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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

13



CADERNOS (73

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

23



CADERNOS (s73

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.

27



CADERNOS (s73

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
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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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