma uma pele, o visivel, o mais perto e imediato. O écran
da televisdo, ou seja, a televisao enquanto local da relevancia e da
atengéo é tanto a pele da tecnologia de informagéo e comunicacéo
quanto, conforme sugeriu McLuhan, é a nossa prépria pele. A
televisdo, os écrans, sao a fronteira. Como pele sdao o que vemos,
0 que nos apresenta, a nés préprios e a uns e outros. Essa evidéncia
é em boa parte ganha néo pelo carécter ou pelo tipo de imagens e
de sons que a televisao, e os écrans em geral transmitem, mas pelo
facto de quaisquer que sejam essas imagens e sons, serem comuns,
partilhados pela comunidade.

A televisdo como media de massas é assim o tempo e o momento
em que as comunidades que somos partilham significados, se
envolvem e ajustam estruturalmente de um ponto de vista biolégico,
num mesmo momento, afirmando e enfatizando os contornos, a
pertinéncia e o sentido de um mesmo mundo, qual axioma ou
pressuposto de base, que nunca podendo ser confirmado, provado
ou demonstrado, tudo pode vir a possibilitar no seu &ambito
fundacional.
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Este poder contextualizador, de background, dos écrans, sobretudo
da televisao é-nos imediatamente evidente. O que tendemos a pensar
sobre pessoas que nao tém televisao em casa? Peculiar, estranho,
talvez mesmo perigoso... “Quando nado se vé televisao por um
periodo longo, a forma com pensamos comega a ser diferente. A
ideia que passamos a ter do que é e do que nao ¢ interessante vai
afastando-se cada vez mais da ideia da generalidade das pessoas
que vé televisao.” O editor de media do The Guardian comentou
ha tempos (1999), com um humor pesado... : ‘o factor comum
a todos os lunaticos e serial killers do século XX, desde Estaline
a Lee Harvey Oswald, é este: eles ndo viam televisao em horas
suficientes”.

De alguma forma, intuitivamente, sentimos que as pessoas que
nao véem televisao vivem num outro contexto, noutro mundo. A
televisdo, e seguramente também os computadores pessoais, 0s
teleméveis e um nimero cada vez maior de mecanismos com
écran, contextualizam o que as coisas, 0s eventos e as pessoas
sa0; estabelecendo assim as possibilidades do que é real. Os écrans
nao sao apenas instrumentos mas sao sobretudo contextos; quem
vive sem écrans, sem televisio, computador e telemével, escusado
seré dizer que faz parte de outra histéria. No discurso que domina
os acontecimentos contemporaneos, a presenca da televisdo e dos
écrans em geral domina a forma como pensamos e como actuamos.
Em muitos locais publicos e privados a presenga dos écrans tende a
dificultar, ao tornar nao sé dificil como n&o natural, momentos de
maior privacidade e interioridade. Os écrans filtram, seleccionam,
contam e indicam o que hé a fazer — estabelecem de alguma maneira
uma homogeneidade na forma como no mundo estamos uns com
os outros.

A simples apresentagio na televisao confere ao que ai €
apresentado uma autoridade prépria. No entanto, este poder nao
devera pertencer genuinamente a televisao mas a todo o género de
écrans electrénicos. Vérias experiéncias indicam esse facto. Como
alguns de nés certamente j& notaram, muitas vezes a informacao
sobre nés mesmos, que surge nos écrans, seja no banco, no médico,
ou em qualquer outra organizago, parece merecer maior confianga
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do que nés préprios... &s vezes de pouco serve dizer que esta mal,
que néo é assim... Os écrans, como fixadores de contexto, e como
um modo da prépria relevancia surgir no mundo, tém sempre-e-
j&@ um poder substitutivo que ¢é dificil de questionar e com o qual
nds intuitiva e inconscientemente contamos. De resto se tomarmos
a etimologia da palavra écran, e olharmos para a palavra inglesa
screen, constatamos que os écrans — o ecranizar do écran, o screening
do screen — é uma selecgéo, uma filtragem, uma apresentagao do
que conta, e, como tal, natural e previamente todas e quaisquer
manifestages que reconhegamos como écrans contam com a nossa
atencao. E imperioso reconhecer que os écrans nao sdo espelhos
mas faces entre faces. Os espelhos reflectem, os écrans apresentam o
que foi previamente captado, transformado, editado, contextualizado
e finalmente colocado no écran. A palavra inglesa screen significa
também este filtrar e seleccionar; um seleccionar para a atengéo
humana, que ja 14 esta, em frente ao écran.

Mais estranho e pesado fica este quadro se constatarmos a
ligagdo estrutural da televisdo ao novo terrorismo global. Os media
planetérios, sobretudo a televisao, sao o contexto do novo terrorismo.
Aquilo que essencialmente a televisao é, é a atengao; e é essa atengéo
que o terrorismo visa atingir. A televisdo, e mesmo a generalidade
dos écrans — computadores, teleméveis, etc. — sdo fundamentalmente
a manifestagdo da atengéo, o local da relevancia, do que conta — e
O que conta é o que é real.

Organismo sintetizador da atengéo, a televisao é hoje a ordenagao
societal, o cortar na ambiguidade, a oferta de uma histéria
permanente, consistente, no sentido de ser uma narrativa para uma
comunidade definida por essa mesma narrativa. Neste contexto, a
incoeréncia e a contradico, o confronto, a mudanga, a negociacao e
a novidade, é a prépria coeréncia da mensagem televisiva, ou seja,
da televisdo enquanto mensagem. Na televisao permanente, com
milhares de canais e dezenas de suportes, tudo de stibito converge:
o tempo, a relevéncia e as acgdes dos homens rodopiando a volta
da televisao, dos computadores e dos teleméveis.

A cultura em que vivemos é j& quase que inteiramente grafica
e electrénica. Desde ha muito que a maior parte de nés olha mais
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para écrans do que qualquer outra coisa. Nos Estados Unidos, a
Time Warner, uma empresa de distribuicdo de entretenimento e
informacao por cabo, oferece hoje 500 canais de televisao... Isto
— comentava-se hé meses no WSJ... — deve ter algum efeito; mas
qual efeito? O verdadeiro efeito da televisao, escreveu Frangois Brune
em meados dos anos 90 na obra Os Media Pensam Como Eu, o

z

verdadeiro efeito da televisao é converter-nos ao pensamento da
época na qual ela é “o templo sagrado”.

Assim, hoje, dado o quadro acima por nds apresentado, ao
contréario do que intuitivamente sugere a nossa heranga positivista, o
bom comunicador televisivo n&o é o que articula légica e claramente
a sua mensagem, olhando a camara de frente e apresentando
esquematica e convictamente uma sequéncia de argumentos
decisivos a favor da sua posicdo. A televisdo da-se mal com este
tipo de mensagens fortes, inequivocas e vencedoras. Na televisao,
como se de um espelho se tratasse, a realidade caética, contraditéria,
surpreendente e espectacular transforma-nos em “voyeurs” de perto
mas ao longe. Dessa forma a televisdo constitui-se como o processo
do espectaculo. Como produto, a televisao nao tem um final, um
fim nem um objectivo, ela é um processo continuo, que se auto-
alimenta da contradigao, das dificuldades e da tentativa constante,
a sua maior promessa, de se misturar e se fundir com o dia a dia
e com os espectadores, transformando-se na realidade, naquilo que
de facto conta e é relevante para a vida de cada um de nés. Este
quadro, que favorece o processo em detrimento do objectivo ou
da finalidade, depois de algumas décadas, altera necessariamente
a percepgéo e a valorizagéo do que acontece. Hoje, a politica é a
comunicacao politica e esta é a comunicagdo televisiva, e as suas
multiplas referencias a Internet, aos SMS, a imprensa, aos féruns
das radios, etc. O que surge na televisdo, sé por ai surgir, adquire
inapelavelmente uma autoridade prépria. Essa autoridade, ou antes
esse poder porque apenas legitimada pelo facto de aparecer nos
préprios écrans, é tanto mais eficaz quanto mais se cole a natureza
processual, envolvente, inclusiva e emocional da televisao.

Na televisao, tao mais eficaz quanto mais processual, evolutivo,
transformador e mutante. Tao menos eficaz e decisivo, quanto mais
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final, quanto mais profundo e literal ou radiofonicamente decisivo.
Nixon perdeu para Kennedy a Presidéncia dos Estados Unidos
da América, depois de um debate televisivo, explicou McLuhan,
em que este ultimo foi “cool”, isto é, variado, despreocupado,
superficial, parecendo que estava numa conversa com os amigos,
e aquele outro foi “hot”, isto é, pesado, articulado, racional, focado
nos assuntos, assente na légica dos seus argumentos e olhando,
concentrado e com um ar grave, as camaras. A televisdo é um
meio fresco, forte em envolvimento emocional, mas racionalmente
superficial. Na televiséo tudo é importante e nada é decisivo. Nesse
processo de conhecimento e ajustamento ao real, ser eficaz é ser
fresco, emocionalmente envolvente, personagem miuiltipla, variada
e ambigua. Ser eficaz na televisdo é estar na televisdo como se a
televis@o fosse a realidade e néo a televisdo: estar a vontade, olhar
para aqui e para ali, n&o enfatizar tudo o que se diz, as vezes
responder, outras vezes néo, contar histérias simples ou ambiguas,
tanto poder falar da pior recessao da histéria pés-25 de Abril como
do tempo, das férias e da roupa.

A televisdo pode “vender um Presidente da Repiblica como
se vende um sabonete”. Isso, se é correcto, ndo é porque a
televisdo tenha um poder comunicacional que lhe permita vender
rigorosamente tudo, longe disso, mas antes porque tudo o que for
ou puder ser ou vir a ser “sabonetizavel” pode de facto constituir-
se numa mensagem televisiva eficaz. Um sabonete surge-nos na
televisdo como uma possibilidade tactil, fresca, sensorial, envolvente
e envolto em cores, em slogans de juventude e de futuro. Tudo o que
existe e possa ser objecto desse envolvimento, pode ser promovido,
comunicado, distribuido pela televisao. Mas a televisao nao se fixa
nem em sabonete algum nem em facto nenhum. A televisio é o
processo, a mudanga, a subida de quem est4 em baixo e a descida
de quem estd em cima. A televisdo é a surpresa e a alianca da
ambiguidade com a sobrevivéncia: é a contemporaneidade feita
escandalo.

Ao contrério do cinema, a televisdo contempordnea é uma
espécie de “holodeck” do Star Treck, a partir do qual tudo se vé e
com tudo se comunica. No cinema, as imagens transportadas pela
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luz sdo projectadas, connosco, sobre um écran. A luz vai-se, ndo
nos envolve, e nés observamo-la projectada, sentados, altamente
envolvidos, mas televisivamente passivos. Como se estivéssemos a
ver um livro. Na televiséo, as coisas passam-se de outra forma. A luz
vem para cima de nés, envolve-nos. O écran, como sugestivamente
indicou McLuhan, somos nés mesmos. Na histéria que ¢ a televisao,
contada numa sala de estar, num café ou noutro qualquer lugar de
uma reunido social, outras luzes e outros sons estao presentes. O som
e a imagem da televisdo envolvem-nos, entrando na nossa vida, na
nossa casa, pelo nosso corpo a dentro, pela visdo e pela audigao,
e, com o controlo remoto, pelo tacto. Ao estimular a participacéo,
espelhando a realidade n&ao como cinema mas como uma novela, a
televisdo oferece um processo. Nesse processo, o espectador tendera
cada vez mais a tomar conta dos programas, das noticias, dos
estidios e das cAmaras de televisao. A interactividade da televisao
corre ao longo de linhas bem mais fundas do que as das varias
promessas e falhancos até a data, da chamada “TV interactiva”. A
interactividade da televisdo é a transformacgao do écran em critério
de fundo, no lugar da relevancia, da convergéncia mais ampla
do processo colectivo de nos mantermos uns com os outros. A
participacéo televisiva faz-se nas conversas quotidianas sobre o que
corre na televisao, nas opinides sobre tudo o que pode ser assunto a
qualquer momento em frente a uma camara, nos concursos sem fim
que vao correndo, com os espectadores como protagonistas quer no
palco quer na audiéncia, também ela, parte fundamental do processo
televisivo, nas plateias instaladas nos estidios, nas mensagens de
SMS, passadas no rodapé dos écrans, nas chamadas telefénicas em
directo ou gravadas, transmitidas e comentadas pelos profissionais
e convidados no estidio. Isto e muito mais faz da televisdo um
processo de socializagdo fundamental da contemporaneidade. Nesse
processo, dada a sua natureza genuinamente reflexiva, o seu fim é a
sua manutengdo, a construcdo de uma sociedade, de uma geragéo
e de uma realidade, nos seus tracos constitutivos, inseparavel da
televisao. Em Portugal, trinta anos depois do 25 de Abril, mais de
uma década depois da abertura da televisdo aos privados, isto j&
aconteceu.
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A CoMUNICACAO DA TECNOLOGIA

A tecnologia de informagéo e de comunicagdo gque uniu o
mundo na globalizac&o, possibilitando a comunicacdo global e por
isso determinando a acg&o global, em termos essenciais, nas suas
implicagbes mais profundas, como fenémeno comunicacional, nao é
apenas uma tecnologia mas uma linguagem. E a linguagem sempre
esteve no principio, no centro e no fim do fenémeno comunicacional.
Ser humano é falar, comunicar uns com os outros. Comunicar é
presenciar, humanamente, no tempo. “Ao mesmo tempo”’, como
escreveu McLuhan, é o que fez e faz as massas, as audiéncias, a forca
dos canais generalistas e globais de televisao. Assim, pode dizer-se
que a televisdo nao é a realidade mas também néao deixa de a ser.
Ou seja, a televisao ndo espelha, mas cria a realidade; a televisao,
bem como a Internet, os telemdveis, etc., sio uma nova forma de
nos ajustarmos e vivermos no mundo, ora isso é precisamente o
objecto da comunicagéo, a qual, ontoldgica, fundamental ac modo
humano de ser, é o que faz de nés o que somos.

Por outro lado, a realidade néo é a televisdao, mas aquilo a que
ela se refere; o que colocadas as coisas em termos rigorosos, deve
entender-se que a realidade também néo é o que eu digo, oi¢o ou
vejo, mas aquilo a que a minha fala, audigao ou visao se refere. Nesta
impossibilidade comunicacional de tomar uma correspondéncia
como a coisa ela mesma, a televisao ganha os seus trunfos. E nao
s&o poucos: o “ao mesmo tempo”, as audiéncias portanto, a redugao
e a simplificagdo da ambiguidade e o poder da visao, sobre o qual
na tradigdo ocidental se ergueu a antecamara da verdade.

Heidegger realgou que os primeiros filésofos gregos conceberam
o conhecimento em termos do desejo de ver. “Porque o pensamento
e o ser s&o o mesmo”’, conforme a tradugao corrente do mais antigo
fragmento de Parménides, se literalmente traduzido, deveria ler-se
“porque captar com os olhos e ser s30 o mesmo”’. Também em
Aristételes, no tratado Metdfisica, Heidegger nota que a nogao
de conhecimento tinha o sentido literal de intengéo, preocupacéo
ou cuidado de ver. Enire outros, Santo Agostinho nas Confiss6es
apontou também esta especial prioridade da visdo sobre os outros
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sentidos humanos. E também, por isso, e em termos essenciais e
nao acidentais, que o que conta, a realidade, o mundo, a vida, a
relevancia, sao hoje o contetido da televisao. Nao porque o que a
televisdo transmite seja a priori, em si mesmo, relevante, mas porque
essa relevancia é implicita, inequivoca, imediata e intuitivamente
assente, concedida, ganha na visdo que é a televisdao. E o que
é essa visao? Uma visdo tele? E uma visdo ao longe, conforme
as origens grega (tele: ao longe, a distancia) e latina (visdo: ver,
ter cognicdo visual) da prépria palavra. Tal como nés, gregos e
romanos, olhando para conhecer, hoje vemos ao pé, na sala de
estar, a0 mesmo tempo com o resto do mundo, o que se passa ao
longe. Vemos ao longe, comunicamos ao longe, sentimos ao longe,
somos parte de comunidades que se espalham por todo o planeta,
por isso e dessa forma novas possibilidades e novos significados
emergem e afectam-nos.

A esmagadora maioria da populacdo mundial viu na televisao
os avides a explodirem contra as torres gémeas de Manhattan. Esse
acontecimento, o auge do novo terrorismo global, foi o que foi, e por
isso é hoje o que é, pelo impacto que teve no universo televisivo,
na comunidade humana enfretanto constituida como contetido da
prépria televisdo.

Nas ciéncias sociais, a escola Canadiana — com Harold Innis,
Marshall McLuhan, Walter Ong — foi a primeira a notar as
consequéncias estruturais, horizontais, revolucionarias e inamoviveis
de cada nova geracao tecnolégica. McLuhan argumentou longamente
que cada nova tecnologia gera um novo equilibrio entre os sentidos
humanos, criando novas formas de atengdo e de envolvimento.
Se o alfabeto desequilibrou os sentidos humanos a favor da
visao, introduzindo a nocdo de linha, a de sequéncia e com elas
as estruturas da prépria légica, as quais vieram a gerar a Grécia
antiga e por isso da civilizagdo Ocidental; se a imprensa gerou o
individualismo de alguns, dos que mais liam evidentemente, e mais
tarde, ao colocar milhares e milhares de pessoas a ler e a ler as
mesmas coisas, veio a gerar o nacionalismo e assim os Estados
modernos; se a revolucdo de Gutenberg, introduzindo a nogéo
e a possibilidade de uma repeticdo programada e exacta, veio a
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alavancar a revolugao industrial; se tudo isto pode ter sido assim, se
antes do alfabeto, h& mais de quatro mil anos, 0 mundo nos surgia
essencialmente actistico, simultineo, tribal; se depois, com a escrita,
o mundo passou a ser dominado pela visao, pela sequencialidade,
pela andlise, pela separacdo entre a reflexdo e a accéo, a qual,
alids, se tornou a casa-mae da prépria ciéncia e tecnologia, que
hoje nos colocaram onde estamos; se isso pode ter sido de facto,
também, assim, que dizer entdo dos dias que correm, da revolugao
electrénica, da revolugdo da informagéao, da ubiqua Internet, da 32
geracao dos teleméveis, que deverd quando se massificar — e isso
vird a acontecer... — fazendo estagoes de televisao de todos nés?

A nova linguagem é de facto nova porque ela ndo é apenas uma
nova lingua. Ela é sem divida um novo inglés global; nao sendo o
inglés de Sua Majestade, ndo é também em rigor o inglés americano.
Mas a nova linguagem global é a linguagem da comunicagio
tecnoldgica, por imagens, por “sound bytes”, por “headlines”,
instantanea, global, metélica e de plastico, sintética — tanto é assim,
que hoje os textos ja quase se nao léem mas se véem. E isto por
um lado, porque por outro lado esta nova linguagem, tecnolégica,
cavalga na tradicdo da supremacia do sentido humano da visao
sobre os outros sentidos.

A realidade ¢é a realidade humana. A realidade humana sempre
foi virtual, construida e decifrada simbolicamente. Escreveu Pessoa:
“o mundo exterior é como um placo: esta 14, mas é outra coisa”. A
realidade é sempre percepcionada por simbolos que enquadram as
préticas em determinados significados. A realidade, o mundo em que
somos e estamos, depende evidentemente da sua percepcao, e esta
ultima assenta na estrutura da informacao. A televisao, sobretudo
a televiséo, é hoje essa estrutura. Ha alguns anos, Lewis Lapham,
um dos mais influentes pensadores norte-americanos da actualidade,
editor da Nova lorquina Harper’s, referiu que em tempos tinha
escrito, para a televisao, a histéria do século XX e havia descoberto
o que McLuhan queria dizer com a frase “o meio é a mensagem”
- “tendo 78 segundos, 43 palavras, para descrever as origens da
segunda guerra mundial, explicando o que se havia passado entre
a Conferéncia de Munique em Setembro de 1938 e a invasdao da
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Polénia em Setembro de 1939, percebi que a televisao nao é uma
narrativa, mas que se assemelha mais a algo do género da poesia
simbolista ou de uma pintura de Georges Seurat do que a qualquer
obra pensada por um escritor, historiador, ensaista ou mesmo por
um editorialista da imprensa”, concluiu Lapham.

