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APRESENTAGAO

Colocamos em suas méaos este que é o quinto volume
da Revista de Teologia e Ciéncias da Religido da UNICAP. Os
artigos aqui publicados, na maioria, sdo fruto de pesquisas
desenvolvidas nas diversas areas da Teologia e das Ciéncias da
Religido.

O Prof. Dr. Antonio R. S. Mota, S.J.,, em seu texto
“Atualidade da mistica de Santo Inacio de Loyola numa sociedade
e cultura secularizadas”, mostra como a Espiritualidade Inaciana
pode contribuir para o discernimento em meio as angustias e
buscas de sentido do tempo presente.

A Profa. Dra. Carolina Teles Lemos, ao tratar do tema
“Religiosidade popular: uma forma de resisténcia cultural no
cotidiano da vida”, analisa aquilo que, segundo ela, é a principal
caracteristica da religiosidade popular: oferecer significado
simbdlico-religioso para os diversos setores da vida cotidiana.

O Prof. Ms. Drance Elias da Silva aborda aspectos
centrais da praxis religiosa neopentecostal. A referéncia é a
Igreja Internacional da Graca de Deus, situada na cidade do
Recife. Segundo o autor, a experiéncia religiosa neopentecostal,
que surge em meio ao infortunio, a doenca e a caréncia de toda
sorte no cotidiano, tem-se constituido, na vida dos fiéis, uma
estratégia subjetiva de forga e esperanca.

O Prof. Dr. Ferdinand Azevedo, S.J., e sua orientanda
Rita de Cassia Ivo de Melo Machadolkj, escrevem sobre “As
correntes do pensamento catdlico civico-social nos anos 1930-
1952 no Nordeste”. Para tanto, identificam a existéncia de
um pensamento catdlico civico-social em meio a diferentes
interesses politico-sociais, coexistindo com o educacional, que
desencadeou no processo € na implantagao das duas primeiras
faculdades catdlicas do Recife.
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O Prof. Dr. Gilbraz de Sousa Aragdo, em
“Transdisciplinaridade e didlogo entre Catdlicos e Xangozeiros
no Recife”, traga possiveis caminhos pelos quais os Encontros
de Irmaos podem comecar o didlogo com os Xangds do Recife e,
através dos quais, a perspectiva cristd da Criacdo pode fecundar
estruturalmente a teologia do dialogo inter-religioso, servindo-
se de uma hermenéutica transdisciplinar da Complexidade, que
leva as ultimas consequéncias o “pluralismo assimétrico” que
Torres Queiruga pleiteia nesse campo.

A Ms. Ivone Maia de Mello, ao refletir sobre “O caminho
Zen—um pouco de histéria”, identifica alguns principios filosoficos
da educacao a partir do pensamento do Mestre Zen Budista Eihei
Dogen, fundador da Escola Soto de Budismo Zen, no Japao.
O eixo central de seu pensamento é a idéia de ndo-dualidade.
A educagédo, a partir desse ponto de vista, teria como um de
seus objetivos estabelecer a consciéncia de interdependéncia e
interligacao entre todas as coisas, sem negar a individualidade.

O Prof. Dr. Jodo Luiz Correia Jr. e sua orientanda
Gregorina Souza e Silva, oferecem o artigo “Compromisso
social e Religido: um estudo dessa relagéo a partir das origens
do seguimento de Jesus”. O objetivo € mostrar a pertinéncia do
Compromisso Social para a Religido Crista, desde o movimento
liderado por Jesus de Nazaré. Para tanto, retoma-se o contexto
palestinense sob dominag&o romana para, a partir dai, analisar o
alcance social do conteudo de Mc 6,34-44, narrativa da partilha
dos paes e dos peixes.

O Prof. Dr. Luiz Alencar Libdrio, em “O ego ilusério como
fonte da violéncia segundo o Budismo”, apresenta a visao sui
generis daquela Religido sobre o tema da violéncia. Segundo o
autor, “somente o conhecimento e a vivéncia profunda das quatro
verdades sagradas e do 6ctuplo caminho (Mandala) podem levar
0 homem ao equilibrio, o caminho do meio, minimizando e/ou
erradicando a violéncia, que corrobora no homem o verdadeiro
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ego (atman) pela sintonia vital com Brahman: o Absoluto situado
no fundo de toda existéncia”.