Hé algum tempo - talvez menos de um ano - no programa “Prés
& Contras” da RTP 1, paradoxalmente um dos mais interessantes
do actual momento televisivo, perguntava-se: “a religido acompanha
a evolucgdo da sociedade?” Os telespectadores — os que quisessem
obviamente — votavam ‘sim’ ou ‘nac’ e as contas iam sendo feitas a
medida que o debate avancava. No entanto, a mensagem mais forte,
envolvente e constante do programa nao foi a dos didlogos entre os
intervenientes, de resto dificeis, nem o resultado da votagéo, qualquer
que ele tenha sido, mas antes a dos contornos essenciais e por isso
inalterdveis da emissdo. Nesta matéria, muito haveria a analisar, a
comegar pela prépria pergunta: “a religido acompanha a evolugéo da
sociedade?” Qual é a mensagem que aqui estd implicita? De facto,
nao é uma mas sao vérias. Primeiro, e estabelecendo as regras do
jogo, as entidades — sociedade e religido - séo identificadas numa
relacdo sob a forma de pergunta. Nesse quadro, numa sociedade em
que todos se sentem vitimas de alguma coisa, o tema passa a ter
que ser clarificado, ou seja, feita a pergunta alguém teria que pagar.
Segundo, a pergunta pressupde uma separagao entre a sociedade
e a religido. Porqué? A religidao nao é parte da sociedade? Néo é a
religido uma manifestagdo do homem, por isso, da sociedade? O que
é a evolucdo da sociedade? Sob que critérios é ela boa ou menos
boa? O que esta assumido e fora do debate naquela pergunta?
De facto, nos seus pressupostos, o que é que a pergunta afirma?
Muito mais havendo a detalhar, queremos apenas acrescentar que a
légica da pergunta televisiva obviamente sugere a resposta. Noficia
ou informacéo, de alguma forma é o que néo é suposto ou nao
devia acontecer. Ora numa sociedade em que a religido é sua parte
integrante e fundadora, feita a pergunta, sé hé noticia se a resposta
for ‘nad — nao, a religidao nado tem acompanhado a evolugéo da
sociedade... Se a resposta mediaticamente correcta fosse ‘sim’ — sim,
a religido tem acompanhado a evolugdo da sociedade — pura e

145



CADERNOS ($73

simplesmente n&o haveria programa porque a questdo, conforme
a légica televisiva, nao se colocaria...

Mas mais fundo, a mensagem mais pesada deste tipo de
confrontos, arbitrado por SMS e em percentagens, ndo é sequer a
do conflito, mas a da desvalorizagéo dos temas, dos argumentos, da
histéria e do futuro, porque no fundo valem as duas respostas — tanto
faz o sim ou o néo, o peso dos argumentos é zero, cada argumento
é uma opinido, uma chamada de SMS, um ponto no cémputo dos
resultados; e quanto mais cerrados estiverem os nimeros melhor.
Depois... depois vem o telejornal, o tempo que vai fazer amanha,
um filme com bolinha vermelha e dali a dias nova pergunta; ‘sim’
ou nao, e a vida continua...

Contextualizado por um monumental enquadramento do que
existe, como Heidegger aponta a esséncia da moderna tecnologia, no
ambito de um sistema nao apenas de informagao mas genuinamente
de comunicacao, de ajuste e de acoplamento estrutural e essencial
entre o dentro e o fora, entre todas as diferengas que nos rodeiam
e afectam, o que existe e que conta, o ser em si mesmo, é-nos
revelado nos écrans. O ser, o real, a existéncia surge como algo
claro, construtivo, e por isso, como escreveu Heidegger, ndo requer
justificagbes adicionais. Esta é também, se é que nao é sobretudo, a
mais central mensagem das mensagens que se formam sob a forma,
os tempos, os contornos, as cores e sugestdes da televisao.

E entdao? So what?

A resposta a esta questdo é a histéria da oposicdo entre o
positivismo e o interpretivismo, entre a ciéncia que gerou o seu
método e este mesmo método que veio a tomar conta da prépria
ciéncia, como sublinhou Nietzsche em inicios do século XX. Entender
mais, compreender melhor, estar mais & vontade face ao fenémeno,
intuir, corporizar, significa contar com a coisa, com os seus contornos,
tentaculos e capacidades, e, assim, de alguma forma, entre as
muitas voltas e surpresas que a vida sempre nos reserva, como
homens, seres que ja somos, abertos ao mistério e inclinados sobre o
futuro, poder nédo apenas responder ao que nos vao perguntando e
propondo, mas como sugeriu Heidegger, genuinamente corresponder
aos tempos que percorrem esta Terra.
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E que resposta, como correspondéncia, podemos hoje nés pensar
face ao quadro que tragamos?

A ReTrIBALIZACAO CONTEMPORANEA

Enquanto Don DelLillo sugere o nome de era do terror para a
nova desordem mundial pés 11 de Setembro, nas sociedades como
a nossa, nao inteiramente industrializadas nem alfabetizadas, no
espectaculo desta espécie de caos civilizado, o conflito cultural corre
nos media poés-literarios, nas dezenas de canais de televisao, desde
as noticias em continuo aos continuos do desporto, do cinema, da
pornografia e da grande festa generalista da tomada dos canais de
televisao pelas gentes comuns, hipnotizadas pela fama instanténea e
pela vida transformada em vivéncia digital. Este choque moral, esta
crise de valores, enfre “dltimos samurais”, sombras deles mesmos,
e legides de camponeses forgados a viver nas cidades selvagens
modernas é ainda mal compreendido, sendo simplesmente esquecido,
naquilo que de uma forma mais vital, grandiosa ou tragica, esta a
delinear o terror da era: os media.

Num tipo de vida cercado pelos media, ou seja e em termos
amplos, por uma tecnologia que prolonga os sentidos e as capacidades
humanas, o ponto vital para se entender, por isso, para se poder
tirar partido desse ambiente, mundo, contexto, envolvimento, modo
de vida, obviamente é o estudo desses media enquanto aquilo que
eles mesmos sdo como sdao no mundo em que nos relacionamos
com eles, sendo nds préprios aquilo que j& somos, e nédo apenas
a reflexdo e a observacéo do contelido desses mesmos media. O
estudo da televisdo nédo é o estudo dos conteiidos da televisao, tal
como o estudo dos teleméveis ndo é o conteiido das milhdes de
conversas dirias que passam pelas células digitais. Evidentemente
o conteiido pesa, mas pesa mais a estrutura, as possibilidades e
as impossibilidades de cada media — da televiséo, da Internet, dos
telemdveis, etc.

Numa sociedade como a contemporanea, assente no poder da
electricidade, por isso, da velocidade e da homogeneizagao do dia e
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da noite, num happening planetério sem fim, numa vida imersa em
tecnologia simbélica, a estrutura do presente, de um modo decisivo
e fundamental, é para todos os efeitos invisivel. As coisas que ja
nao sdo deste tempo, a distdncia entre os paises, os telefonemas
intercontinentais, as viagens de barco, a televisao a preto e branco,
e, em geral, o resto do mundo, que desapareceu no imediatismo
dos préprios media, na intensidade dos pormenores, na emocao
que tolda as razdes de todos os lados de todos os combates, ora
séo simplesmente esquecidas, ora s&o agora visiveis face a um
novo ambiente moldado sobre os contornos e as possibilidades de
uma nova tecnologia pés-literaria, que fez da escrita, dos livros, das
histérias, e da prépria lgica o seu objecto de exibigao, de variagao,
de manipulacéo, isto é, de um novo mundo neste mesmo mundo,
vivido, percepcionado e sentido no dmbito de uma nova estrutura
sensorial humana.

Qualquer cultura humana sobrevive se for capaz de manter,
de desenvolver e de expandir um determinado ntmero de
comportamentos e de tabus sobre os quais assentam as suas
possibilidades enquanto comunidade. Quando essa comunidade
é global, porque comunica e por isso age globalmente, essa
cultura também ela global deve igualmente assentar em tabus e
comportamentos globais. Na tragédia de Beslan, a cidade russa alvo
de um ataque terrorista, como em muitos outros locais, tanto hoje
como ontem, é gritante o desafio fundo que somos, ndo apenas
politico, econémico e social, mas sobretudo cultural, civilizacional,
humano numa palavra. O projecto humano que somos faz-se todos
os dias no trabalho, na fé, no amor e na certeza de que a dignidade
dos homens, de todos os seres que vivem com o seu préprio destino
nas maos, se encontra no perdao, do didlogo e na promessa.

Durante milénios e milénios os homens foram abandonando
aquilo que lhes era mais essencial e os unia aos outros seres vivos; o
estar vivo para estar vivo, a sobrevivéncia simples. O salto ontolégico
do homem - e se somos descendentes do macaco ou nao, é aqui
irrelevante — da-se quando o tipo de ser que tinha a possibilidade
de ser humano, repara no mundo, repara que reparou e reparando
cuida, protege, ajuda, guarda, ensina, educa. Ao erguer-se fisica
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e espiritualmente, deixando a selvajaria para um outro mundo, o
dos animais, marcado pelo agora, pela forga, pelo instinto e pela
auséncia de auto-observagdo — pelo menos, tendemos a acreditar
nisso... —, o homem abriu para si o mistério da vida, do ser e o
futuro como o tempo primordial. Esta dadiva de dignidade e de
amor, o ser humano como ser modelado por Deus, chamou directa e
pessoalmente todos os homens quando esta Terra recebeu Jesus.

O primeiro livro a ser impresso na era da imprensa, iniciada
com Gutenberg conforme a classificagdo da histéria da humanidade
proposta por McLuhan, a Biblia é hoje o livro mais lido em todo o
mundo. Em boa parte e em rigor, o que fez do homem o homem
contemporéneo, 0 ser que repara que reparou, que pensa usando
a razao, cuja histéria e textura s&o descritas na Biblia, foi a prépria
escrita, as cartas, as missivas, os livros. Foi sobretudo a alfabetizacéo
do mundo: saber ler e saber escrever é saber pensar de uma certa
forma. Quando essa forma tem a primazia numa dada civilizacéo,
a nossa, o pensamento sequencial, analitico e ldgico tende a
predominar e a estabelecer os cédigos através e no &mbito dos quais
surge a realidade. O cruzamento da matematica com a revolucao
industrial é a origem da moderna ciéncia exacta e por isso do mundo
tecnolégico contemporaneo. E precisamente o mundo tecnolégico,
esta era electrénica assente na instantaneidade, na abundéancia e
na imaginagao, que desde a invencdo do telégrafo, em 1850, tem
estado a minar a cultura da escrita e dos livros, com particular
intensidade nesta nossa era da Internet, naquilo que conforme a
McLuhan, poderia ja ser a era digital.

Na televisao, ou seja, por todas as televisbes do mundo, e na
Internet, isto é, em qualquer secretéria ou telemével ligado & rede
das redes, vimos e sentimos a tragédia de Beslan a acontecer. E
que vimos entre tanto de impensavel? Vimos o horror, mas vimo-
lo na televisio. Em imagens captadas nos confins da Russia,
difundidas em tempo real para todo o mundo pelas redes globais
de comunicacéo, experimentamos a barbarie enquanto ela acontecia,
longe fisicamente mas emocionalmente muito mais perto do que
nos tempos em que sé dali a dias ou meses liamos as noticias de
outros tantos e incontéaveis crimes, terrores e guerras.
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A tecnologia electrénica, a televisdo e a Internet, envolvendo-
nos intensamente, porque sensorial e estruturalmente ela é um
apelo a nossa participacdo, protagonizou numa histéria de horror,
e de destruicdo de valores assentes numa civilizagdo de escrita, de
imprensa e de livros. No directo electrénico a distancia é esmagada
pelo instante, o contexto desaparece perante o inimaginavel, a l6gica
e a ponderagéo cedem a velocidade e ao acaso, a sequéncia capitula
perante o caos, a racionalidade é vencida pela emogdo, e a escrita
e a fala caiem perante o siléncio e os gritos. Numa escola, onde se
aprende a ler e a escrever e assim, em boa medida, se aprende a
ser humano no mundo dos seres humanos, a besta mostrara-se de
novo, na televisdo. Um dos terroristas pisava um livro, entretanto
armadilhado. Mas na civilizagdo humana hé algo de errado no facto
de um homem pisar um livro. Na nossa cultura um homem nao
pisa livros, nem de resto um animal o faz. Um cédo em cima de
um livro ndo o estd a pisar porque para ele um livro ndo é um
livro, um receptor da civilizagdo humana, mas antes é um simples
objecto. Um animal sé pisaria um livro se este estivesse em baixo
da pata e esta deliberada, intencional e conscientemente em cima
do livro, pisando. Em 1996 na guerra da Jugoslédvia um chefe de
uma das milicias do terror daquelas terras comentou orgulhoso a
um repdrter estrangeiro: “nunca li um livro!”

No frenesim constante do movimento nos ecras, das televisoes,
dos computadores, dos teleméveis, nas muitas faces e interfaces dos
dias, na conversa sem fim da Internet, a propésito dos escandalos
novos e velhos e das suas muitas variagbes e surpresas, que vém
essencialmente no préprio ambiente mediatico, parece ouvir-se um
constante rufar de tambores. E qual é a guerra? Qual é ou quais
sd0 as causas que fazem a guerra que corre? Ou parafraseando
Nietzsche, que causas podem ser feitas desta guerra?

Na era do terror, o passado desaparece na ansiedade constante
do presente e o futuro é transformado num eterno suspense, numa
espera, numa esperanca de sentido, de final e de clarificagdo. Mas
esta espera pode nao ter solugao. As novas tecnologias, estendendo o
alcance, o detalhe e a imediatividade dos sentidos e das capacidades
humanas, j4 nos colocaram a viver num mundo de movimento,
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de velocidade, de invengéo e de inovagéo constantes. O texto é o
hiper-texto e o contexto é a tecnologia. No quarto, no escritério,
com o “remote control” na méo, vendo os emails a chegar ao
computador, falando ac telemével, com os avides a explodir
nas torres de Manhattan, a estdtua de Saddam a esmagar-se no
alcatrao de Bagdade, as filas de doze quilémetros no coragao de
Roma, nés e o resto do mundo, somos simultaneamente tudo. O
distanciamento e a reflexao, a racionalidade e a andlise, estruturais
a uma civilizagdo assente na literatura e na matematica, foram-se
como se foi a televisdo a preto e branco e o Ford T de cor preta.
Num mundo em que os media electrénicos fizeram da natureza o seu
préprio contelido, em que o ambiente da totalidade do que existe é
acedido instantaneamente nesses media, a primazia e a linearidade
da visdo desaparecem dando lugar a um novo equilibrio sensorial
entre a audicao, a visdo e o tacto. Como escreveu McLuhan, a era
electrénica retribaliza 0 mundo. Nessa mudanga, mais “de” mundo
do que “no” mundo, anunciada no continuo rufar dos tambores,
nos noticidrios da televisdo, nas primeiras péaginas dos jornais e
nos flashes das radios, na multisensorialidade envolvente dos
novos media, as crises de identidade, seja a individual, a familiar,
a organizacional ou a nacional, ganham terreno, provocando mal-
estar e gerando violéncia. Numa aldeia, por isso, todos ao mesmo
tempo, simultaneamente com a relevancia por imagens, sons, pelo
cheiro e pelo tacto a vir de todo o lado, 360 graus a nossa volta,
numa aldeia, numa aldeia global. McLuhan referiu, nos anos 60, a
aldeia ¢ aldeia e é global. Mas em que é que as cidades cosmopolitas
de hoje se assemelham a uma aldeia, a uma aldeia global? Em
que é que o planeta todo - porque era esse o significado — se
assemelha hoje a uma aldeia? Como pode uma aldeia ser global?
O que faz do mundo giobal uma aldeia é o acesso a informagao:
instantaneamente, emocionalmente, todos, ao mesmo tempo.
Quando se ouve e se vé, acompanhado por dois ou trés milhdes
de portugueses, a telenovela, dos escandalos, espantamo-nos e
o chao debaixo dos pés parece deslizar. E no fundo, o caos no
Iraque, os bombista suicidas e os misseis dos helicopteros no Médio
Oriente, os milhées de Beckman, de Figo, Ronaldo e companhia,
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os progressos da biotecnologia, as aventuras e desventuras da
clonagem e muito, muito mais, tudo faz parte da mesma histéria.
E isto tudo ao mesmo tempo, com o resto do mundo. As emogdes,
o choque, as reviravoltas, as posigbes e contraposicdes, os sound
bytes, os rumores, 0 zapping, o telemével na mao, o alerta sensorial
constante, e, e sobretudo, tudo instantaneamente e simultaneamente
com os outros, levam-nos de volta ndo ao futuro mas ao passado,
a um passado onde os homens viviam intensamente a emogéao, o
envolvimento, a instantaneidade, isto é, de volta a tribo.

Que tipo de distanciamento, de 16gica, de linearidade e de anélise
é possivel no dmbito do envolvimento, dos apelos sem fim e dos
desafios sem resposta? A resposta, ou antes, uma das respostas
possiveis a este estado de coisas foi dada vai para quarenta anos
por McLuhan: vivemos na era electrénica, numa aldeia global, onde
a légica e a linearidade da escrita se esthd a evaporar, atirando-nos
para um mundo marcado pelo som, pelo toque, pela emogéo e pelo
envolvimento. Mais do que constatarmos ou informarmo-nos, do que
analisarmos ou reflectirmos, hoje, na era dos media, envolvemo-
nos, sentimos, emocionamo-nos, especulamos e imaginamos. E o
que ¢é feito da ponderacéo, da légica e da andlise informada e
racional? Poder-se-a4 dizer isto e mais aquilo mas o que de mais
6bvio e de mais esquecido existe é a modelagdo permanente que
os media fazem da realidade. Essa modelagdo surge primeiro néo
no conteido das mensagens propriamente ditas, mas no tipo de
equilibrio sensorial tipico de cada media.

Com a invengéo do telégrafo, dos computadores e da Internet,
colocando-nos bem dentro da nova era electrénica, ainda conforme a
McLuhan, somos atirados de novo para o dominio do envolvimento,
da emogao, do tudo ao mesmo tempo com todos simultaneamente.
McLuhan antecipou que tanto quanto mais as extensdes electrénicas
penetrem as actividades humanas, quanto mais os novos media
— que sao hoje as dezenas de canais de televisao 24 horas por dia na
casa de cada um, a Internet e os telefones méveis — se desenvolvam,
mais nés nos afastaremos da linearidade e da légica sequencial do
texto escrito e mais nos aproximaremos, ou antes, regressaremos a
uma era instantdnea, emocional e tribal de envolvimento total. Por
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isso a aldeia global, nocao introduzida ao grande publico nos anos
60 na obra A Galdxia de Gutenberg, era e é uma aldeia e ndo uma
cidade. A metéafora fala-nos, indica-nos, sugere-nos a aldeia global,
nao a cidade global. E de alguma forma, intuitivamente, a expressao
aldeia global é de facto sentida por nés como mais apropriada para
caracterizar os tempos que correm do que a de cidade global.

E em que é que a diferenga entre uma aldeia e uma cidade
¢ aqui relevante? Ou antes, colocando as coisas no modo e no
tempo contemporaneo, em que é que as cidades cosmopolitas de
hoje, a rede global das cidades, se assemelha a uma aldeia? Por
estranho que parega, o que assemelha o mundo global de hoje a
uma aldeia é o acesso a informacdo — & mesma informagéo: hoje
as televisdes generalistas e as redes globais audiovisuais das histérias
de choque instantaneas e simulténeas; ontem, o pregoeiro publico, o
homem que percorria a aldeia ou que subia a sua torre mais alta,
gritando e apregoando as histérias, os factos e os eventos que os
seus habitantes deveriam saber.

Na aldeia todos tinham acesso & mesma informagéo, a uma
informacdo que a todos chegava, e & qual ninguém podia
verdadeiramente reagir — o pregoeiro fixava a agenda. Hoje, o
pregoeiro piiblico é a televisao, as televisdes generalistas, cuja forca
assenta precisamente nao na informacao que transmitem mas no
facto daquilo que apregoam ser o que todos véem, ouvem e sentem.
E esta a aldeia global. Um local emocional, actstico, simultaneo, de
participagéo e envolvimento constante.

Para McLuhan, cuja teorizagdo — ou exploragdo como ele préprio
gostava de chamar aos seus trabalhos - da aldeia global utilizdmos
brevemente neste texto, o tipo de equilibrio sensorial que cada nova
tecnologia estabelece determina em grande medida os modos como
reagimos ao que nos rodeia e, assim, influencia em profundidade
toda a sociedade. Este tipo de equilfbrio que na era electrénica é
o envolvimento sensorial constante provocado pelas ininterruptas
variagdes do som, do tacto e das imagem, nao depende da opiniao
de ninguém, nem de medidas legislativas, nem de incentivos ou de
proibigdes. Tentar limitar a superficialidade, a variagao, a surpresa,
a emocdo, e o constante rufar de tambores nos media da tribo
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global, seria para McLuhan o mesmo que na era industrial, assente
na mecanica, ter tentado suprimir os relégios.

Entéo, questionar-se-a, que nos resta? Restar-nos-a, ainda
conforme a McLuhan e a Heidegger, pressionar o entendimento
fundo e genuino dos media, dos media em que vivemos, para
- parafraseando McLuhan - tal como o som que se torna visivel nas
asas do avido que rompe a barreira sonora, também nés, homens
possamos enfrentar e beneficiar das extensoes tecnolégicas de nés
mesmos, que noés préprios inventdmos num mundo que ai esta,
que sempre ai esteve, que é o que é mais evidente, mais ébvio e
fundador na histéria do pensamento humano.
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Semana de Verdo de Teologia - 2005
UM PAO, UM SO CORPO (1 Cor 10, 17)
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DOMINGO, EUCARISTIA E MINISTERIOS

Frei José Manuel Valente da Silva Nunes, OP
ISTA - UCP (Lisboa)

A escolha deste titulo parece-me dispensar grandes justificagdes: a
eucaristia conta com uma longa histéria - tdo extensa como a histéria
da Igreja — e, embora a sua celebragdo tenha conhecido muitas
variantes e estado sujeita a muitas vicissitudes histéricas, a verdade
é que sempre foi directamente relacionada, celebrada e vivenciada
dentro do espago dominical; por outro lado, a eucaristia é fonte quase
inesgotavel de ministérios, essencialmente litlirgicos mas também,
no caso da sua presidéncia, colocando uma questdo essencial e
particular em tempos de escassez de ministérios ordenados (pelo
menos em muitos lugares do mundo).

1. O DOMINGO — UMA NOVIDADE CRISTA

Quando consideramos globalmente o Novo Testamento,
facilmente verificamos que as comunidades cristas primitivas — da
era apostélica e pds-apostdlica — procuram continuar a vivéncia
comunitaria que os discipulos de Jesus haviam j& experimentado
aquando da partilha do quotidiano com o Jesus terreno. Isto é: se o
grupo de Jesus com os seus discipulos constitufa uma ‘comunidade’
de vida, partilha, missao e oragéo, é agora natural e constatavel que,
apés a Ressurreicdo do seu Mestre, os cristdos (assim comegaram
a ser conhecidos os discipulos de Jesus, os da ‘via’, em Antioquia
— cfr Act.11,26) busquem também uma vida comunitéria de
evangelizacdo, caridade e celebragéo da fé. E relativamente a esta
(ltima caracteristica (a oragio) ocupa um lugar de destaque o seu
encontro dominical e para a ‘fraccGo do pdao’.

Sendo as primitivas comunidades cristas formadas por pessoas de
cultura e etnia judaicas, habituadas a rezar ao sdbado e na sinagoga,
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facil é perceber que houve necessidade de rupturas importantes
quanto a pratica religiosa: a reunido do sdbado passa para o
domingo!, a sinagoga é progressivamente deixada e substituida pelas
casas (‘comunidades domésticas’) e, mais tarde e naturalmente, pelos
lugares préprios de uma assembleia litiirgica.

Séo bastantes os textos do N.T. que nos falam do ‘domingo’ e
da reunido importante dos cristaos nesse dia. E af que celebram a
‘fraccdo do pao’ (expressao que designa sem divida a eucaristia),
¢ al que reconhecem de maneira mais evidente a presenca de
Jesus Ressuscitado. De facto, é no domingo - o primeiro dia da
semana — que os discipulos de Ematis fazem essa experiéncia (no
quadro da re-leitura da palavra de Deus e da fraccdo do pao a
mesa) e regressam a Jerusalém encontrando os outros discipulos
também reunidos nesse mesmo dia (Luc.24). E no domingo que os
discipulos estao reunidos em Jerusalém quando Jesus lhes aparece
e, no domingo seguinte, contando j4 com a presenca de Tomé
(Jo.20)%. E no domingo que os discipulos também estdo reunidos e
vivem a experiéncia do Pentecostes (Act.2,2-3! J0.20,22-23). E no
domingo que Paulo celebra com a Igreja de Troade (Act.20,7). E no
domingo que se retne a comunidade de Corinto para efectivar a

partilha, realizando uma colecta a favor de irmaos mais necessitados
(ICor.16,2)...

2. ALGUMAS NOTAS HISTORICAS

Parece pacifico que a realidade do ‘domingo’ foi, desde sempre,
um sinal simultaneamente identificador e distintivo do cristianismo
face a outras confissbes religiosas. Se o judaismo se polarizara em
torno do ‘sébado’ (com influéncias, em matéria de contetidos, na
vivéncia do domingo cristéo), j& o islamismo, por exemplo, escolheré
a 6*eira como dia sagrado.

O motivo da escolha do domingo por parte dos cristaos néao se
deve, porém, nem ao acaso nem a uma escolha arbitraria ou apenas
por motivos de distanciamento face a outros grupos. O N.T. é muito
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claro a esse respeito: é a percepgao e experiéncia da ressurreicéo de
Jesus ao domingo (‘no primeiro dia da semand’) que confere um
caracter profundamente teolégico a reunido semanal dos cristaos
nesse dia e a celebracdo da eucaristia dominical como verdadeira
Pdscoal

Nao esquecamos, contudo, que essa opgéo afirmativa-positiva
por parte dos discipulos de dJesus vai acarretar consigo uma
caracteristica diferenciadora nao isenta de sérias consequéncias,
nomeadamente a nivel da resisténcia as perseguigbes a que vao
ser desafiados os cristaos. S.Justino, ainda no sec.ll, ja testemunha
dessa grandiosa resposta por parte dos maértires de Abitinas: «Foi
sem qualquer temor que celebrdmos a ceia do Senhor, porque nao
se pode deixa-la, é a nossa lei». Um outro afirmou: «N&o podemos
viver sem a ceia do Senhor». E ainda a resposta de uma mulher:
«Sim, fui & assembleia e celebrei a ceia do Senhor com os meus
irmaos, porque sou crista»’.

A importancia da celebragio eucaristica dominical é atestada
por numerosos escritos patristicos. Aqui se destaca esta afirmagao
lapidar da Didaskalia, em pleno sec.lll: «<No dia do Senhor, deixai
tudo e zelosamente correi a vossa assembleia, porque é o vosso
louvor a Deus. Caso contrério, que desculpa terdo aqueles que
nao se retinem, no dia do Senhor, para ouvir a palavra de vida e
nutrir-se do alimento divino que permanece eternamente?»*.

E, pois, com naturalidade, que desde muito cedo aparecem
também recomendacdes e posteriormente leis alertando para a
importancia da participagdo dos cristdos na eucaristia do domingo.
Ja o concilio de Elvira, em terras espanholas, no ano 321, embora
nao falando em ‘obrigacdd’ ou ‘preceito’, assinala consequéncias
penais para o fiel que se ausentou de tal celebragao por trés vezes; o
concilio de Agda (em Franga, no ano de 506) faz uma recomendacao
explicita sobre tal participacéo; e, j& nos nossos dias, quer o Cédigo
de Direito Canénico de 1917 (no can.1248) como o actual Cédigo
de 1983 (no can.1247), estabelecem uma lei: <no domingo e outros
dias festivos de preceito, os fiéis tém obrigagdo de participar na
missa».
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3. TOPICOS PASTORAIS FACE A SITUACAO ACTUAL

Se é verdade que em vastas zonas do globo h& um entusiasmo
e crescente participagdo na oragdo dominical das comunidades
cristds, ndo é menos verdade que, em muitos lugares — sobretudo
no ocidente das velhas cristandades —, constata-se um progressivo
alheamento de tal prética. A reflexdao que aqui é feita enquadra-se
justamente na consideragado desta tltima situacdo, onde Portugal
acompanha uma evolucéo bastante generalizada.

Os censos realizados no nosso pais desde ha algum tempo
mostram uma curva descendente acentuada: em 1977, eram 29%
os que iam & missa ao domingo; em 1991, apenas 26%; em 2001,
o nmero baixou para 20% (apenas se nota um aumento de prética
religiosa dominical nas dioceses mais ao sul do pais que, contudo,
sdo aquelas que detém um menor nimero de cristios em termos
absolutos). Mas um estudo bem recente na vizinha Espanha mostra
algo de muito semelhante: nos dltimos 10 anos a participagdo na
missa dominical por parte dos jovens desceu de 26% para 14%...

Por toda a parte se buscam as razbes para este fenémeno, tanto
mais que o nlmero de baptismos (logo, de ‘populagao catdlica ou
cristd’) se mantem bastante alto. Tedlogos, pastoralistas, sociélogos
ou antropdlogos, todos procuram as verdadeiras causas de tais
nimeros estatisticos... Nao me deterei demasiado nessa matéria. Mas
ao privilegiar a proposta de algumas medidas pastorais, certamente
que por detrds delas se descobrirdo situacdes e insuficiéncias do
nosso modelo actual.

A) CUIDADO PASTORAL SOBRE A EUCARISTIA DOMINICAL

A pluralidade e enorme riqueza de formas que historicamente
conheceu a celebragdo da fé por parte dos cristdos (inclusive a
propria eucaristia)’, ndo podera nunca fazer esquecer essa tradicao
de 2000 anos relativa & centralidade da eucaristia dominical. Trata-
se de uma realidade e de uma heranga que nédo pode pura e
simplesmente ser esquecida ou eliminada...
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Ora, uma primeira medida pastoral serd justamente essa: a de
mostrar a importancia (ontem, hoje e sempre) da reunido semanal
dos cristaos ao domingo e em torno da missa. A valorizagéo dessa
realidade poderia passar, entre outros, por alguns destes aspectos:

- evangelizacdo-catequese generalizada, de modo a suscitar
uma opgao de participacdo natural e voluntaria na eucaristia em
comunidade;

- catequese especifica sobre o valor da eucaristia dominical (e
sobre o domingo em geral);

- uma oferta de horérios adequados para as eucaristias (...
das 12h de sabado as 24h de domingo...!), provavelmente com
a concertacdo de vérias pardquias, vigararias ou unidades e
zonas pastorais; - oferta de celebragdes em santuérios e lugares
turfsticos.

B) CUIDADO PASTORAL COM A EUCARISTIA DOMINICAL

Quanto & celebragdo da eucaristia propriamente dita, nos lugares
onde se realiza, é necessdria uma pastoral promotora de celebragdes
acolhedoras, apelativas, calorosas e festivas®. O que desde logo sugere:

- Qualidade — O encontro dominical deve ser apelativo. E a
qualidade é o melhor cartdo de visita que se pode oferecer. Nao é
uma questao meramente de ‘marketing’: é sobretudo uma oferta que
permita e facilite as pessoas a reconciliagao consigo mesmas, com
Deus, com os outros, com a vida; é oferta de encontro em que as
pessoas se sintam bem e se sintam realmente alimentadas.

E a qualidade deve verificar-se a varios niveis: no canto littirgico
(nem modinhas nem velharias...), na preparagao do espaco (flores,
simbolos, acolhimento), na leitura da Palavra, na homilia, etc.

- Participagéo — Refiro-me aqui aos servigos e ministérios de que a
prépria celebragdo eucaristica é fonte. Quanto mais partilhadas forem
as responsabilidades pelos cristdos da comunidade, mais as pessoas
se sentirao empenhadas, mais se sentirdo senhoras do seu destino,
mais sentirdo que a missa né&o é ‘coisa de padres’ nem coisa que
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se encomende a padres ou sacristdes... A missa é de todos, todos
nela se empenham, todos nela hao-de participar activamente.

Dai o necessério potenciar de servigos e ministérios nas
comunidades eclesiais, concretamente para a celebragdo dominical;
um grupo coral, os que acolhem e preparam o espago, os que
léem, os ministros da comunhé&o, os responséaveis dos peditérios,
etc. Poderiam até encontrar-se formas praticas adequadas duma
maior partilha da palavra - eco e meditagdo da Palavra de Deus
proclamada.

¢) E QUANDO NAO E POSSIVEL CELEBRAR A EUCARISTIA?

Se tivermos devidamente em conta a realidade, descobrimos que
para numerosos cristaos se torna muito dificil ou mesmo impossivel
a participagdo na missa. Sao doentes ou idosos, pessoas em viagem,
cristdos/comunidades onde ndo hd& mesmo padre para presidir a
celebragao, etc.

Diante destas situagdes ha dois tipos de respostas: as mais
tradicionais e que nao resolvem o problema de fundo - embora
valorizem muito positivamente algumas outras formas de celebragéo
da fé e oragdo, pessoal e/fou comunitéria; as mais estruturais, que
tenderiam a solucionar radicalmente a questdo - embora néo
tenham tido grande eco, desde ha muitos anos, nos meios de maior
responsabilidade eclesial.

Estariam no primeiro caso as orientagbes para rezar a Liturgia das
Horas (em casa ou em outro lugar apropriado), o acompanhamento
da missa na radio e na televisao, a visita misericordiosa dos ministros
extraordindrios da comunhdo (a hospitais, lares de idosos, casas
particulares) e, finalmente, a celebracdo do culto dominical na
auséncia do presbitero — realidade cada vez mais visivel em muitos
lugares e que exige uma preparagao/catequese a todos, a formagao
dos que a ele presidem e o incentivo a participagao activa do maior
nimero de figis’.

No segundo caso considerar-se-ia, essencialmente, a ordenacéo
de um nimero de pessoas capaz de assegurar a normal vida
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sacramental-eucaristica das comunidades cristds, que a isso tém
direito. Isso poderia passar tanto pela ordenagéo de homens casados,
como pela ordenacdo de mulheres ou ainda, no caso de nao se
querer tocar na actual configuragao histérica do ministério ordenado,
pela criagdo de um novo ministério especifico para a presidéncia
da eucaristia.

A discusséo teoldgico-pastoral tem sido abundante e aqui apenas
remeto para o estudo da questdo noutro espago®. De notar apenas
gue a recente XI Assembleia Geral Ordinéria do Sinodo dos Bispos,
na sua ‘Relatio post disceptationem’, continua a afirmar que os ‘viri
probati’ (‘homens testados’, casados, de comprovada fé e virtude)
nao sao solugao para a crise vocacional, embora o préprio Sinodo se
interrogue como resolver efectivamente o problema e sem encontrar
grandes respostas...

CoNcLusAo

A celebracio da fé ao domingo - dia da ressurreicdo do
Senhor — ¢ importante para os cristios. E-o teologicamente, é-0
sociologicamente, é-o0 até eticamente (os censos mostram alguma
diferenca dos praticantes quando interrogados sobre os seus valores
de vida...). Nao esquegamos, alids, o que é conviccdo profunda
de toda a Igreja desde sempre e o concilio Vaticano 1I, de forma
lapidar, recentemente declarou: «a eucaristia é fonte e coroa de toda
a vida cristda» (PO.5-6). Ha que desenvolver entdao uma pastoral do
domingo.

Mas parece claro que a maior participacédo na eucaristia dominical
e a qualidade dessa participagao e celebragdo dependem muito de
dois outros factores, pelo menos:

- uma nova evangeliza¢do, ja que hd um numeroso e crescente
conjunto de cristdos que estdo efectivamente afastados da vida
eclesial e dum conhecimento e envolvimento minimo com a pessoa
de Jesus Cristo e o seu Evangelho;
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- uma revisdo dos ministérios na igreja: ou um ‘golpe de graga’
se concretiza em dom de vocagbes ou serd mesmo necessario
equacionar a mudanga da actual configuragao histérica do ministério
ordenado.

(NOTAS)

! Veja-se 0 que escreve S. Inacio de Antioquia, logo nos comegos do sec. II: «Se os que
viviam no antigo estado de coisas passaram a uma nova esperanga, deixando de
observar o sabado e vivendo segundo o dia do Senhor...», in Carta aos cristaos da
Magnésia, 9, 1-2; SC 10, 88-89.

2 Sobre este assunto e concretamente o texto de Jo. 20, cfr a interpretacao de tal texto
como catequese sobre a eucaristia dominical que faz Jodao Paulo Il em Dies Domini
n® 20.

3 Cfr Apologia |, 67, 3-5; PG 6, 430.
* Didaskalia II, 59, 2-3 (Funk 1905, 170-171).

5 Cfr a este respeito o recente artigo de fr. Bento Domingues no jornal ‘O Publico,
17-7-2005, intitulado «Missa em férias, missa de férias», assim como o material
bibliografico que ali é apresentado.

¢ Cfr Joao Paulo II, Dies Domini, nn. 50-51.
7 Cfr ibidem, nn. 53-54.

8 Cfr por exemplo J. Nunes, Pequenas comunidades cristds, ed. UCP Porto 1991, pp.
271-317, e toda a bibliografia ali indicada.
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O PAO E OS RITOS
APROXIMACAO A EUCARISTIA COMO
FENOMENO RITUAL

Angelo Cardita
Bolseiro da Fundagdo para a Ciéncia e a Tecnologia

«Se alguém pensou que poderia degradar a
Eucaristia s6 com atira-la para o monte de
todos esses outros banquetes de culto e te-
ofagias, o que conseguiu foi s6 pér no mais
vivo e destacado relevo o seu incompardvel
valor estético, religioso e civilizador»'.

INTRODUCAO

O titulo deste estudo sugere uma investigagdo centrada nos
ritos das vaérias religides em que se utiliza o pao® ou, por extensao,
qualquer alimento, chegando a complexa realidade dos sacrificios
e dos banquetes sagrados, inserindo neste contexto a celebragao
crista da eucaristia. Mas antes de nos centrarmos na dimensao
ritual patente no banquete-sacrificio eucaristico, convém, ainda que
brevemente, perceber os contornos do problema — que se amplia
a relacdo do cristianismo com as demais religibes — assinalando
a mudanga de tom e de perspectiva que esta possibilidade de
contextualizagdo fenomenolégico-ritual da eucaristia crista sofreu.

1. O PROBLEMA EM RELACAO A EUCARISTIA

Na recente enciclopédia sobre a eucaristia, dirigida por Brouard,
encontramos varios artigos sobre a relagdo da eucaristia com outras
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religides, bem como um artigo sobre a teologia das religides e a
eucaristia®. Estes textos limitam-se quase sé a indicar possiveis
temas de investigacao, mas a sua importancia pode ser realgada se
folhearmos uma outra enciclopédia da eucaristia, predecessora desta.
A enciclopédia dirigida por Brillant contemplava um estudo sobre os
ritos eucaristicos e a histéria comparada das religides. Mas aqui o
objectivo era o de desqualificar qualquer tentativa de comparagao
ou relacao entre os ritos cristios e os ritos de outras religides, pois
mesmo os investigadores catdlicos atentos & dimenséao religiosa da
eucaristia,

«[...] afirmaram também a substancial e irredutivel originalidade
da Ceia primitiva e sustentaram que era impossivel ver nela
uma cépia ou derivacio da paganismo, uma instituicao
subrepticiamente introduzida assim na religido de Sao Paulo,

dos primeiros fiéis ou de Jesus»*.

Segundo este autor, «todas estas comparagbes parece que se
fizeram com inten¢do de demonstrar que o homem sente a imperiosa
necessidade de entrar em comunhdo com a Divindade e que essa
tendéncia fosse a explicacdo da Eucaristia, como os demais ritos
anélogos de outros cultos gentios». Mas em relagdo a Eucaristia,
«sabemos j& tudo quanto ha que saber sobre a sua origem e nao
temos nem necessidade nem direito de atribui-la aos homens»’.
Bastam estas breves referéncias para nos apercebermos que estamos
diante, pelo menos, de uma questdo mal colocada.

- Nao se trata de determinar a origem da eucaristia, mas de
redescobrir as suas condi¢bes de possibilidade no contexto mais
amplo — antropolégico e fenomenoldgico - do rito religioso;

- Se é certo que a revelagdo de Deus ndo necessita de nenhum
a priori religioso®, é igualmente verdade que a revelagdo de
Deus e a sua apropriacdo por parte do homem se da através
da mediagao do “sagrado’’.
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2. O CRISTIANISMO E AS RELIGIOES: A QUESTAO RITUAL

A relacéo do cristianismo com as demais religides (ndo sé as de
tradigéo institucional secular, mas também as novas religiosidades
emergentes) coloca obviamente o problema do cristianismo como
religido. Tomando como referente principal a ritualidade, tal parece
ser uma evidéncia inquestionavel, mas contudo problematica, com
repecurssdes na propria forma de compreender o rito cristao.

2.1. O CRISTIANISMO COMO RELIGIAO E A LITURGIA NO CONTEXTO
RITUAL HUMANO

Nos seus comegos, o cristianismo pdde apresentar-se em toda a
sua novidade pondo em crise a religiosidade tal como era conhecida
e praticada na antiguidade. Os termos polémicos usados para
referir as outras religides derivam em ultima instancia deste facto.
Mas a época moderna tem outra caracteristica saliente: a crise e
a efervescéncia do religioso em geral e portanto a necessidade de
uma cuidadosa atengao ao fenémeno.

Dois grandes motivos, pelo menos, presidem a necessidade da
insergéo do cristianismo no contexto religioso mais vasto. Primeiro,
porque também o cristianismo se apresenta como um conjunto de
fenémenos e estruturas que colocam igualmente o problema da
sua auténtica esséncia religiosa. Depois, porque «se, como cremos
e sabemos os cristdos, a natureza sempre estd na base da obra
sobrenatural, a descoberta e andlise detida do valor religioso em
si, como qualidade humana, ha-de ser a base para a melhor
compreensao do facto religioso cristdo»®. Nesta tarefa, o ponto
de partida, inerente ao préprio cristianismo, serd a exigéncia de
proclamagdo da verdade e a oferta de salvacdo para todos os
homens. Para tal, o cristianismo devera justificar a sua pretensao
de universalidade e unicidade. E no plano desta justificagdo hao-de
ter-se em conta as demais religides. A confrontagdo com as outras
religides é requerida assim em ordem a uma global reproposicdo
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do cristianismo como religido®. O estudo antropoldgico da religido
¢é decisivo nesta tarefa.