O Prof. Ms. Marcos André de Barros, em seu artigo
“Franz Rosenzweig: experiéncia e messianismo”, discorre
sobre os fundamentos principais da filosofia da religidao de
Franz Rosenzweig. Com notéria influéncia sobre personalistas,
existencialistas e neomarxistas, o pensamento de Rosenzweig
teve a virtude de esforgar-se por alcancgar a experiéncia humana
em sua plenitude em um momento de profunda crise da civilizagao
ocidental e da filosofia.

O Prof. Dr. Marcos Roberto Nunes Costa e seu orientando,
Mestrando Marlesson Castelo Branco do Rego, analisam “O
estatuto epistemoldgico da verdade em Santo Agostinho”.
Segundo os autores, toda filosofia/teologia agostiniana gira em
torno do problema da busca da felicidade do homem, que so6
sera alcangcada em Deus — a Verdade. Assim sendo, o problema
do homem converte-se na busca da Verdade.

O Prof. Dr. Paulo Ferreira Valério e seu orientando
Francisco Nairton de SouzaAlves, em “O pano de fundo histérico-
socioreligioso-cultural da justica no Oriente Antigo”, partem do
principio de que a justica ndo é algo originario da Biblia, mas um
anseio que lateja no coragéo de todos os povos antigos; Israel
apropria-se de elementos concernentes a justica, presentes
em outros povos, e os enriquece com o que lhe é peculiar: a
experiéncia de uma vida fundada na alianga com Deus, Unica
fonte e inspiragéo para a pratica da justica.

Por fim, desejamos a todos uma boa reflexdo a partir da
leitura.

Prof. Dr. Joado Luiz Correia Junior
Prof. Dr. Sergio Sezino Douets Vasconcelos
(Organizadores)
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ATUALIDADE DA MiSTICA DE SANTO INAcIO
DE LOYOLA NUMA SOCIEDADE E CULTURA
SECULARIZADAS

AnTONIO R.S MoTta'

Resumo

Trata-se de mostrar como a Espiritualidade Inaciana responde,
profundamente, as angustias da pds-modernidade e a busca de
sentidos misticos para a vida crista, porque, precisamente, ela ajuda
a discernir, com clareza e agéo do Espirito de Deus, na inteligéncia
humana pdés-modernaZ.

Palavras-chave: espiritualidade; mistica Inaciana; angustia da pos-
modernidade; acao do Espirito de Deus.

Abstract

This article aims at showing up the way ignatian (Atengcado do Latin:
Ignatius ou Ignacian de Ignace) Spirituality answers deeply to post-
modernity anguishes — “Angoisses” — and mystical meanings for
christian life, for it — ignatian spirituality; contributes dec sively God
Spirit Action, in post-modern human understanding. Key-words: post-
modernity distresses “angoisses”; God Spirit Action.

Introducgao

nacio de Loyola, homem do espirito, nasceu na casa nobre
de Loyola (Azpetia, Provincia basca, Espanha), recebe o
primeiro golpe violento em Pamplona, vitima de sério ferimento,
a 20 de maio de 1521. Uma bala de canhao (da época) fere-
Ihe, gravemente, a perna direita, abaixo do joelho, atingindo,

também, a outra perna. Esteve, varias vezes, a beira da morte.
Alonga convalescenga vai ser momento privilegiado da graga, em
que o nobre sonhador de gldrias “morre”, para nascer o homem
do espirito. Como homem do espirito — do discernimento —,
deixa, quando morre, em 1556, em Roma, uma obra espiritual e
apostélica que, até hoje, marca a vida da Igreja Catdlica, através
Ano V ¢ n. 5+ dezembro/2006 - 9



DEPARTAMENTO DE TEOLOGIA

da sua Companhia de Jesus, fundada, juntamente, com seus
primeiros companheiros de missao: Francisco Xavier, Pedro
Fabro, Diogo Lainez, Sim&o Rodriquez, Bobadilha e Salmerdén.