A religiosidade contemporénea, efervescente, “selvagem”, nasce
das necessidades da subjectividade e tende a recusar qualquer
mediacdo (institucional, dogmatica, moral, ritual). Atendo-se a regra
da fé crista, Méario Botas refere trés atitudes possiveis diante do
fenémeno'®. A recusa, que caracterizou o cristianismo nascente,
diante da religiosidade, é a primeira destas atitudes, que depende
da sobriedade da fé em Cristo e da liberdade em relacéo a todas as
crengas''. Mas o compromisso parecia inevitavel. Tendo chegado a
ser o caminho maioritério, o cristianismo aceitou assumir crengas e
préticas religiosas, consentindo deste modo uma apropriacéao da fé
sob formas rituais e simbélicas, as quais «tornaram-se na forma que
tomou a fé quando, por preocupagdo do povo, se resignou a ser
“religiao’»'%. Mas, apesar de tudo, esta religiosidade aceita o quadro
da fé cristd na sua originalidade e sobriedade, mantendo-se num
espaco intermédio entre a fé e a religidqo e constituindo até uma
relativa terapia da efervescéncia religiosa'®>. Como conceber, entéo,
uma possivel reciprocidade entre o cristianismo e a religiosidade
emergente, para a qual «a verdade nao tem lugar, eclesial ou cristico,
mas existe na procura indefinida de si mesmo como elemento activo
e passivo de um cosmos em constante transformagao»'*? Para Méario
Botas, esta atitude é possivel a partir de uma escuta dos anseios
religiosos que seja capaz de os pdr em crise, questionando-os'>.
Missao da fé cristd neste contexto é o da solicitagdo do eu para a
Palavra de Deus que, no mesmo movimento, em obliquo, remete
para o outro, e reclama a fraternidade'®.

Situar a liturgia cristd no contexto religioso da humanidade, sem
deixar de ser a resposta a uma situacdo de pluralismo'’, responde
a necessidade de dar razdo do seu perfil ritual e antropolégico.
A distingdo entre fé e religido ou rito torna-se util, aqui, como
instrumento critico'®, nao para negar a corporeidade ritual da fé
crista'®, mas para garantir a “diferenca” (cristd) no contexto da
“identidade” (religiosa, ritual).
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Numa perspectiva cristocéntrica, na dialéctica entre as varias
mediagoes (eclesiais e, portanto, humanas) da unica mediacao
(cristolégica), «a concentragio em Cristo assume a forma de
mediacdo para Cristo, mas uma mediagdo que mostra a sua
validade precisamente gragas a uma imediatez de Cristo que
se impde em virtude das mediagbes, mas transcendendo-as e
enchendo-as de sentido»?®. Recentemente, Jacques Dupuis tentou
um caminho “teocéntrico”?!, chegando a falar das demais religices
— e concretamente do rito — como “mediagbes participadas”, ainda
que “incompletas”. A proposta de Dupuis é digna de atengao
principalmente por tentar conjugar a universalidade do evento de
Cristo — da revelacdo e da fé — com a particularidade das suas
mediagdes religiosas, em concreto a acgao ritual®?. Gostariamos
de destacar desta operacdo dois aspectos — um teolégico o outro
antropoldgico — que nos parecem centrais.

A “universalidade” nao equivale propriamente a “unicidade”. A
acgao do Logos e do Pneuma s&o mais amplas que a intervengao
histérica e particular acontecida com a encarnagao. Esta amplitude
corresponde & presenca de elementos de salvagao nas religides. O
Logos e o Pneuma, enviados pelo Pai, trabalham na humanidade
desde a criagdo, visando a instauragdo do Reino de Deus. Quer
dizer, actuam preparando, actualizando e plenificando a revelagéo
cristolégica, dentro e fora do seu ambito.

A este acento teocéntrico corresponde uma atengéo antropolégica
que incide sobre a forma de conceber a relagao entre revelagéo e
religido, fé e rito. O homem é uma realidade corpérea e espiritual
em unidade. Daqui que o conjunto das mediagdes religiosas sejam
tanto expressdo como manifestacdo constitutiva da relaggdo com o
divino. Nos ritos religiosos, portanto, joga-se a relagido dos homens
com a transcendéncia e a salvagdo de tal forma que, ainda de
maneira “incompleta”, podem “participar” da acgao de Deus que se
revela actuando na histéria. As mediagdes completas, para Dupuis,
sdo as eclesiais, devido & sua relagdo e dependéncia da revelagéo
directa e definitiva de Deus em dJesus Cristo.
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2.2. OPCAO METODOLOGICA PELA FENOMENOLOGIA

O primeiro aspecto a sublinhar é a mudanga de uma perspectiva
aprioristica sobre a religido para um ponto de vista fenomenolégico,
no sentido muito especifico de que o que temos diante sao sempre
fenémenos religiosos e ndo a religido em si mesma®. E sobre
esta densidade antropolégica que se deve trabalhar aceitando a
intencionalidade dos factos religiosos®*. A intencionalidade dos
fenémenos religiosos liga-se ao seu niicleo, que consiste numa
relagdo: a relagdo do homem com o divino®. O que é acessivel
a descrigdo e & andlise nao é o divino, mas o fenémeno religioso,
mais concretamente a relagdo com o divino.

O fenémeno religioso pode ser estudado desde a sua vertente
subjectiva — a religiosidade humana - ou desde a sua vertente
objectiva - as modalidades de manifestacdo do divino®®. Gostaria
de sublinhar, no entanto, que esta distingdo metodolégica ganha todo
0 seu realce no estudo do cristianismo como religido, pelo simples
motivo de que o cristianismo ultrapassa em si mesmo as fronteiras
entre o subjectivo e o objectivo, experiéncia humana e revelagio
divina. Prestar atengéo & dimensao subjectiva, tomada como ponto
de partida, néo implica nenhum tipo de redugéo antropolégica, mas
a atengdo ao homem concreto numa concreta situagao religiosa®’.

Realizando o acto religioso, 0 homem acaba por pressentir e
fazer a experiéncia de uma outra realidade, a qual da sentido —
salval — a0 mundo e a0 homem enquanto ser vivo e ser cultural,
pessoal e socialmente. Isto quer dizer que o divino — essa absoluta
alteridade — de alguma maneira deve irromper no mundo, entrando
em contacto com o ser humano.

O método adequado ao fenémeno religioso sera o fenomenolégico.
Consciente de nao poder captar senao o fenémeno que se apresenta,
o procedimento fenomenolégico sabe no entanto que o fenémeno é
em si mesmo a desvelagao de algo que se esconde sob a aparéncia,
ou melhor, que assim se revela como fundamento... no fenémeno.
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Aldo Natale Terrin tem-se preocupado pela forma adequada de
passar da descricao antropolégia a reflexéo teoldgica através da
fenomenologia®®. O jogo dialéctico dé-se entre a transcendentalidade
do rito, recolhida pela epoché fenomenolégica, e a sua categorialidade
teolégica. Deste modo, Terrin tenta abrir um caminho sem
interrupgdes entre o antropoldgico e o teolégico, determinando as
condigbes em que se pode aceder ao sentido da liturgia, sem que
se situe imediata e directamente no ambito da fé/crenga nas suas
formulagbes autorizadas que podem falsear a forma concreta de dar-
se do fenémeno ritual. Esta complexa operagao supde e reclama a
possibilidade de uma inser¢ao da liturgia crista no contexto religioso-
ritual e, portanto, da relagéo entre o cristianismo e as demais religides.
O objectivo é conseguir aquilo a que se pode chamar o eidos do
rito, aquela nota universal que caracterizaria o rito em si mesmo
ao nivel transcendental mas dado sempre categorialmente como
fenémeno na forma ritual.

A condigio da experiéncia religiosa da-se antes da distingao
sujeito-objecto, donde que a sua tematizacdo s6 pode ser uma
objectivagéo posterior. E precisamente isto que se pode considerar
como o rito na sua dimensdo transcendental, prévia a qualquer
possivel categorializagao religiosa, a mesma dimensao que justifica
a capacidade do rito para acolher e expressar o mistério de Cristo,
sem sair do contexto religioso da humanidade.

3. EUCARISTIA, SACRIFICIO E COMIDA RITUAL

E também a Natale Terrin que devemos um estudo onde,
revendo a questao do sacrificio, se d4 um confributo tnico em
ordem a uma recontextualizagio religiosa, fenomenolégico-ritual,
da eucaristia?®. Antes de mais, Terrin chama a atengao para o
facto de que, tratando-se do sacrificio, «a nossa interrogacao sobre
o passado nao tem presente»’’. Com efeito, ndo sabemos nada
sobre o sacrificio, pelo simples facto de este ter desaparecido. A
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nossa vida, as nossas condigées econémicas e os nossos habitos
alimentares ndo nos permitem pensar com seriedade o sacrificio, tal
como ele se realizava. E facil perceber que o “comer” constitui um
acto fundamental na nossa vida, mas que isso tenha conotagdes
religiosas é muito diferente. No entanto, comer significa precisamente
viver; e a vida é o tema religioso por exceléncia. O alimento e
0 seu consumo continua a ser uma necessidade priméaria, mas ja
néo tem qualquer conotagdo especifica para nés. O alimento é
essencial, mas esté & nossa disposigao, quase sem esforco e de todas
as formas. Permanece ainda, com relativo valor, o comer juntos, a
convivialidade, mas, também aqui, sem as conotacgdes religiosas e
comunitarias que o banquete conheceu outrora’!.

Terrin parte, a priori, da intima relagdo entre o “matar”, o
“comer” e o “sacrificar”, ndo em si mesmos, mas como actos
essencialmente comunitérios que, por isso mesmo, se trasmutam
com o ‘oferecer”, o “transformar’, o “trocar”. O importante é a
delimitagao dos dois niveis nos quais se deve pensar o sacrificio:
ao nivel do inconsciente, o sacrificio representa a fractura, a morte;
mas ao nivel comunitério o sacrificio faz reaparecer a partilha, o
alimento, a vida®2. Nestes termos, o sacrificio paradigmético deveria
ilustrar a unidade originaria e a sua separacéo, como origem da
criagdo. Ora, é o que podemos encontrar no mito/rito védico do
Purusa/Prajapati.

A realidade é aqui concebida como um grande metabolismo
césmico, do qual o alimento deriva. O alimento provém da &gua,
a qual estd ligada ao fogo, que estd em relagdo com o ser (sat)
responsavel pelo conhecimento do Atman. O alimento proporciona
um paradigma para um processo de assimilagao de toda a realidade,
desde os estractos inferiores até ao Atman supremo. Ha, portanto,
no mundo, um metabolismo césmico, na base de tudo e que se
constréi a partir do alimento. O homem é, neste mito, o homem
primordial que se identifica com a realidade total do mundo. Esta,
ora se identifica seja com o sacrificador, seja com o sacrificio e
até mesmo com a vitima. Quer dizer que «o cosmos é o produto
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do sacrificio e o sacrificio estd na origem de toda a realidade»®.
Prajapati, o senhor das criaturas, oferecido — “desmembrado” - em
sacrificio deve ser recomposto através do mesmo sacrificio. Ele
préprio é o modelo do altar do sacrificio e representa também o
ano (samvatsara), ou seja, o tempo. No préprio corpo de Prajapati
joga-se a dialéctica de mortalidade e imortalidade que se manifesta
através do alimento. «No sacrificio o uno torna-se os muitos para
que os muitos depois regressem a unidade que, no entanto, deve
ser recomposta e reconhecida como tal, doutra forma, permanece-se
fora da prépria imortalidade»®*,

Terrin, 1é, a partir daqui, os elementos da histéria das religides
em sucessivas fracturas desta unidade originéria, representada pelo
sacrificio. A prépria ritualizagdo do sacrificio marca a separagéo entre
“natureza” e “cultura”®. A interpretacdo do sacrificio como alimento
devido aos deuses é a primeira destas fracturas. O alimento como
oferta aos deuses ¢ um modo antiquissimo de aproximar-se da
divindade: é preciso alimentar os deuses com o sacrificio para obter

os seus favores.

Conhecem-se sacrificios deste tipo na Suméria e na Babilénia.
Eram oferecidos aos deuses pastéis de carne e cereais. No Egipto,
eram oferecidos alimentos e vérias ofertas aos deuses trés vezes ao
dia, ao nascer do sol, ac meio-dia e ao anoitecer. Também na india,
o sacrificio, precisamente devido ao seu caracter césmico, serve de
alimento aos deuses. Ainda hoje se pratica o sacrificio chamado puja,
em que os deuses sdo lavados, vestidos, alimentados e levados a
passear pelos jardins do templo. Entre os gregos, qualquer refeigdo
decorria sempre diante dos deuses, cuja presenga era invocada e
a quem se reservavam as melhores comidas. Em Roma, apesar
de nao se poder falar de um sacrificio para alimentar os deuses,
conhecem-se os sacrificios oferecidos acs deuses que eram depois
tomados como alimento. Entre os indios americanos, podemos referir
os aztecas, para quem a sobrevivéncia do mundo dependia dos
deuses que se alimentavam de sangue humano.
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Um segundo deslize é o que concebe o sacrificio como rito/
refeicao de comunhdo com os deuses. E preciso distinguir aqui entre
a refeicao diante de deus ou conjuntamente com ele e a verdadeira
e prépria teofagia: comer o préprio deus.

E aqui que se devem inserir propriamente as refei¢des rituais
gregas e os seus sacrificios, que passam a ser vistos como uma
refeicdo em comum entre o deus e os homens: é o comer diante
de deus e juntamente com ele. Este tipo de banquetes reforcavam
mais a uni@o entre os comensais que a uniao com o deus. Mas
também na India se conhece uma oferta de alimentos aos deuses
como se eles estivessemn a mesa. Ha também o soma, o leite do
céu; bebé-lo ndo é comungar do deus, mas é ja viver um momento
de eternidade.

Temos, finalmente, as refei¢des onde o préprio deus era comido.
Segundo Terrin, este tipo de refeicdo ritual encontra os seus melhores
exemplos nos cultos mistéricos®®, contrariamente a Walter Burkert
que, a partir do caracter nao simbdlico dos banquetes mistéricos
descarta qualquer influéncia sobre o cristianismo. Nos cultos
mistéricos, segundo este autor, a simbélica da morte e da vida nao
era tao explicita e marcada quanto no baptismo cristao. A felicidade
era festejada com faustosos banquetes. O vinho estava no centro da
maior partes das orgias béquicas e a felicidade era apresentada ao
iniciado sob a forma de um bolo. Nos mistérios de Eleusis bebia-
se 0 kykeon, uma bebida a base de cevada, para assinalar o fim
dos festejos; nos mistérios de Isis e Serapis sdo conhecidas comidas
rituais; havia também sacrificos de touros, dos quais se consumia
a carne. Mas frata-se de banquetes festivos e nao propriamente de
refei¢bes simbdlicas, como a eucaristia crista. Burkert aceita que as
comidas rituais mistéricas se devam explicar a partir do fundo mais
geral do sacrificio, mas, segundo ele, o seu caracter diferia totalmente
da eucaristia cristd®’. Quer dizer que, segundo Burkert, o contetido
dos cultos mistéricos nao seria tao “mistérico” ou “simbélico” quanto
o da eucaristia cristd, na qual, comendo e bebendo pao e vinho,
verdadeiramente se assimilaria a vida de Deus.
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A sugestao hermenéutico-fenomenolégica de Terrin, que insere a
eucaristia no contexto mais vasto da ritualidade, é digna de atencao
na medida em que se propde recuperar uma viséo global, originéria e
primordial do sacrificio, por ele instaurada e restaurada, mas também
por ele irremediavelmente fragmentada. A prética e a interpretacéo
dos banquetes sacrificiais seriam entdo expressdes dessa ruptura e,
ao mesmo tempo, tentativas do restabelecimento da situagéo. O rito,
enquanto sacrificio e banquete, seria capaz de manter a unidade do
mundo, sem expulsar as fracturas que o compdem. Os sucessivos
estadios de interpretagao teoldgica do sacrificio, até a teofagia, como
na eucaristia cristd, ndo se devem entender propriamente como
degradagdes de uma visao holistica perdida, mas como aquisigdes ou
matizes de ordem “categorial” nessa consciéncia “transcendental”.
Dai que, em relagio & eucaristia, sejam de resgatar dois aspectos:
a distincdo entre a dimensao “iranscendental” e a sua condigao
“categorial” e a sua repercussdo para a sua compreensao teoldgica
da eucaristia como rito sacrificial de comunhéo: que a intervengao
de Deus nao se da no vacuo, mas num horizonte antropolégico que
inclui a liberdade humana e que qualquer interpretacéo e sujeigao
social e cultural sdo sempre posteriores a essa experiéncia de unidade
que o rito proporciona (enquanto comunh&o), mas que também
rompe (enquanto sacrificio).

CONCLUSAO

A concluséao deste breve percurso, quase esquematico, néo pode
omitir as linhas de forca com que o rito se debate na actualidade. Se
é certo que o confronto e até a inser¢éo da eucaristia no contexto
religioso da humanidade se afiguram necessarios, tal nao pode ser
feito como se o rito constituisse, no panorama {(pés-)moderno, uma
evidéncia inquestionavel. Pelo conirério, o rito coincide talvez com
o grande problema da religiao na pés-modernidade, tentada de
resolver-se na ética ou de encerrar-se na nostalgia de evidéncias
perdidas. Concretamente, o rito situa-se entre a “suspeita” com
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que se questiona a instituicdo religiosa e a formula¢do dogmdtica
e se desconfia de qualquer mediacdo, vistas mais como barreiras
contra a liberdade do que como seus pilares, e o “fascinio’ das
religiosidades emergentes, com as suas promessas de salvagao facil e
reconfortante®®. Mas o rito encontra-se ainda entre o “natural”, que
0s movimentos ecolégicos redescobrem com a consciéncia holistica
dos ecossistemas que abrem o “sistema” (a concepcao da realidade)
a uma comunhao universal, e o “virtual”, esse “novo mundo” no
qual cada um navega a procura de si mesmo, mas sem poder
estabelecer qualquer tipo de relagéo efectiva®.

Teré ainda sentido tentar descobrir os pontos de contacto entre
a eucaristia cristd e antigos ritos de comunhao, neste contexto?
Uma resposta positiva e séria deve afinar os seus instrumentos de
trabalho. Neste sentido, sao de referir aqui dois recentes estudos
— uma “teologia da fé” e uma “antropologia politica” - cuja
leitura interdiciplinar pode aportar uma perspectiva e um esquema
hermenéutico aptos a afrontar a questao ritual. Para Jodo Duque,
o rito constitui a referéncia a religido capaz de recalibrar a relacdo
da fé com a razéo (pds-)moderna, mas na sua opcao antropoldgica
transcendental e hermenéutica esfuma-se a categorialidade do
rito, destinada a transformar-se numa doxologia metafisica*®. Para
Alfredo Teixeira, o rito é antes de mais ocasido para a negociagéo
da subjectividade e a sobrevivéncia da instituicio religiosa. O rito
configura a “crenga” no terreno das relagbes “politicas” e neste
processo acaba por apresentar-se radicalmente assimétrico em
relagéo ao “crer” e a referéncia que o acredita*'. Parece 6bvio que as
duas propostas podem aportar uma & outra aquilo de que cada uma
carece: a teologia pode receber a “categorialidade” sécio-cultural
{“politica”) do rito, e a antropologia pode corrigir a relagdo entre
as crengas e o crer, o rito e a sua referéncia. Quer dizer, aceitar
(pelo menos como hipétese) a “transcendentalidade” do rito, desde
a sua intencionalidade religiosa.

Mas faltaria ainda correlacionar a recontextualizacdo ritual-
religiosa da eucaristia com outras aproximagdes que visam o seu
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enraizamento antropolégico: o sentido humano do “comer” e
“beber”, na linha da convivialidade, do dom e do contra-dom, e
da festa*’; a exigéncia ética, comunitéria e econémica, de partilhar o
pao com justica®; e a consciéncia ecolégica que o simples facto de
empregar elementos naturais — o pao, o vinho, a agua, etc... — na
liturgia reclama*. Uma tal correlacéo é possivel sé numa perspectiva
simbdlica capaz de manter o simbolo nos seus vérios niveis (o
fazer, o pensar, o agir e o ser*’), para descobrir o ser na forma do
simbolo, o fundamento da fé no fenémeno ritual, o Corpo de Cristo
no péo repartido e comido. Abandonando o esquema semidtico-
metafisico da escolastica {signum-causa) na sua miopia mas ndo na
sua intengdo teoldgica, a atengéo as condigdes antropoldgicas do
rito-banquete-sacrificio que é a eucaristia encontra o “maximo da
gratuidade” ~ e nao s6 o “minimo necesséario” — que o simbolo ritual
permite, numa concepc¢éo onde o que esta verdadeiramente em jogo,
ainda que indirectamente, em segunda instancia, é a salvaguarda
da transcendéncia de Deus*®.

Quanto escreveu Ruch, hd mais de cinquenta anos, num tom
apologético e negativo, quase ressentido, ganha agora um outro
tom. De facto, integrar a eucaristia no contexto ritual sé sublinha o
seu incomparéavel valor, ndo por contraste e oposi¢do, nem por uma
total assimilagéo, mas precisamente na tenséo e na mttua implicacio
entre 0 que é comum e o que serve para distinguir, entre a fé e
o rito. «fanto melhor, se existe um nimero consideravel, talvez, de
comunhdes e teofagias pagas. [...] Tanto mais licito serd admitir que
a eucaristia € um postulado inconsciente e implicito da nossa mais
intima natureza [...]»"".

(Notas)

' C. RucH, Los ritos eucaristicos y la historia comparada de las religiones, in M. BRILLANT
(ed.), Eucaristia. Enciclopedia, Buenos Aires, Desclée de Brouwer 1950, 443-465,
448.

2Sobre a veneragao religiosa devida ao pao em vérias culturas: H. E. Jacos, Histoire du
pain, Paris 1958. Sobre os banquetes sagrados: M. LURKER, EI mensage de los sim-
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bolos. Mitos, culturas y religiones, Herder, Barcelona 1992, 292-296. Refazendo-se
ao “cléssico” F BamMeL, Das heilige Mahl im Glauben der Vélker. Eine religionsphd-
nomenologische Untersuchung, Gutersloh, Friburg i. Br. 1950.

3 M. Brouarp (ed.), Enciclopedia de la Eucaristia, Bilbao, Desclée de Brouwer 2004.
Os artigos em questao séo: N. SHETH, El sacrificio en el hinduismo y en la eucaristia
(933-937). K. Kabowaki, Contribucién del budismo zen a la interpretacién v a la
celebracién de la eucaristia (939-943). M. BorrMans, Islam y sacrificio (945-948). M.
Dravamony, Teologia cristiana de las religiones y eucaristia (949-952).

M RucH, Los ritos eucaristicos, 446. Em relacéo aos demais autores, que tentam desco-
brir a relac@o entre a eucaristia e os ritos pagéos, afirma Ruch: «O argumento em
que, como uma prévia suposigéo, todos se fundam, é a analogia que poderia existir
os ritos eucaristicos de Paulo e as primitivas comunidades cristas, por uma parte,
e os mistérios das demais religides, por outra. [...] mas, notemos desde ja que s6
a comprovagao de uma vaga semelhanga nao é prova de filiagdo por si mesma»
(446).

3 RucH, Los ritos eucaristicos, 448.

% «A revelagéio do Deus pessoal soberano nao precisa de um “a priori religioso” especi-
fico e a fé nao constitui a sua activagdo, mas é provocada pela “chegada” da reve-
lagéo». J. SPLETT, Anthropologie des Opfers. Das Heilige und die Gewalt, in “Myste-
rium Redemptionis”. Do sacrificio de Cristo & dimenséo sacrificial da existéncia cristd
[Congresso de Fatima, 9-12 de Maio de 2001], Santuério de Fatima, Fatima 2002,
101-124 [Texto em portugués: 568-590], 113 [579].

" Cf. A. BerruLerT, Il sacro e la fede. La pertinenza teologica di una categoria religiosa,
«La Scuola Cattolica» 123 (1995) 665-688.

8 C. CasTro CustLLs, E! sentido religioso de la liturgia, Guadarrama, Madrid 1964,
209.

% [...] a nova, possivel e iniciada confrontacéo procurar-nos-4 ndo uma apologética
fechada e a defensiva, ndo uma nivelagdo puramente formal, mas uma auténtica
insergao do cristianismo na histéria religiosa da humanidade que é, desde o ponto
de vista cristdo, uma insergao das religides no cristianismo [...J». CastRo CUBELLS,
El sentido religioso de la liturgia, 215. Este é também o projecto de Pannenberg,
baseado na impossibilidade de uma experiéncia imediata de Deus (e, portanto, da
necessidade absoluta da mediagao) e na condigdo moderna do pensamento que
condiciona a apresentagao teoldgica de Deus como a realidade que tudo determina,
na medida em que, “antropologizada”, esta ideia conduz ao atefsmo. Cf. W. PANNEN-
BERG, Teoria de la ciencia y teologia, Libros Europa, Madrid 1981, 308-323.

10 Cf. M. Botas, A religido selvagem e a fé cristd, «Cadernos ISTA» 11 (2001) 35-46 [o
mesmo artigo aparece ainda em «Cadernos ISTA» 12 (2002) 5-17].

11" (A sobriedade da vinda humana de Deus e da sua palavra ndo tém nada a fazer
com experiéncias religiosas que arrancam o divino ao quotidiano e o separam do
reconhecimento do outro. [...] Esta recusa nao é um juizo sobre a religiosidade, é a
preservagao de um caminho original: 0 Deus sempre maior que se revela no mais
humano e no mais pobre». Botas, A religiGo selvagem e a fé crista, 37-38.

12 Botas, A religido selvagem e a fé cristd, 39.

13 «Ela [a religido popular] permite-se certamente extravagancias e transgressdes, mas
nao tem qualquer desprezo por uma préatica mais austera; mantém-se num espago
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intermédio, pensando que um cristianismo s6 com fé diz apenas respeito aos heréis
ou aos santos exemplares [...]. O maravilhoso das lendas e a fascinagao dos ritos
permitem caminhar na noite sem muitos riscos. Mas a religidao popular sabe que o
sentido ultimo vem dos evangelhos que testemunham de Jesus Cristo, mensageiro
de Deus. [...] O compromisso que é a religiao popular representa uma terapia mais
ou menos eficaz da efervescéncia religiosa». BoTas, A religido selvagem e a fé crista,
40-41.

Bortas, A religido selvagem e a fé crista, 42.

«Talvez que o cristianismo nao tenha nada a dizer & religiao selvagem: ndo é o espago
em que se move. Ele pode apenas provocar a divida nos que vivem nesse espago».
Botas, A religido selvagem e a fé cristd, 45.

«A fé cristd ndo tem como vocagao saciar o desejo nem resolver a sua aparente con-
tradigao, ela tem por tarefa solicitar o eu para a escuta de uma palavra que nunca
pode imanar de si mesmo, a de Deus que se anuncia como inesperada e imprevista.
[...] A Palavra de Deus é uma ferida e leva até a incandescéncia tGltima o eu ao
mesmo tempo que o convoca para a urgéncia que nasce de um desejo sempre sem
nome: sem 0 ouro que vermn até mim, eu nao sou nada, estou perdido». Botas, A
religido selvagem e a fé cristd, 45.

17 Cf. J. MarTiN VELASCO, Los ritos cristianos en situacién de pluralismo cultural y religio-

so, «Phase» 184 (1991) 271-284.

«Excluindo a sua identificagdo com uma forma religiosa particular, ela [a dimenséo
eclesial da fé] mostra a aptiddo da fé a mediar-se com qualquer forma de religiosi-
dade nédo incompativel com a verdade cristolégica de Deus. [...} A distingao fé-re-
ligiao constitui o instrumento critico do confronto entre o cristianismo e as religides
nao cristas». A. BERTULETTI, Fede e religione. La singolarita cristiana e I'esperienza
religiosa universale, in G. AMBROSIO et al., Cristianesimo e religione, Glossa, Milano
1992, 201-233, 224.

Que assumiria assim, inadvertida e ingenuamente, a perspectiva moderna e seculari-
zante que relega a religido para o &mbito privado, ostracizando a exterioridade ritual
em nome da interioridade espiritual.

18

19

T, Crremv, E! principio “cristocentrismo” v su operatividad en la teologfa fundamental,

in R. LaToUReLLE - G. O'CoLuins (ed.), Problemas v perspectivas de teologia funda-
mental, Sigueme, Salamanca 1982, 246-271, 268.

Cf. J. Dupus, Il cristianesimo e le religioni. Dallo scontro all’incontro, Brescia, Que-
riniana 2001.

Seriam de referir ainda, no mesmo sentido, nomes como os de Raimén Panikkar
ou de Fr. X. Clooney, sobre os quais se pode ver: R. PANNIKAR, Le mystére du culte
dans I'hindouisme et le christianisme, Paris: Cerf 1970. J. SCHEUER, Interreligieuse,
dialogale, confessionelle: la “théologie comparative” de Fr. X. Clooney, «Revue Thé-
ologique de Louvain» 36 (2005) 42-71. Decisiva, a obra colectiva que estabelece o
estado da questao: S. Ussiall (ed.), Teologia delle religioni e liturgia, Messaggero,
Padova 2001.

19
[N)

23 (Antes de tentar definir o que é a religido, em geral, devemos partir de algo que nun-
ca se deveria ter passado por alto, a saber, que o que encontramos séo factos religio-
s0s, ou, se se quer, religides». CasTro CUBELLS, El sentido religioso de la liturgia, 56.

179



CADERNOS ($¥3

24 \Para estudar o facto religioso nao se pode “desvalorizar” a priori o objecto. Todos os

actos do sujeito encontram a sua razéo de ser na referéncia ao objecto, quer dizer, na
sua intencionalidade. Um rito, por exemplo, ndo pode ser entendido, sendo na me-
dida em que se tenha presente essa intencionalidade». Castro CuseLLs, El sentido
religioso de la liturgia, 57. Em sentido semelhante, comentando a postura de van der
Leeuw, segundo a qual o “objecto” da fenomenologia religiosa seria o préprio “sujei-
to” da experiéncia religiosa, comenta Terrin: «[...] se o objecto de facto é de ver-se no
sujeito, ja néo sao os dados que devem ser tomados em consideragao, mas os dados
enquanto significados, isto é, enquanto estdo em condigbes de relacionar-se com
uma experiéncia significativa e portanto estao ligados a uma vivéncia intencional.
Esté af ja o pressuposto ou, se quisermos, a pré-compreensao pela qual é necessério
ir ao sujeito para compreender a religido, e ao sujeito enquanto faz experiéncia de
sentido». A. N. TERRIN, Spiegare o comprendere la religione? Le scienze della religio-
ne a confronto, Messaggero, Padova 1983, 161. «[...] a finalidade da fenomenologia
histérico-comparada da religido é “compreender” o fenémeno religioso “enquanto
religioso”». G. MaGNaNI, Storia comparata delle religioni. Principi fenomenologici,
Cittadella, Assisi 1999, 152.

«Um facto religioso consiste numa relagéo. A relagio de um ou muitos homens com
o divino. Esta primeira constactacéo é decisiva e marca ja todo um programa e um
métodor. Castro CUBELLS, El sentido religioso de la liturgia, 56.

E de referir aqui a analise do simbolo feita por Mardones, que se propde precisa-
mente libertar o simbolo da tentagdo do objectivismo e do subjectivismo. Cf. J. M.
MaRDONES, La vida del simbolo. La dimensién simbélica de la religién, Sal Terrae,
Santander 2003, 107 (para o desenvolvimento: 127-163).

«Para estudar a religiosidade nao nos podemos remontar aos grandes principios
abstractos do homem, mas devemos aferrar-nos & comprovagio dos factos con-
cretos que a homens concretos sucederam. S&o homens concretos os que estdo
numa concreta situagéo de religiosidade» Castro CugeLLs, El sentido religioso de la
liturgia, 59.

28 Além do ja citado TERRIN, Spiegare o comprendere la religione?, onde o autor estuda
particularmente a relagéo entre a histéria das religides e a fenomenologia religiosa,
cf. ainda do mesmo autor: Per un apporto delle scienze umane alla fondazione della
liturgia pastorale, in P Visentin — A. N. TerrRIN — R. CecoL (ed.), Una liturgia per
P'uomo. La liturgia pastorale e i suoi compiti, Messaggero, Padova 1986, 132-155.
Aevtoupy fo. Dimensione fenomenologica e aspetti semiotici, Morcelliana, Brescia
1988, 13-40. Antropologia culturale e homo religiosus. Problemi epistemologici pos-
ti dalla ritualita, in G. Bor (ed.), Antropologia culturale e antropologia teologica,
Dehoniane, Bologna 1994, 63-113. Scienza delle religioni o teologia? Le consegne
del XX secolo e la sfida del futuro, in Ussiau (ed.), Teologia delle religioni e liturgia,
97-154. Saggio di fenomenologia della religione. Per um rapporto autentico tra fe-
nomenologia e teologia/liturgia, «Studia Patavina» (2002) 157-199.

A. N. TerrWN, Il pasto sacrificale nella storia comparata delle religioni, in S. Ussia-
u (ed.), Il sacrificio: evento e rito, Messaggero, Padova 1998, 263-310. Cf. ainda
G. WIDENGREN, Fenomenologia de la religién, Cristiandad, Madrid 1976, 278-293.
Mantendo-se dentro das coordenadas biblicas, é de interesse: X. LEoN-DuFouR, La
fraccién del Pan. Culto y existencia en el Nuevo Testamento, Cristiandad, Madrid
1983, 51-70.

25

26

27

29
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30 TerrIN, Il pasto sacrificale, 266.
31 Cf. TerrN, Il pasto sacrificale, 269-270.

32 Cf. TerriN, Il pasto sacrificale, 267. E de referir aqui o emblemético texto do autor
portugués Teixeira Rego sobre o sacrificio: J. T. ReGo, Nova teoria do sacrificio [fi-
xagao do texto, prefécio e notas de Pinharanda Gomes], Assirio e Alvim, Lisboa
1989 [trata-se de uma série de estudos publicados na revista «A Aguia» entre 1912 e
1915]. Para Teixeira Rego, a partir da relagdo mito-rito, que considera simultdneos,
o sacrificio seria a performance ritual do mito da queda original devida & mudan-
ca de regime alimentar dos hominideos, quando, pela primeira vez teriam comido
carne e, portanto, teriam matado para comer. O sacrificio devia rep6r a situagao
originaria com o ressurgimento da vitima que levaria os homens ao conhecimento
do fruto da vida.

33 Terrm, Il pasto sacrificale, 273-274.

3 TerriN, I pasto sacrificale, 276.

35 Cf. Terr, Il pasto sacrificale, 279.

36 Cf. TerriN, Il pasto sacrificale, 298-300.

37 Cf. W. Burkerr, Cultos mistéricos antiguos, Trotta, Madrid 2005, 123-124. 135-136.

38 Para uma caracterizagao geral das “novas religiosidades”, em particular da “New
Age”: A. ALessi, Sui sentieri del sacro. Introduzione alla filosofia della religione, LAS,
Roma 1998, 94-102. Cf. ainda A. L. Janera — A. C. CarvaLHo — C. J. Correla - J. A.
Mourao, O regresso do sagrado, Livros e Leituras, Lisboa 1998.

39 Cf. A. GRILLO, Lesperienza religiosa in rete, in PIERMARCO AROLDI — BarBARA ScCIFO (ed.),
Internet e I'esperienza religiosa in rete, V & P Universita, Milano 2002, 117-130.
J. A. Mourao, Cibercultura e religido. O vento da tecnognose, «Cadernos ISTA» 11
(2001) 63-86.

40 ¢f. J. Duque, Homo Credens. Para uma Teologia da Fé, Universidade Catdlica Edi-
tora, Lisboa 2002.

41 Cf. A. TEIXEIRa, Entre a exigéncia e a ternura. Uma antropologia do habitat institucio-
nal catélico, Paulinas, Prior Velho 2005.

42 Cf. G. LaronT, Eucharistie. Le repas et la parole, Cerf, Paris 2001 (cap. 1: “Manger
et boire”, 13- 43).

43 Cf. E. DusstL, El pan de la celebracién, signo comunitario de justicia, «Concilium»
172 (1982) 236-249.

4 Cf. J.-B. Metz, El pan de la supervivencia. La cena de los cristianos como signo de
una revolucién antropolégica, in In., Mds alld de la religién burguesa, Salamanca
1982, 40-51. A. N. TerrN (ed.), Ecologia e liturgia, Messagero, Padova, 2003.

4 Cf. Y. LaBeg, La réalisation du sens dans les symboles, in «Nouvelle Révue
Théologique» 122 (2000) 573-596. E de saudar aqui a tentativa de A. SanTos Vaz,
Eucaristia, Biblia e simbolo, «Revista de Espiritualidade» 47 (2004) 165-212, lamen-
tando, no entanto, a imprecisdo que acompanha a assuncgéo do simbolo. Este é para
o autor «uma representagao que faz aparecer um sentido oculto» (167), cujo «valor
simbélico depende |...] mais do olhar do que da coisa vista» (168). Ora, sé como
representagéo, mesmo contornando a demonstragao racional, o simbolo nao pode
reivindicar o caracter ontolégico e relacional que a eucaristia exibe.
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46 Infeliz tradugéo da belissima expressao do tedlogo italiano Pierangelo Sequeri: «il
rito cristiano [...] custodisce formalmente la trascendenza di Dio in seconda battuta».
P. Sequerl, Il Dio affidabile. Saggio di teologia fondamentale, Queriniana, Brescia
32000, 768.

47 RucH, Los ritos eucaristicos, 448 (o sublinhado é nosso).
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A EUCARISTIA E AS SUAS MARGENS
— NA MISTICA E NAS DEVOCOES

Frei Francisco Martins de Carvalho, OP
UFP (Lisboa)

I. INTRODUCAO

Antes de comegar a falar sobre o primeiro tema que me foi
proposto, gostaria de esclarecer o uso do termo «mistico» ou «vida
mistica» que vou empregar. Estes termos usados no periodo anterior
ao Concilio Vaticano II, e até posteriormente, referem-se a uma «vida
espiritual profunda, intima; relacéo privilegiada que cada um dos
crentes tem com Deus Pai Criador e Deus Filho Redentor através
do Espirito Santo Santificador». Assim, vida mistica contrapde-se a
vida eclesial, & adesao teolégica como trabalho racional e positivo, a
celebracéo dos sacramentos, & prética crista visivel e comunitaria a que
nés desde sempre estamos habituados a praticar e a ver praticar.

Mas o facto de o termo mistico ser um termo ligado aos «mistérios
pagaos» isso nao implica que seja um uso que devemos evitar. O
significado que acima mencionei — vida espiritual profunda e intima
- quer dizer simplesmente uma vida relacionada com Deus e que
nao esta exposta na praca publica. Pode ser divulgada e conhecida
mas, como particular e prépria, ndo é susceptivel de comparagao
pois cada relagdo do crente com Deus é tnica e especial embora
possa ter elementos comuns ou até mesmo influéncias reciprocas.

O tema aqui proposto, a «Eucaristia e a Vida Mistica», podera
parecer algo contraditério e oposto. Por um lado, é um sacramento,
«sinal visivel da graga», praticado pela Igreja para beneficio dos fiéis
e, por outro lado, é uma relagdo prépria e insubstituivel do crente
com Deus. No entanto, é isto que irei tentar explicitar:
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S. Joao (4, 23) expbe o problema com muita conviccdo: «Mas a
hora chegou — e esta é a hora — em que os verdadeiros adoradores
adorardo o Pai em espirito e verdade pois tais sio os adoradores
que o Pai procura.»

Desta vida espiritual, «<em espirito e verdade», nasce a unido com
Cristo através da Eucaristia, pois é o principio sacramental mistico que
vai do principio até aos mais altos cumes da vida da graga. Presenca
pessoal de Cristo, constitui como oblagao e sacrificio da Igreja, o culto
«em verdade». Como sacramento, completa a incorporagao a Cristo
comegada no baptismo (Rom 6, 3 — «desconheceis que, baptizados
em Cristo Jesus, é na sua morte que fostes baptizados?»). Por mais
altas que sejam as comunicagdes sobrenaturais que provéem da
eucaristia, o Péo da Vida realiza-as quando encontra as condigbes
necesséarias de adeséo e fidelidade total a Cristo (Jodo 14, 21 -
«Aquele que conhece os meus mandamentos e os guarda, é esse
que me ama. E esse que me ama serd amado por meu Pai e Eu
o amarei e manifestar-me-ei nele.»)

II. EUCARISTIA E MiSTICA

Apesar de ter jA alguns anos, o artigo de «Eucharistie» no
Dictionaire de Spiritualité, redigido por varios autores, continua a ser
uma autoridade sobre o assunto. Todas as referéncias a ele o remetem
e o citam nao sendo demais aqui o transmitir, acrescentando-o ou
desenvolvendo-o quando for necessério.

A segunda parte do artigo, da autoria de V. Longpré, fala
explicitamente sobre este nosso tema. Chama-se o texto «Eucharistie
et Expérience Mystique». Nele, o autor assenta o fundamento
da vida mistica em Cristo e com ele a habitagio da Santissimo
Trindade nas nossas vidas e na experiéncia sacramental de Cristo
através da Eucaristia. Assim esta experiéncia sé6 se pode viver
pela participagdo na Eucaristia. Dai, quer S. Paulo, quer S. Joao,
falem das realidades sobrenaturais pela experiéncia interior e pelo
conhecimento através da sabedoria divina que sao as condigbes
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necessarias e as consequéncias da vida sacramental e espiritual em
Cristo. A experiéncia mistica diviniza-nos — torna-nos «divinos» e
leva-nos a contemplagéo e desta a visdo intelectual da Trindade e
do Verbo encarnado.

Na Eucaristia, encontramos o principio sacramental de todas
as experiéncias misticas pela comunhdo com dJesus Cristo. A
necessidade da presenca real advém de ela nos dar Cristo crucificado
e ressuscitado no meio de nés e para nés. Por isso, a Eucaristia:

1) da-nos o sentimento da presenca real e da interioridade
prometida por Cristo

2) é o principio imediato da experiéncia mistica crista: unido
esponsal que na comunhdo eucaristica nos leva ao cume da

graga
3) é a assimilagao de Cristo feita por nés, a cada um de nés.
4) é a fonte sacramental da unido mistica (p.ex. Joao 14, 21)

Depois desta introdugédo, o autor comega a referir-se as suas
fontes na escritura e na tradicdo: Em S. Joado, a «Eucaristia é o
sacramento da experiéncia mistica porque realiza as promessas de
Jesus Cristo.» Isto é visivel nos discursos da Ultima Ceia, na Oragéo
Sacerdotal (Jodo 14, 12-26; 15, 1-26; 17, 20-26).

Quando se refere a Jodo 6, 54-58 diz-nos «é o comentério da
alegoria da vinha em que se revela a Eucaristia como fonte da
vida em Cristo e causa da unido com Deus» (residéncia reciproca
da alma em Cristo e de Cristo na alma). Joao 6, 57 encontra-se,
por isso, ligado a Jodo 14, 20 e a Apocalipse 3, 20.

«Entre a realizacdo e a promessa, h4 uma ligagdo real: S.
Jodo desenvolve no capitulo 6 indicando o meioc da presenca e
a manifestacdo prometida em Joéo 14, 20. O que Cristo promete
nao é sé a habitacdo da Trindade e o envio do Espirito Santo mas
toda uma série de experiéncias misticas»

Refere-se entao a S. Gregério de Nissa e S. Maximo o Confessor,
a Simeao-o-Novo-Tedlogo, & Beata Angela de Foligno e ao Beato
Jodo Ruysbroeck; também a Juan de los Angeles, a Beata Marie
de I'Incarnation e a Santa Teresa de Avila como a S. Jodo da Cruz
e a Angelo Surazu.
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«A posse de Deus é a unido transformante: ama-lo é sofrer sem
desejar alguma compensacgao. Vé-lo manifestar-se é gozar das fases
sobrenaturais dos toques: resposta do poder de Deus a alma que
O ama. Se Cristo estad escondidc no seio do Pai, é para revelar as
grandezas insondéveis de Deus, reservadas por Ele e comunicadas
por Cristo (Joao 17; S. Jodo da Cruz). A unido transformante é
Deus: apenas o é por participagdo mas assimila a alma ao Filho
para que este possa produzir com ela, no seio da Trindade, por um
acto de amor comum: o Espirito Santo - «a expiragdo do sopron».
Na Eucaristia, todas as promessas do Senhor durante a Ceia sao
realizadas»

A outra referéncia eucaristica encontra-se em Apocalipse 3,
20, com os paralelos Jo&o 14, 20 e 6, 56: «texto eucaristico por
exceléncia é a entrada secreta no coragéo segundo a alegria da
graca e sobretudo da Eucaristia.»

A citagdo eucaristica seguinte é o episdédio dos discipulos de
Emads: Lucas 24, 13-24 em que se revela o caréacter iluminador da
Eucaristia (v. 31) «Os seus olhos abriram-se e eles reconheceram-no
mas ele desapareceu diante deles».

Na tradicéo reafirma-se sempre a origem eucaristica da experiéncia
mistica:

1. No salmo 22, cantado na noite pascal e que era aprendido
de cor pelos cateclimenos como anudncio profético da iniciagéo
cristd e por isso referido nas catequeses sacramentais de S. Cirilo
de Jerusalém, S. Gregério de Nissa, S. Ambrésio e Teodoro de
Mopsuesta.

2. Alguns textos do Céantico dos Canticos sao figurativos dos
sacramentos da experiéncia do banguete nupcial.

3. Experiéncia da dogura de Deus: o Salmo 34, 9 - «Provai
e vede como o Senhor é bom» - é uma manifestacdo eucaristica
através dos sentidos.

Assim, como vemos, alguns textos da escritura sao utilizados por
padres e doutores da Igreja como expressdo das principais etapas
da vida unitiva.
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Neste terceiro lugar, tedlogos e contemplativos afirmam sempre o
papel da Eucaristia na vida mistica, principalmente nos altos estados
do éxtase e do casamento espiritual.

Santo Anselmo, S. Bernardo e Guilherme de Saint-Thierry
descobriram a ligacdo entre a Eucaristia e os sentidos interiores.

A Eucaristia, devido aos seus trés elementos (corpo, alma e
divindade de Jesus Cristo) d4 ao homem uma tripla qualidade
fruitiva.

1. Gosto da imortalidade divina.

2. Sentido da santidade perfeita.

3. Degluticho da suavidade perfeita (Guilherme de Saint-
Asseux)

S. Boaventura, por seu lado, descobre os efeitos da Eucaristia e
da Missa; assimilagdo ao amor que une a Deus e entendimento de
Cristo Imolado. Descreve a Experiéncia Mistica como conhecimento
experimental de Deus e a Eucaristia como Via Sacramental da uniao
mistica até &s experiéncias mais elevadas. A outra via, que segundo
o doutor franciscano, que conduz a paz e a sabedoria é a meditagao
e contemplagdo do Crucificado. Outro doutor franciscano, Roger
Bacon, declara que a Eucaristia diviniza-nos e cristifica-nos e por
isso, favorece a contemplagdo. Os misticos renanos, Tauler e Suso,
dizem-nos para ultrapassarmos as experiéncias sensitivas para elevar
a alma de tudo quanto nao é de Deus

Jean Gerson une a contemplacdo a vida eucaristica. Na «teologia
espiritual», o papel proeminente é o da Eucaristia.

No periodo moderno, destaca-se a escola carmelita com S.
Jodo da Cruz que, com a sua cristologia tdo importante para a
vida espiritual, salienta o papel da Eucaristia para os crentes: para
S. Teresa de Avila é «o sacramento da manifestacao interior do
Senhor» como ela o experimentou na sua vida espiritual e os teélogos
carmelitas que desenvolvem o tema da unido da alma a Deus através
da Eucaristia.

Louis Chardron, na sua obra-prima «La Croix de Jesus», escreve
que o lugar privilegiado do encontro do amor prético e do amor
fruitivo é a Eucaristia.
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Os misticos franciscanos do séc. xvi e xvil salientam a eficacia
mistica da Eucaristia. Por exemplo, Bernardo de Laredo afirma
que sao os mais contemplativos que mais se aproximam da
comunhao.

Em J. J. Surin e na escola jesuita, a Eucaristia é a fonte das mais
altas comunicacoes entre Deus e a alma. Lallemant, por exemplo,
diz que a presenca formal, segundo o Evangelho, das experiéncias
misticas se realiza através da Eucaristia e da oracao.

S. Francisco de Sales no «Iratado do amor de Deus» descreve as
experiéncias Eucaristicas. A Beata Marie de LlIncarnation, nos seus
vérios relatos fala da sua piedade eucaristica ligada & vida litirgica.

Mas desde o séc. xvin desvanece-se a doutrina eucaristica como
acontecimento da experiéncia crista. S6 nos finais do séc. xix, com
a renovagao littrgica e a piedade eucaristica, S. Pedro Julido Eynard
pode dizer «<A comunh&o revela-se mais pela impressdo do que
pelo raciocinio».

Muitos santos e Bem-Aventurados fizeram da Eucaristia a sua Vida
Espiritual. Apontamos aqui alguns dos nomes mais importantes:

Na Idade Média:

Séc. xi: Gérard de Cluny; Pedro, o Veneravel e Hildegarde de
Bingen.

Séc. xm: Movimento eucaristico em Liége e Tournai; Santa
Gertrudes, a Grande; S. Francisco e Santa Clara de Assis; Santa
Colette de Corbie; Santa Catarina de Sena.

Séc. xvi e xvii: S. Inécio de Loyola; S. Filipe Neri; Santa Maria
Madalena de Pazzi; S. Lourenco de Brindes; S. José de Cupertino;
S. Jo&o Baptista de la Salle; Santa Joana Maria de Chantal; Santa
Margarida Maria Alacoque.

Séc. xvii: Santa Verénica Giulani; Santa Madalena Martinengo;
S. Paulo da Cruz e Santo Afonso Maria de Liguori; S. Bento José
Labre.

Séc. xix: S. Anténio Maria Claret; Santa Bernardette de Soubirous;
Santa Teresa do Menino Jesus; Santo Cura d’Ars.

Séc. xx: Beato Charles de Foucauld; Santo Pio de Pietralcina.
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Concluséo: Duas vias conduzem & experiéncia mistica:

A. Psicolégica: contemplativa (S. Boaventura, S. Joao da Cruz,
Santa Teresa de Avila)

B. Sacramental e litargica: foi negligenciada, apesar de tentativas
de sistematizacéo.

Apoiando-nos no Evangelho: as promessas de dJesus na Ceia
(Joao 14, 8-28) revelam a mistica sacramental e litirgica dos
Padres da Igreja. Gragas & renovagao dos estudos patristicos, sé foi
revelado héd muito pouco tempo. Os grandes teélogos, talvez pelas
experiéncias misticas eucaristicas, tornam-se mais explicitos.

Grandes videntes da Igreja: como Santa Teresa de Avila, Beata
Marie de I'Incarnation (ursulina), Santa Margarida Alacoque insistem
na vida eucaristica.

O que a hagiografia junta as exegeses teolégicas dos Padres e
dos ensinamentos dos tedlogos contemplativos é a afirmagao de
que o meio privilegiado de comunhao com Deus é o sacrificio
eucaristico.

Segundo Stolz a inser¢éo do fiel crente na vida divina a qual se
acede pela eucaristia é o prolongamento e a meta da vida crista.

Por isso, a comunhao é o meio privilegiado de experiéncias
interiores prometida por Cristo na Ultima Ceia. {Thomas Merton)

. AS DEVOCOES EUCARISTICAS

S. Justino descreve, na sua «Apologia», o ritual do &gape ou
da reunido dos cristaos no primeiro dia da semana, marcando ja
a diferenga com os judeus que se reuniam ao séabado. Depois de
narrar a consagragao e a comunhao, escreve explicitamente sobre «a
comunhéo que é levada aos doentes e aos ausentes.» Embora seja
um sinal pouco referido, esta comunhao levada aos ausentes é um
principio, um nicleo de comunhéo em que cristios, nao podendo
estar presentes na celebracao, dela queriam fazer parte e da qual
nao abdicavam ou prescidiam... Todos os outros Padres da Igreja
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concordam com este testemunho e é Tertuliano (155-220) que fala
de reunibes eucaristicas frequentes, até mesmo quotidianas.

Todos os posteriores Padres da Igreja falam do beneficio da
comunhao, das razdes pelas quais se pode comungar, de um apelo
a um nao afastamento do altar do Senhor. Mas esta pretensa «época
durea» de participacdo nos mistérios eucaristicos, é, desde o inicio
do séc. v, rodeada de apelos, chamadas de atengdo e até por
gritos pela diminui¢ao dos comungantes. As razdes pelas quais isso
aconteceu nao as sabemos claramente, apenas o podemos verificar.
Numa resposta a uma questdo posta por um cristdo se era mais
importante comungar com convicgao e fé ou privar-se do sacramento
por nao estar devidamente preparado, Santo Agostinho responde
que a primeira posicdo é que deve ser tida em conta mas acrescenta:
«Zaqueu alegrou-se com a chegada do Senhor a sua casa; o centuriao
nao se achou digno de o receber: tu faz o que achares melhor.»

Comecga entao, como ja dissemos, um afastamento da comunhao
por parte dos fiéis: excesso de missas; condiges impostas; escripulos;
necessidade de uma coeréncia de vida para uma comunhéo;
diminuicio das exigéncias morais dos cristdos que entram na Igreja,
apés a paz de Constantino (313). Tudo isto pode ter contribuido
para o afastamento efectivo dos comungantes.

Que os Padres impunham algumas regras (por exemplo a
abstencéo sexual e a ndo menstruacéo) vindas quer das purificagbes
judaicas ou pagas é ébvio mas cada vez lamentam mais e sempre a
falta de comungantes e nunca o seu excesso. J& que ndo comungam
todos os dias, ao menos ao Domingo; se ndo aos Domingos, nas
festas principais; ao menos nas trés festas principais: Natal, Pascoa e
Pentecostes. Se nao, ao menos na Pascoa. — Tudo isto s&o clamores
que acompanham toda a Idade Média.

Foi preciso uma decisdao do IV Concilio de Latrdo (1215) que
prescreve uma comunhéo pela Pascoa ou por essa altura, sob pena
de o fiel ser excluido da Igreja, para que as comunhdes pascais se
tornassem um hébito e um costume cristdo. A partir dai, poder-
se-ia dizer que se tocou na mais baixa participagdo de comunhéao
por parte dos fieis. Depois, pouco a pouco, mas muito lentamente,
comegou-se a pedir e a aconselhar uma comunh&o mais frequente.

190



A Eucaristia e a suas Margens - Frei Francisco Martins de Carvalho

Pouco a pouco, comunga-se mais vezes ao ano, nas festas litGrgicas
e nas ocasibes mais importantes mas levard ainda muito tempo,
as vezes alguns séculos. Instala-se o ciclo vicioso de sem confisséo
— nao comunhdo ou ndo comunhéao — ndo confissdo e permanece
nos hébitos dos fieis até aos nossos dias.

Desde a Idade Média e principalmente no séc. xiv, durante os
primeiros tempos da Reforma Catdlica, a oracéo tende a substitui-se
a comunhao, apesar dos protestos oficiais. J& ndo se comunga na
missa: assiste-se & missa, e esta cada vez mais rodeada de pompa
e esplendor.

No Concilio de Trento, diante da recusa dos reformadores
protestantes & eucaristia como sacramento, o Concilio afirma-o
solenemente, fazendo um apelo a comunh&ao mais frequente. Com a
Reforma Catélica dos sécs. xvi e xvii, a comunhéo parece adormecida
ou reservada aos religiosos ou a «almas especiais» devidamente
autorizadas pelo respectivo confessor.

No séc. xix, com o inicio da reforma litirgica de Dom Guéranger,
inicia-se um movimento de redescoberta da missa e da comunhao.
Se a missa sem consagracéo é impossivel, uma comunhéo sé para o
celebrante comega a parecer raro, esquisito e impensével. Mas s6 em
Dezembro de 1905, com o decreto de S. Pio X, se resolveram certas
davidas e, em decretos seguintes, o mesmo Papa apela & comunhéo
frequente, & comunhdo das criangas a liberdade de comungar. O
Papa antecessor, Ledo XIII, ja tinha feito um trabalho preparatério:
0s congressos eucaristicos internacionais ja tinham comegado mas é
a S. Pio X que se deve o impulso de uma nova liturgia eucaristica
em que os primeiros comungantes se tornarao, mais tarde, membros
activos da Acgao Catdlica e os leigos aceitardo, com entusiasmo, o
Concilic Vaticano II.

IV. AS DEVOCOES EUCARISTICAS FORA DA MISSA

O que aqui interessa nao ¢ falar da eucaristia em si mesma mas
do que ela suscitou nas devogoes dos fiéis. Porventura, poder-se-
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ia achar tudo isto acessério, escusado ou initil, mas foi algo que
imprimiu toda uma série de gestos e atitudes que, ao longo da
histéria, marcam a nossa relagdo com Deus através de seu Filho e
da presenca da Igreja.

Nao seré isto tho importante como a eucaristia em si mesma mas
é uma das nossas maneiras de a vivermos, lateralmente, é certo,
quer seja um caminho para chegarmos até Cristo ou, infelizmente,
tomarmos a «nuvem por Juno» e acharmos que as devogdes séo tao
importantes como receber o Corpo e Sangue de Cristo e arriscarmo-
nos a ficar pelas margens.

As devogbes sdo importantes porque nos conduzem a Cristo e
a Eucaristia e s6 tém sentido se as utilizarmos para chegarmos até
ai. Se nao, sdo parte apenas do «olclore» cristdo, por mais sinceras
que sejam as nossas atitudes enquanto as praticamos e as vivemos.
Correm, por isso, o risco de serem um muro do outro lado do qual
esté Cristo e a Eucaristia. Vemos o caminho, comegamos a percorré-
lo mas n&o vemos nem atingimos a meta.

A primeira referéncia a Eucaristia — corpo e sangue de Cristo
— estd narrado na 12 Epistola de S. Paulo aos Corintios (11, 23-
24). Em seguida, ha a narracdo da Ultima Ceia nos evangelhos
sinépticos de Mateus, Marcos e Lucas.

S. Jodo nao tem esta descricio mas fala da Ultima Ceia, com
a cena do «lava-pés» e os discursos ai incluidos, que podem ser
considerados eucaristicos. O capitulo 6 de S. Jodo é eucaristico
porque fala do Corpo e Sangue do Senhor e desde os primeiros
tempos foi considerado como tal.

As devogdes eucaristicas podem ser descritas por dois termos:
a comunhéo e a adoracdo. Na comunhao, h4 uma ligagdo com a
consagracao de que dificilmente se pode separar. As devocdes de
adoracdo comegam pelas espécies consagradas, principalmente as
héstias e particulas consagradas ou em reserva. A partir dai, nasce
embrionariamente o culto chamado do Santissimo Sacramento.
Desse culto surgem as Quarenta Horas ou Lausperene e as visitas
ao Santissimo Sacramento.

Devocdes cristoldgicas sdo as do Sagrado Coragao de Jesus e
do Preciosissimo Sangue que, apesar de nao estarem vinculadas
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exclusivamente ao culto do Santissimo, tém uma componente
eucaristica que é importante salientar.

v. A ADORACAO DO SANTISSIMO

Ja falamos do enfraquecimento da prética da comunhao durante
a ldade Média. Mas durante todo este tempo deu-se a separagao
entre o sacrificio realizado na consagracao e a comunhao, o que
talvez tenha sido uma das causas da falta da participagao na
Eucaristia. No séc. xi, as espécies consagradas comecaram a ter
culto especial, embora, anteriormente, este nao fosse totalmente
desconhecido. No tempo dos Padres da Igreja, fala-se da comunhéao
como uma protecgdo, um alimento e chegando-se até a exageros
como colocar-se uma particula consagrada nos mortos como viético
e nas reliquias do altar quando era consagrado. Mas tudo isto indica
que a comunhéo fazia parte da vida dos primeiros cristdos. Sera
a recusa a comungar e a consequente diminuigdo da sua pratica
que, na Idade Média fard surgir a devocdo a algo em que nao
se podia tocar, excepto o celebrante, e levando a sua adoragao.
A vpartir do séc. xu, ha, por toda a Cristandade, uma viragem
cristolégica por parte dos fiéis. Troca-se a visao exclusiva de Cristo
Salvador do mundo pelo Homem das Dores, o Filho do Homem,
o Filho da Virgem-Méae. Sinal desta viragem é o movimento das
Cruzadas, o afecto na reforma cisterciense e a devogéo ao Santissimo
Sacramento.

Nesses séculos (xn e xm) ha, em certos lugares da Europa, uma
acentuacao da adoragdo as espécies eucaristicas. O que era dantes
guardado apenas como uma reserva para os doentes e moribundos
é agora colocado no altar ou numa capela a parte para devogao
dos fiéis. A adoracdo e a oragdo aparecem entdo em forga, nao
aumentando por isso o nimero de comungantes. Mas ja é um passo
em frente o cuidado pelas héstias consagradas.

Nos séculos anteriores (sécs. X1 e xii) houve vérias discussdes
teolégicas sobre a presenca real ou simbdlica depois da consagragao.
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A devogao dos fiéis iria exigir que o Bispo de Paris (Eudes de
Sully) determinasse a obrigagido da elevagio da héstia depois de
consagrada. A elevagao da héstia antecedeu a do célice que surgiria
mais tarde, tendo as duas sido depois fixadas pelo missal de S. Pio
V. Surge po isso, um movimento eucaristico, e Tournai, na Flandres,
actual Bélgica, néo é excepgdo. Em torno da devogéo eucaristica
de mulheres emparedadas, com uma abertura em direccéo ao altar
do Santissimo forma-se um grupo de mulheres, religiosas e leigas,
que fomentam esta devogao. Ser4, no entanto, Santa Juliana, monja
agostinha, prioresa do Monte Cornillon que, a partir de 1208, insiste,
com base nas suas visdes de Cristo, em instaurar uma festa dedicada
a Eucaristia. Em 1246 é aprovada e festejada na Flandres. O Cardeal
dominicano, Hugo de Saint-Cher, legado papal na Alemanha que
entao compreendia a Flandres, torna-a extensiva a todo o Império.
O seu sucessor aprova esta decisao mas s6 em 1264, quando um
clérigo dessa regido é eleito Papa, como Urbano IV, esta festa ¢
alargada a Igreja universal. Apesar do rapido desenvolvimento, s6
nos inicios do séc. Xv, entra como regra no Direito Canénico e, no
séc. XV e xvl, é celebrada com procissdo que a distingue de todas
as outras festas litirgicas.

S. Francisco e S. Boaventura tinham em grande conta esta
devogao. Os dominicanos, na luta contra os albigenses, que negavam
este sacramento, defendiam a realidade da Eucaristia e S. Tomés
de Aquino foi encarregado de escrever o Oficio e a Missa da festa
da Santissima Eucaristia.

Dé-se o incremento das confrarias do Santissimo Sacramento,
encarregadas de celebrar a festa do Corpo de Deus, organizar a
procisséo, velar pela eucaristia e acompanhar o viatico.

Ao longo da histéria, esta devogao viu desenvolverem-se duas
préticas religiosas ligadas ao Santissimo Sacramento: a das Quarenta
Horas ou Lausperene e as visitas ao Santissimo Sacramento.

Foi em Milao, entre 1527 e 1537 que as Quarenta Horas atingiram
a forma que iria ser a sua durante séculos. A sua origem, no entanto,
enraiza-se na prética de velar «o Senhor morto e sepultado» durante
quarenta horas, desde o final das ceriménias da Sexta-Feira Santa
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até ao Domingo de Péscoa. Era uma vigilia de oragéo, na Semana
Santa, que se tornou numa adoragdo eucaristica.

Sob a proteccao de S. Carlos Borromeu, arcebispo de Milao, no
séc. xvi, Santo Anténio Maria Zacarias e os capuchinhos deram uma
nova forma a esta devocgao. Passou a ser uma exposicéo ao longo
de todo o dia, em cada Igreja, havendo no final uma procissao
até a Igreja seguinte onde iria prosseguir a adoragéo. Tudo durante
quarenta horas. Enquanto o Santissimo estava exposto, um pregador
enumerava argumentos penitenciais para conduzir os ouvintes a
conversao. S6 mais tarde se transferiu para a época do carnaval
e, depois, durante a Quaresma. O tom das pregagdes era sempre
penitencial, apesar da exposicao e adoragao eucaristica. Rapidamente
esta adoracio durante quarenta horas passou para quarenta dias,
fazendo-se a adoragéo diurna e nocturna. A devogéo espalhou-
se rapidamente por influéncia dos Jesuitas e dos Capuchinhos,
principalmente em paises catélicos meridionais onde esta devogao
era possivel. Lisboa obteve este privilégio, por autorizagao pontificia,
ap6s o terramoto de 1755.

Mais tarde, as Quarenta Horas dissolveram-se nas missbes
populares. Era em torno delas que o pregador apelava a conversao
dos ouvintes, diante do Santissimo exposto. De uma devogao
cristolégica com apoio eucaristico, passou, nos centros urbanos, a
uma devogao eucaristica que apelava a intensidade da vida da fé,
j& nao necessitando de um pregador nem fazendo parte de tempos
littirgicos especiais, uma adoragéo que se podia fazer todo o tempo
e a qualquer hora. Diluem-se, por isso, nas visitas ao Santissimo
Sacramento.

Ja vimos acima que, desde o séc. xi, a devogdo eucaristica
das espécies consagradas se tinha desenvolvido bastante. Tinha as
suas raizes na veneracao ao altar da Igreja, na visita a confissao ou
tamulo dos martires e no culto das reliquias e imagens na Igreja.
Desde as controvérsias sobre a Presenga Real que esta adoragao
e veneracio das espécies consagradas tinha aumentado, com os
gestos de elevagio e adoragdo, com a criagéo do altar ou capelas
separadas onde se colocava o sacrario para a adoragao dos fiéis,
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com o desenvolvimento dos oficios e oracées para esta devogao,
com os hinos Ave Verum e Anima Christi.

Tudo isto, juntamente com a falta de comungantes, poderé
ter levado a um desvio de adoragéo e de veneracio e estara na
origem da recusa deste sacramento por parte dos reformadores
protestantes, como acima referimos. Mas o Concilio de Trento afirma
a legitimidade do culto e da veneragao do sacramento, ndo deixando
de apelar a comunh&o e & comunhao frequente.

Com o desenvolvimento da devogdo das Quarenta Horas a
eucaristia passara durante longo tempo a estar disposta & veneracéo
e adoragao dos fiéis. Quando este tipo de pregacio se dissolveu
e se atenuou, as visitas ao Santissimo Sacramento, agora mais
interiorizadas e pessoais, tornam-se cada vez mais privadas. Com
a publicagdo do livro «Visitas ao Santissimo Sacramento» de S.
Afonso Maria de Liguéri (Napoles 1745) o suporte literario foi
encontrado, tendo alcangado o maior sucesso. Nao sendo o primeiro
dos devocionarios eucaristicos, é, pela sua simplicidade, o manual
por exceléncia das visitas ao Santissimo. Dividido por trinta dias,
com uma parte eucaristica de adoracdo e outra de culto a Nossa
Senhora, traduzido em quarenta linguas e com duas mil edigdes, a
sua popularidade s6 diminuiréd com o desenvolvimento da renovacao
litirgica e o seu forte apelo & comunhao durante a missa. Pio XII
e Vaticano I falardo ainda nos «pia exercitia» ou «sacra exercitia»
mas quer por causa do aumento dos fiéis que comungam, quer
pela impossibilidade de adoracdo na actualidade por falta de
tempo, escassez de pessoas e igrejas fechadas, este tipo de devogio
diminuiré bastante, ndo desaparecendo, no entanto, por completo.
Paulo VI com a enciclica Eucharistia Mysterium de 1967 e o «Ritual
do Culto Eucaristico fora da Missa» (21 de Junho de 1973) incluem-
na no movimento littirgico, ligada & comunh&o sacramental, vivendo
da palavra de Deus e estando ao servico do evangelho.
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vi. AS DEVOCOES CRISTOLOGICO-EUCARISTICAS

Apesar de ndo serem devogbes tipicamente eucaristicas, quer a
devocdo ao Sagrado Coragdo de dJesus, quer a do Preciosissimo
Sangue, podem-se incluir no culto eucaristico.

A devocao ao Sagrado Coracéo nao comega sé em 16 de Junho
de 1675 com a primeira das visdes de Santa Margarida Maria
Alacoque. Existia j& a devo¢do ao Coragédo Trespassado (Jodo 19,
33-36) como sinal do amor de Deus pelos homens e dos homens por
Deus e é particularmente salientada na passagem para a adoragao
de Cristo humanado, acentuando-se assim esta devogao. S. Anselmo,
em algumas das suas meditagbes e S. Bernardo com a afectividade
cistercience, referem que o coragao ferido ou trespassado é o simbolo
do amor misericordioso do Redentor. Toda a corrente cisterciense
desenvolve esta devogdo. Sante Mechtilde, Santa Gertrudes, a
Grande, afirmam que o Coracdo de Jesus divino e humano é o
amor do Verbo Encarnado por Deus e pelos homens.

S. Francisco e S. Boaventura incluem o Coragao trespassado de
amor pelos homens na mistica da Paixao e na devogéo as Chagas
do Senhor. Santa Margarida de Cortona e a Beata Angela de Foligno
continuam esta devogdo e, no séc. Xiv, com os misticos renanos,
aparece com acentuacdo prépria, ligada & paixdo do Senhor. No
séc. xvi, Luis de Blois e os cartuxos incluem-se nesta linha.

Em Franga, no séc. xvi o campo estard preparado para o
«aparecimento» do Sagrado Coragdo. As Beneditinas do Calvério,
as Ursulinas, a Visitagdo de Santa Joana Maria de Chantal e os
Capuchinhos do Pére Joseph, S. Jodo Eudes e a devocdo aos
Sagrados Coragoes, todos ajudaram a este florescimento.

Em Junho, talvez no dia 16, na oitava do Santissimo Sacramento,
estando ela em oragio, a Santa Margarida Maria aparece-lhe Cristo
dizendo estas palavras:

«Eis o coragdo que tanto amou os homens, que n&o se poupou
até se esgotar e se consumir de amor e por reconhecimento sé
recebeu ingratidées, sacrilégios, friezas, desprezos como tém por mim
neste sacramento do altar. Mas o que mais me toca sdo os coragdes
que me sao consagrados e que os fazem. Por isso, peco que cada
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sexta-feira depois da oitava do Santissimo Sacramento haja uma
festa dedicada a este coragdo, comungando-se neste dia por uma
reparacao de honra». Mais tarde, noutras visdes, Cristo pedird a
comunhao mensal.

Como vemos, esta mensagem tem vérias partes: a descoberta do
Coragao de Jesus como sinal visivel do amor de Deus pelos homens;
o desconhecimento desse amor da parte dos homens, depois a
instituicdo da festa e a comunhao reparadora ou seja, a melhor
maneira que temos de o reparar ou compensar serd comungar por
nds e por todos os pecadores.

Santa Margarida Maria pede ajuda ao seu confessor, S. Claudio
La Colombiére, da Companhia de Jesus, para que a auxilie e,
entre 1675 a 1682, tenta espalhar esta devogao. Os Jesuitas e as
Visitandinas celebram-no desde 1685. Santa Margarida morre em
1690 e em 1693 o Papa concede indulgéncia plenaria a quem nesta
festa comungar nas Igrejas da Visitacao.

Em 1697, hd um pedido a Roma para a institui¢do universal desta
festa mas é recusado. Apenas é autorizada a missa das Chagas do
Senhor. No comego do séc. xvin, vérias dioceses de Franga autorizam
a devogao a esta festa. Mas nova tentativa é recusada pela Santa
Sé. No entanto, os ataques continuam e os devotos sdao chamados
«cordicolas» mas, em 1765, é concedido o oficio e a festa a Polénia
e a Arquiconfraria romana. Apesar das dificuldades, com os Jesuitas
extintos, e o advento da Revolugdo Francesa, o culto espalha-se
nos meios catdlicos de que é sinal a Basilica da Estrela, em Lisboa.
Luis XVI, preso no Templo, consagra-se, a si e a sua familia e ao
reino da Franga ao Sagrado Coracdo de Jesus. Luis XIV ter-se-ia
recusado fazé-lo em 1684, apesar dos apelos de Santa Margarida.
Vérias congregaces sao constituidas sob esta invocagao.

No séc. xix, Pio IX (1856) prescreve a festa para a Igreja universal
e Leao XIII consagra o mundo e o século XX ao Sagrado Coragéo
(24 Junho 1899), aceitando o apelo da Beata Maria do Divino
Pastor. A comunhao nas primeiras sextas-feiras é aceite e divulgada
no mundo catdlico.
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Comecam entdo as consagragbes nas casas, nas familias, a
entronizacdo de imagens. Pio Xl tenta equiparar estas devogdes a
festa de Cristo-Rei: vérios paises se consagram ao Sagrado Coragéao
(Equador, Bolivia, Venezuela) ou constroem-lhe Basilicas como
Montmartre, em Paris, na Bélgica, em Espanha e monumento a
Cristo-Rei, em Lisboa.

O Sagrado Coracdo tem agora uma devogdo independente.
Assim, separada da meditagao sobre a Paixdo do Senhor, é o sinal
onde o amor é simplesmente adorado. O Coragao trespassado é o
amor de Cristo pelos homens e de Cristo pelo Pai, amor exigente
que deve levar a nossa conversdo. Sao-nos pedidas a humildade
e a obediéncia a Cristo feito homem, recebendo nés o seu amor
infinito que se revela na caridade. A devogéo eucaristica é a ligagéo
entre o Sagrado Coragdo e cada cristdio que comunga com fé e
por amor.

Apesar de ter raizes anteriores, a devogao ao Preciosissimo
Sangue é aceite na Catolicidade muito mais tarde. O sangue, vertido
por Cristo desde a agonia no horto até ao Coragéo trespassado,
significa a vida que Cristo deu por nés. Esté pois inserido no mistério
da Redencao e da Salvagéo do qual todos fazemos parte. Por isso,
encontra-se presente desde todos os manuais de teologia e até ao
mais humilde folheto de devogao, passando pela liturgia e pela
mistica. A nocdo de sangue como fonte de vida é conhecido nas
outras religides orientais, judaica e pagas. Dai a proibicdo de comer
certas carnes n&o sangradas porque se ingeria o sangue dos animais.
Desde o sacrificio de Abel, a recusa de comer o sangue dos animais,
como prescreve o Deuteronémio, Deus é o criador da vida, como
vem no Levitico, e é pelo sangue que instaura a alianga {Zacarias
9, 11; Ex 24, 3-8).

O Sangue de Cristo é um simbolo fundamental de expiagao e de
salvagao. O sangue de Abel, o sacrificio de Isaac e a imolagédo do
cordeiro pascal (Ex 12) séo relatos pelos quais se percebe melhor
o dom da vida que foi dado por Cristo. Na Ultima Ceia, o vinho
é transformado no Sangue da nova alianga, derramado por Cristo.
Em Jodo 19, 31-37, o crente, membro do novo povo de Deus, é
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baptizado no Sangue do Ressuscitado e os sacramentos da Igreja
séo prefigurados no Coragdo do Trespassado.

Como vemos, a Ultima Ceia ou refeicdo do Sangue de Cristo
esta ligada ao regresso do Messias e a Histéria de Salvagao. Toda a
celebracao littirgica esté ligada a Ultima Ceia desde o Servo Sofredor
em Isafas, até ao suor de sangue em S. Lucas. S. Paulo fala em
1 Cor 11 de «sangue derramado por nés» e no Apocalipse 4-5 ha
uma nova liturgia do ritual pascal. O binémio corpo-sangue significa
o homem total, corpo e alma, e a vida de Cristo é-nos dada através
da comunhéo (Jodo 6, 53-56).

O sacrificio de Cristo é para a salvagao da humanidade. O dom da
vida e a efusédo do sangue prefiguram a eucaristia e o baptismo.

O baptismo de sangue dos martires é o sacrificio que os assimila
ao Redentor, sendo o exemplo mais evidente Santo Inécio de
Antioquia.

A partir do séc. xi, a comunh&o reduz-se a héstia consagrada,
embora as igrejas orientais tenham mantido a comunhéo sob as
duas espécies. Uma tentativa de restauragao é recusada, no séc. xv,
no Concilio de Constanga, mas o Concilio de Trento tem presente
esta possibilidade de comunhao.

Assim o Sangue de Cristo tem trés finalidades:

a aspersao do sangue é purificadora,

o Dom do sangue é o resgate dos pecados

e a Consagragdo e comunhéo sdo as primicias de renovacéo
absoluta.

A devogao ao Preciosissimo Sangue esta ligada & humanidade do
Senhor. S. Bernardo, S. Francisco, S. Boaventura, Santa Gertrudes,
dao-nos inimeros textos sobre o sangue derramado por Cristo.
Consideremos também a imagem que apresenta o célice recolhendo
o sangue do Crucificado nas pinturas intituladas «Fonte de Salvagéo»
- desenvolvida também na «gesta do Santo Graal» que nédo é senéo
a procura do amor divino.

Séo atestados milagres do Sangue como héstias ensanguentadas.
O milagre de Bolsena (1264) tera confirmado a instituicio da festa
da Santissima Eucaristia. Uma controvérsia no séc. xv terd oposto
franciscanos e dominicanos. Estes queriam celebrar esta devogao
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dentro do Tempo Pascal mas Pio Il proibiu a continuacdo desta
disputa. No entanto, continuam a ser atestados milagres do Sangue
de Cristo, em Reichenau, Méantua, Bruges, e o Santissimo Milagre
de Santarém, em Portugal.

A primeira concessdao de oficio litirgico é dada a Valéncia,
Espanha, em 1482, mas s6 se desenvolve bastante no séc. xvii.
Em Saragoca (1747) a festa é celebrada na segunda-feira depois
da Trindade, seguida pelos Passionistas, em Breslau (1778) e em
Portugal (1799) na sexta-feira depois do 4° Domingo da Quaresma.
Outros ainda celebram-na em Mar¢o ou na Quaresma. O grande
pregador desta devogao é S. Gaspar del Buffalo (T 1837) que em
1832 a fixa no 1° Domingo de Julho. Pio IX estabeleceu a festa para
a Igreja Universal (10 de Agosto 1849). A ladainha do Preciosissimo
Sangue dos sécs xXi-xil é aprovada oficialmente por Joao XXIII,
grande devoto desta festa.

Na literatura espiritual, S. Bernardo fala do Preciosissimo Sangue
durante a Paixdo e das Chagas como as dores da Paixao, e do
Coragao como o amor que Cristo nos tem. Os misticos cisterciences
referem-no como bebida que nos da a vida — vida e uniao total
com o Verbo Encarnado.

Na Idade Média, Santa Catarina de Sena estigmatizada e unida a
Cristo crucificado é a maior testemunha da devogéo ao Sangue de
Cristo. «Deus salvou o homem através do seu amor misericordioso».
A verdade do amor é assimilado ao Sangue de Cristo. Santa Juliana
de Norwich, cujas visdes de Cristo ensanguentado nos iluminam e
nos conduzem a Cristo e a Deus. Santa Maria Madalena de Pazzi
une a Paixdo a Cruz de Cristo. O «Sangue de Cristo, que esta no
seio do Pai e no seio de Maria, é o Sangue da Redencéo que nos
recria na graga e nos alimenta. A purificagdo para toda a Igreja seréa
feita pela renovagédo através do Sangue de Cristo.»

A devogao floresce na primeira metade do séc. xix, principalmente
em lItalia, onde vérios institutos religiosos sdo fundados sob esta
invocagao por S. Gaspar del Buffalo, Beata Maria de Mattias e S.
Vicente Palotti. Em Franca, S. Pedro Julidao Eynard faz o mesmo.

Nos nossos tempos, é altura de paragem. O renovamento biblico
e litdrgico insiste mais na Eucaristia e nos sacramentos. O sacrificio
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de Cristo estd muito presente em S. Paulo (Rom 5, 9; Ef 2, 13; Col
1, 20) e também em Hebreus (9-13).

O sacrificio dos mértires do séc. xx tem facilitado a compreensao
de Apocalipse 12, 11; 16, 3-7; 18, 24; 19, 13.

Como vemos, estas duas devogdes cristoldgicas ligadas a Paixao
de Cristo tiveram um caminho préprio, retiradas do seu contexto
inicial e ambas com uma forte conotagao eucaristica, mais visivel no
Preciosissimo Sangue de Cristo mas presente no Sagrado Coragao
pelas comunhdes mensais, e ambas fazem a ligagdo entre nés e
desus Cristo através da Eucaristia.

Bibliografia. Para além do artigo “Eucharistie” do Dicionnaire
de Spiritualité, ver também no mesmo Dicionédrio os artigos
«Coeur (sacré)»; «Communion» (Effets) (Pratique) (Fréquente)
(Spirituelle); «Quarante Heures»; «Sang (Précieux)»; «Visites au Saint-
Sacrement»
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EUCARISTIA E ECUMENISMOr

Teresa M. Leal de A. Martinho Toldy
UFP (Lisboa)

I. O QUE UNE TODOS Os CRISTAOS? O QUE OS SEPARA?

- O que une todos os cristaos?
~ a fé em Jesus Cristo, o testemunho e a caridade;
— a referéncia as Escrituras como fonte da fé;
— a experiéncia comunitaria;
— a experiéncia litlrgica (os sacramentos do baptismo e da
eucaristia/ceia do Senhor).

- O que separa os cristaos?

— o ministério de Pedro (nomeadamente, a questdo da
infalibilidade papal),

— a compreensao da eucaristia (a questao da transubstanciagao;
maior acentuagao do cariz sacrificial ou memorial da eucaristia);

— a compreensao do ministério ordenado (concepgao funcional
ou ontolégica; maior acentuagdo do sacerdécio comum dos fiéis ou
do ministério ordenado); a questdo da sucessdo apostélica; acesso
das mulheres ao ministério ordenado e a questdo do celibato;

- a doutrina da justificagdo (debate em torno da importancia
das obras e da fé para a salvagéo. Este ponto constitui o fulcro da
teologia luterana);

— a mariologia (Maria é reconhecida como mae de Jesus, mas
0s Nossos irmaos protestantes nédo lhe reconhecem o titulo de Mae
de Deus).
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II. FORMAS DE ECUMENISMO

1. ECUMENISMO NA ACCAO

Traduz-se na colaboracéo na vida social e cultural, no estudo
comum das questdes sociais e éticas, na colaboragdo no dominio
do desenvolvimento, das necessidades humanas e da salvaguarda
da natureza. Note-se que esta vertente do ecumenismo foi muito
importante desde o inicio deste movimento, tendo surgido da
experiéncia de solidariedade e de reconciliago durante a 22
Guerra Mundial e da experiéncia de solidariedade com o Terceiro
Mundo. Em Portugal, existe uma colaboracéo antiga entre o Exército
de Salvacdo e a Caritas, por exemplo. Existe ainda uma longa
experiéncia de empenho comum pela paz e a justica mundial,
também mais recentemente (pense-se nas reac¢ées a guerra do
Iraque ou no movimento pelo perddo da divida externa de alguns
paises do Terceiro Mundo).

2. ECUMENISMO ESPIRITUAL

Traduz-se na experiéncia da oragdo em comum - pense-se na
oragado comum entre cristdos de diversas Igrejas durante a 2% Guerra
Mundial, experiéncia da qual nasceu, por ex., a comunidade de Taizé;
pense-se nos encontros de Assis — ainda que também inter-religiosos
- e em outras iniciativas relacionadas com oragbes pela paz.

Refira-se aqui ainda o movimento biblico, enquanto abordagem
exegética a Escritura, aspecto que constituiu uma das primeiras
aproximagoes espirituais, mas também teolégicas, entre as diversas

Igrejas.

3. ECUMENISMO NO TESTEMUNHO

Consiste na experiéncia de missionacdo numa perspectiva
ecuménica ou numa partilha de espacos, de celebrages, de iniciativas
pastorais e sécio-caritativas sobretudo nos paises ditos “de misséo”.
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4. ECUMENISMO AO NIVEL DO DEBATE DOUTRINAL

Constitui, porventura, a area mais dificil do ecumenismo, tanto
pelo grau de especializagdo que exige (trata-se de um diélogo ao
nivel das cipulas hierdrquicas e teolégicas das Igrejas), como pela
dificuldade das Igrejas (e a Catdlica, bastante!) de encontrarem uma
linguagem comum. O ministério de Pedro parece constituir uma das
principais dificuldades neste didlogo doutrinal.

IH. ASPECTOS A TER EM CONTA PARA QUE TODOS OS
CRISTAOS POSSAM, DE ALGUM MODO, ACOMPANHAR ESTE
DIALOGO DOUTRINAL

O Directério para a plicagdo dos principios e das normas para
o ecumenismo (1993}, da responsabilidade do Conselho Pontificio
para a Unidade dos Cristéos, chama a atencdo para os elementos
que devem ser tidos em conta na formacdo do clero para o
ecumenismo (cf. n° 76). Pela pertinéncia de que se revestem para
todos os catdlicos (e nao sé para o clero), apresentam-se aqui como
uma orientagdo para todos os que tém a consciéncia de que o
ecumenismo é uma tarefa inerente a prépria condicdo de cristio
e de catdlico:

a) os elementos do patriménio cristdo no plano da verdade e
da santidade que sdo comuns a todas as Igrejas e Comunidades
eclesiais, mesmo que sejam enunciados segundo uma formulacao
teoldgica diferente;

b) as riquezas da liturgia, da espiritualidade e da doutrina que
sao préprias a cada comunidade, mas que podem ajudar os cristaos
a adquirir um conhecimento mais profundo da natureza da Igreja;

¢) os pontos que sdao motivo de discérdia, em matéria de fé e
de moral, mas que podem encorajar a fazer uma pesquisa mais
aprofundada da Palavra de Deus e que levam a distinguir entre
contradigbes reais e contradi¢bes aparentes.
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Neste sentido, na perspectiva do mesmo Directério (n° 79), seria
util que os cristdos conhecessem:

a) as nogbes de catolicidade, de unidade organica e visivel da
Igreja, de “oikoumeneé “, de ecumenismo, de acordo com a sua origem
histérica e o seu significado actual do ponto de vista catélico;

b) os fundamentos doutrinais da actividade ecuménica, atribuindo
particular atencdo aos lagos comunitérios existentes actualmente
entre as Igrejas e as Comunidades eclesiais;

c) a histéria do ecumenismo, que inclui a histéria das divisdes
e de inUmeras tentativas, ao longo dos séculos, para restabelecer
a unidade, os sucessos e insucessos dessa histéria, bem como o
estado actual da procura da unidade;

d) o objectivo e 0 método do ecumenismo, das diversas formas
de unido e de colaboragao, a esperanga de restabelecer a unidade,
as condigbes da unidade o conceito de unidade plena e perfeita;

e) o aspecto “institucional” e a vida actual das diferentes
comunidades cristas; as tendéncias doutrinais, as causas reais da
separacio, os esforgos missionérios, a espiritualidade, as formas
de culto, a necessidade um conhecimento maior da teologia e da
espiritualidade orientais;

f) alguns problemas mais especificos, como a participagao
comum no culto, o proselitismo e o irenismo, a liberdade religiosa,
os casamentos mistos, o lugar dos leigos e, nomeadamente, das
mulheres, na Igreja;

g) o ecumenismo espiritual, em particular, o significado da oragao
pela unidade e outras formas de aproximagéo a unidade pela qual
Cristo rezou.

Ter-se-a4 percebido que estd excluida a miragem do retorno a
Roma... Este regresso ndo constitui uma forma de ecumenismo!
Além disso, o retorno a Roma significaria a subalternizagdo da
experiéncia crista feita nas outras Igrejas ao longo de séculos!

O Directério para a aplicagio dos Principios e Normas sobre o
Ecumenismo ja citado desenvolve uma reflexdo sobre aqueles que
podem ser considerados os principios doutrinais que fundamentam

a procura da unidade entre os cristaos. Assim:

206



Eucaristia e Ecumenismo - Teresa Martinho Toldy

1. A COMUNHAO QUE CONSTITUI A IGREJA

A Igreja constitui uma experiéncia antecipada da comunhao dos
santos: “aqueles que vivem unidos na fé, na esperanca e na caridade,
no servico mituo, na doutrina comum e nos sacramentos, sob a
conducao dos seus Pastores, tém parte na comunhé que constitui
a Igreja de Deus” (n° 13). E esta comunhé&o realiza-se nas Igrejas
particulares, unidas ao seu bispo. Esta comunhéao é, em si mesma,
universal, portanto, catélica. A catolicidade é uma nota da Igreja,
como realidade teolégica. Mas também é uma tarefa para as Igrejas
— elas tém a missao de “construir” a catolicidade, de serem sinais
de unidade na comunidade humana.

2. A COMUNHAO ENTRE AS IGREJAS MANIFESTA-SE E MANTEM-SE
NA COMUNHAO ENTRE OS SEUS BISPOS

A sucessdo apostélica estd ao servico da tradigdo da Igreja,
enquanto garantia de fidelidade & sua mensagem origem: “isso
mesmo que eu recebi, a vés o transmito...” Do ponto de vista da
Igreja Catdlica, o bispo de Roma constitui a cabega da comunhao

entre todos os bispos (cf- n® 14).

3. A AFIRMACAO DA UNIDADE IMPLICA O RECONHECIMENTO DA
DIVERSIDADE (CF. N° 16)

A diversidade exprime a catolicidade. Esta ndo constitui um
espartilho impeditivo de uma experiéncia de diversidade que, nao
sé esteve presente desde os primérdios da Igreja, como traduz a
sua capacidade para se inserir em todas as culturas e latitudes.
A identificagdo da unidade da Igreja com um tnico modelo de
experiéncia eclesial, inclusivamente littrgica, constituiria uma negagéo
da prépria catolicidade da Igreja, isto é da sua universalidade: se
estivesse identificada com um Gnico modelo, isso seria indicativo da
sua limitagdo a uma Unica cultura, logo, a negagdo da sua prépria
universalidade, vide, catolicidade.
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4. A QUESTAO DA SUBSISTENCIA DA IGREJA DE CRISTO NA IGREJA
CATOLICA (cF. N° 17)

Esta questéo, assim enunciada ja no Concilio Vaticano II, constitui
uma pedra de tropeco no didlogo ecuménico, pois que identifica a
experiéncia plena de Igreja com a Igreja catdlica, relegando as outras
Igrejas para o estatuto de Igrejas ou comunidades eclesiais com uma
experiéncia nao-plena, quais “capelas imperfeitas”. O Directério aqui
mencionado retoma o célebre texto da Lumen Gentium (n° 8), no
qual se diz: “Esta Igreja, constituida e organizada neste mundo como
sociedade, é na Igreja catdlica, governada pelo sucessor de Pedro e
pelos Bispos em unido com ele, que subsiste, embora, fora da sua
comunidade, se encontrem muitos elementos de santificagéo e de
verdade, os quais, por serem dons pertencengtes a Igreja de Cristo,
impelem para a unidade catdlica”.

E certo que o Directério acrescente que “a totalidade da verdade
revelada, dos sacramentos do ministério, que Cristo deu para a
construcdo da sua Igreja e para o cumprimentos da sua misséo,
se encontra na comunhdo catélica da Igreja® (n° 17) e nao na
“comunhao da Igreja catdlica”, mas seria necessério verificar melhor
o significado atraibuido a esta inversao da ordem da frase.

Poderéa ser esclarecedor atentar nas palavras do Cardeal Walter
Kasper, Presidente do Pontificic Conselho para a Promogao da
Unidade dos Cristaos, numa conferéncia comemorativa dos quarenta

anos precisamente da Unitatis Redintegratio, proferida em Novembro
de 2004

“Por conseguinte, o “subsistit in” é erroneamente interpretado,
quando se faz dele o fundamento de um pluralismo e de um
relativismo eclesioldgico, afirmando que a tnica Igreja de Jesus Cristo
subsiste em numerosas Igrejas e que a Igreja Catélica é simplesmente
uma Igreja ao lado das demais. Semelhantes teorias de pluralismo
eclesiolégico contradizem a compreensao da prépria identidade que
a Igreja Catdlica como de resto também as Igrejas ortodoxas sempre
tiveram ao longo da sua Tradicdo, compreenséo esta que o prdprio
Concilio Ecuménico Vaticano II desejou fazer sua. A Igreja Catdlica
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reivindica para si mesma, tanto no presente como no passado,
o direito de ser a verdadeira Igreja de dJesus Cristo, em que se
encontra toda a plenitude dos instrumentos de salvagéo (cf. Unitatis
redintegratio, 3; Ut unum sint, 14), mas agora adquire consciéncia
disto de maneira dialégica, tendo em consideracao também as outras
Igrejas e Comunidades eclesiais. O Concilio Vaticano Il ndo afirma
uma doutrina nova, mas justifica uma atitude renovada, renuncia
ao triunfalismo e formula a tradicional compreensao da sua prépria
identidade de forma realista, historicamente concreta e, poder-se-
ia dizer, até mesmo humilde. O Concilio sabe que a Igreja esta a
caminho ao longo da histéria, para realizar concretamente na histéria
aquilo que é (“est”) a sua natureza mais profunda.”

5. O RECONHECIMENTO DA DIVISAO

O Directério mencionado faz uma referéncia breve ao historial
das divisdes, primeiro com as Igrejas do Oriente e, posteriormente,
com as divisdes que, no dizer do documento, deram origem a “outras
comunidades eclesiais” (note-se que o termo “Igreja” é aplicado
as Igrejas Orientais, mas, as Igrejas saidas da Reforma, aplica-se o
termo “outras comunidades eclesiais”!). O documento identifica a
origem da ruptura em divergéncias doutrinais ou disciplinares, bem
como em discrepéncias quanto & compreenséo da propria “natureza”
da Igreja, isto é, da sua “estrutura” (cf. n°18). Afirma-se também
que isto nao foi, contudo, impeditivo da persisténcia da comunhéo
plena na Igreja catélica: “Com efeito, a plenitudade da Igreja de
Cristo manteve-se na Igreja catélica, enquanto que as outras Igrejas
e Comunidades eclesiais, embora nao estando em plena comunhéao
com a Igreja catélica, conservam, na realidade, uma certa comunhao
com ela.” (idem) No dizer do documento, “o Espirito de Cristo néo
recusa servir-se delas como meios de salvagao” (citagao da prépria
Unitatis Redintegratio, n°® 3).

Seja como for, a diviso entre os cristios é algo que nao
corresponde & vontade de Cristo e que “enfraquece a Sua Igreja
no exercicio da sua missao” (idem), pelo que nenhum cristao se
pode demitir do esforco ecuménico.
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6. POSSIBILIDADES E IMPOSSIBILIDADES DE CELEBRAR EM CONJUNTO,
OU A INTERDICAO DA CONCELEBRACAO E DA INTERCOMUNHAO

Apesar do reconhecimento da divisio como um escandalo, a
Igreja catélica mantém-se irredutivel quanto & impossibilidade da
intercomunhao eucaristica. O motivo radical desta impossibilidade
é enunciado no Instrumentum Laboris do Sinodo sobre a Eucaristia
nos seguintes termos: nao é possivel a comunhéo in sacris sem uma
comunh&o a nivel doutrinal e eclesial - cf. n°® 87).*

A argumentagé&o utilizada pela Igreja catélica a este propésito, esta
enunciada também de forma explicita na Carta Enciclica Ecclesia
De Eucharistia do Papa Joao Paulo II, datada de 17 De Abril De
20033, pelo que sao aqui transcritos na integra os nGmeros da
mesma referentes & questao (44 a 46)°:

44. Precisamente porque a unidade da Igreja, que a Eucaristia
realiza por meio do sacrificio e da comunhéo do corpo e sangue
do Senhor, comporta a exigéncia imprescindivel duma completa
comunhdo nos lagos da profissaio de fé, dos sacramentos e do
governo eclesiastico, néo é possivel concelebrar a liturgia eucaristica
enquanto nao for restabelecida a integridade de tais lagos. A referida
concelebragao nao seria um meio valido, podendo mesmo revelar-
se um obstdculo, para se alcancar a plena comunhdo, atenuando
o sentido da distancia da meta e introduzindo ou dando aval a
ambiguidades sobre algumas verdades da fé. O caminho para a
plena unido sé pode ser construido na verdade. Neste ponto, a
interdicéo na lei da Igreja nao deixa espago a incertezas, atendo-se
a norma moral proclamada pelo Concilio Vaticano II.

No entanto quero reafirmar as palavras que ajuntei, na carta
enciclica Ut unum sint, depois de reconhecer a impossibilidade
da partilha eucaristica: «E todavia nés temos o desejo ardente de
celebrar juntos a tnica Eucaristia do Senhor, e este desejo torna-se
j& um louvor comum, uma mesma imploragao. Juntos dirigimo-nos
ao Pai e fazemo-lo cada vez mais com um sé coracéos.
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45. Se nao é legitima em caso algum a concelebragdo quando
falta a plena comunh&o, o mesmo nao acontece relativamente a
administracao da Eucaristia, em circunsténcias especiais, a individuos
pertencentes a Igrejas ou Comunidades eclesiais que nao estdao em
plena comunh&o com a Igreja Catélica. De facto, neste caso tem-se
como obijectivo prover a uma grave necessidade espiritual em ordem
3 salvacao eterna dos fiéis, e nao realizar uma intercomunhdo, o
que é impossivel enquanto néo forem plenamente reatados os lacos
visiveis da comunhéo eclesial.

Nesta direccio se moveu o Concilio Vaticano Il ao fixar como
comportar-se com os Orientais que de boa fé se acham separados
da Igreja Catélica, quando espontaneamente pedem para receber a
Eucaristia do ministro catélico e estio bem preparados. Tal modo de
proceder seria depois ratificado por ambos os Cédigos candnicos,
nos quais é contemplado também, com os devidos ajustamentos,
o caso dos outros cristdos nao orientais que nao estao em plena
comunhao com a Igreja Catélica.

46. Na enciclica Ut unum sint, manifestei a minha complacéncia
por esta norma que consente prover a salvagao das almas, com o
devido discernimento: «E motivo de alegria lembrar que os ministros
catélicos podem, em determinados casos particulares, administrar os
sacramentos da Eucaristia, da Peniténcia e da Ungao dos Enfermos
a outros cristdos que nao estdo em plena comunhdo com a Igreja
Catélica, mas que desejam ardentemente recebé-los, pedem-
nos livremente e manifestam a fé que a Igreja Catodlica professa
nestes sacramentos. Reciprocamente, em determinados casos e por
circunstancias particulares, os catélicos também podem recorrer, para
0s mesmos sacramentos, aos ministros daquelas Igrejas onde eles
sdo validos».

E preciso reparar bem nestas condigbes que sao imprescindiveis,
mesmo tratando-se de determinados casos particulares, porque a
rejeicao duma ou mais verdades de fé relativas a estes sacramentos,
contando-se entre elas a necessidade do sacerd6cio ministerial para
serem vélidos, deixa o requerente impreparado para uma legitima
recepcao dos mesmos. E, vice-versa, também um fiel catdlico
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nao poderé receber a comunhdo numa comunidade onde falte o
sacramento da Ordem.

Em sintese, podera dizer-se o seguinte, no que diz respeito a
possibilidade de partilha da vida sacramental com os membros de
outras Igrejas:

a) No que diz respeito aos membros das diferentes Igrejas
Orientais, segundo o Directério para o Ecumenismo ja referido,
cuja orientagdo foi mantida pelos documentos posteriores, os
ministros catélicos “podem licitamente administrar os sacramentos
da peniténcia, da eucaristia e da ungédo dos doentes a membros
das Igrejas Orientais que lho pegam por sua prépria iniciativa e que
tenham as disposi¢des necessarias” (n® 125). Por seu turno, “quando
a necessidade o exija ou um verdadeiro bem espiritual o sugira e
desde que seja evitado todo o perigo de erro ou de indiferentismo,
é permitido a todos os catélicos a quem seja fisica ou moralmente
impossivel associar-se a um ministro catélico, receber os sacramentos
da peniténcia, da eucaristia e da ungéo dos doentes da parte de
um ministro de uma Igreja oriental” (n°® 123).

b) No que diz respeito aos membros das outras Igrejas e
comunidades eclesiais, “as condigdes em que ministro catélico
pode administrar os sacramentos da eucaristia, da peniténcia e da
uncao dos doentes a uma pessoa baptizada” sao que “essa pessoa
esteja impossibilidade de recorrer a um ministro da sua Igreja ou
comunidade eclesial para receber os sacramentos desejados (...},
que manifeste a fé catdlica nesse sacramento e que esteja em
condigbes de os receber” (n® 131). Por seu turno, um catélico s6
pode pedir estes sacramentos a “um ministro de uma Igreja na qual
os sacramentos sejam validos e a um ministro cuja ordenacéo seja
reconhecida como vélida, segundo a doutrina catélica da ordenacao”
(n® 132).

Portanto, tanto num caso, como no outro, a validade da
ordenagdo do ministro que celebra os sacramentos constitui, para
os catdlicos, o critério de possibilidade de aceder aos mesmos tanto
na sua Igreja, como nas outras Igrejas ou comunidades eclesiais.
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IV. PORQUE O MUNDO O EXIGE

Chegados ao fim deste breve, e como uma breve sintese critica,
dir-se-a4 o seguinte:

- A divisao é um escandalo. Foi marcada, no passado, por
lutas fratricidas, mesmo por massacres, e constitui um motivo de
descrédito, ja que as Igrejas, enquanto portadoras de uma mensagem
de salvagao, apelam a concérdia e a paz.

- A impossibilidade de intercomunhao constitui uma ferida aberta
— se a eucaristia é o centro da vida comunitéria (como antevisao
da unidade em Deus e como sinal escatolégico do Reino de Deus
e da paz), é uma contradicdo néo poder ser partilhada por todos
os crentes em Jesus Cristo.

- Os crentes cristdos tém um testemunho a dar num mundo
fracturado, marcado pela violéncia, pelo terrorismo, por uma
globalizacdo da pobreza, associada & globalizagéo da riqueza.

- Mas o ecumenismo é um dom do Espirito Santo, uma
possibilidade de fazer experiéncia e de dar testemunho da capacidade
de viver a mesma fé através de caminhos plurais (alids, como desde
o inicio do cristianismo, marcado pela diferenga de perspectiva entre
Pedro - mais ligado aos cristaos judaizantes — e Paulo - o “visionério”
do cristianismo aberto a todos).

- Por fim, seria de nao esquecer a existéncia de uma “hierarquia
das verdades”, a que a Unitatis Redintegratio faz alusdo (n°® 11):
“Na comparacdo das doutrinas, lembrem-se que existe uma ordem
ou ‘hierarquia’ das verdades da doutrina catdlica, j&4 que o nexo
delas com o fundamento da fé crista é diferente. Assim se abre o
caminho pelo qual, mediante esta fraterna emulagéo, todos se sintam
incitados a um conhecimento mais profundo e a uma exposigao
mais clara das insondaveis riquezas de Cristo”.
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(NOTAS)

! Este texto foi concebido na perspectiva de poder constituir um subsidio para a reflexao
no contexto da Semana de Teologia do ISTA, pelo que se optou por manter o seu
cariz esquemnético.

2 Italico nosso.

3 Consultado in: http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/chrstuni/card-

kasper-docs/rc_pc_chrstuni_doc_20041111_kasper-ecumenism_po.html.

Cons. in:  http://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_

20050707 _instrlabor-xi-assembly_po.html.

* Consultada in: http://www.vatican.va/holy_father/john _paul_ii/encyclicals/documents/
hf_jp-ii_enc_17042003_ecclesia-de-eucharistia_po.html.

6 Por uma quest&o de coeréncia textual, sdo aqui eliminadas as notas do préprio texto,
que poder&o ser consultadas no documento.
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