Na sociedade e cultura atual, tdo diferentes da
sociedade e cultura do tempo de Inacio, a mensagem que ele
nos comunicou, desde mais de 400 anos, tem, ainda, algo que
nos dizer hoje? Certamente, sim; porque Inacio mostra, com sua
experiéncia/carisma, como encontrarmos Deus no coragao da
vida. Nds, que vivemos numa sociedade e cultura secularizadas,
justamente numa época de crises de sentido para vida como
constatamosatualmente,nomundodapds-modernidade®, emque,
principalmente, os jovens estdo buscando, desesperadamente,
embora pelo avesso, nas aventuras do hedonismo que tanto os
escraviza, um sentido prazeroso, no imediato satisfatorio, para
viverem.

Inacio, autodeterminado, apds sua conversao de vida,
como um peregrino de Deus, experimentava Deus na diversidade
de situagcbes que viveu: no siléncio e na agédo apostdlica, na
oracgao e no estudo, no éxito e nas perseguigcdes, na soliddo e no
meio dos homens e das mulheres que tao préximos estiveram
na sua vida. Inacio, na sua experiéncia de contemplagcdo na
agao, mostra-nos como podemos experimentar a presencga de
Deus, em meio a nossa vida, nas circunstancias mais diversas.
Experimentar Deus, em meio a vida normal, € um bom estimulo
para quem, como ndés, no ativismo pds-moderno*, vivemos
apegados as teias de relagbes da sociedade pds-industrial
urbana e que tanto sufoca a liberdade de encontros, com sentido
de realizac&o entre as pessoas.

Inacio encontrou, verdadeiramente, a Deus e, no
entanto, buscava-o sempre. Como Inacio, também nés podemos
identificar Deus entre nds, no entanto, temos que busca-lo
sempre. E quem acredita que ja o tenha encontrado, esta muito
longe Dele. Desde o momento em que Inacio teve o primeiro

10 - UNIVERSIDADE CATOLICA DE PERNAMBUCO
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encontro espiritual com Jesus Cristo, em Loyola, ndo deixou
jamais de busca-Lo. Temos de procura-Lo, porque, apesar de
que Ele se encontra em todas as encruzilhadas da vida, nem

sempre sua presenca é perceptivel ao nosso coragao.

1 Na sociedade atual

Na sociedade de hoje, sentimos a necessidade de
descobrir Deus, entre nos, mediante as mudangas constantes
de atitudes e comportamentos; é a busca propria daquele que
se sente interpelado por Deus, num processo de conversao
auténtica. Sentimos a exigéncia de buscar a Deus presente,
porque Ele, como mistério inefavel de amor, assim como
experimentou Inacio, transcende todas as idéias que nos fazemos
Dele; e esta para além de nossos projetos, elaborados, as vezes,
com tanto cuidado. Temos que estar dispostos a ir mais além,
esse mais (Magis), tdo relevante para Inacio; ir para além do
lugar encontrado, no seguimento de Cristo, do contrario todas as
coisas se convertem em idolos encobridores do verdadeiro rosto
de Deus de Jesus Cristo. Somos interpelados a transcendermos,
sempre, todas as realidades com as quais trabalhamos, pelo
Reino de Deus, para confiarmos nossa esperanga, unicamente,
em Jesus Cristo, por quem Inacio tem uma louca paixao espiritual
(cf. S. Paulo aos Felipenses, 3, 7-14).

A experiéncia de Deus, feita por Inacio, reconhece que
Deus ndo esta longe de nds; encontra-se, no meio da nossa
vida, as vezes, desconcertante. No entanto, temos que busca-
Lo, mudando nosso coragdo, nao identificando Deus com
nenhum de nossos atos, idéias ou projetos, nem sequer nosso
discernimento; é necessario supera-los sempre, porque Deus
transcende todas as realidades criadas e como criaturas somos
confrontados com o Seu mistério de amor infinito.

Para Inacio, Deus e os homens se convertem numa
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inseparavel e Unica experiéncia; ajudar as almas foi a tradugao
do seu desejo de servir ao Senhor. E essa mistica do servigo
transfigurou a agdo do homem, singularmente, ativo e marcado
pelo desejo de fazer grandes coisas, pela Divina Majestade,
como assim gostava de nomear Deus. Desse modo, Inacio
desfez duas tensdes: a tensao entre fidelidade a Deus e a tarefa
em favor dos homens; e de outro lado, a tensdo entre vida
interior, necessaria para uma vida verdadeiramente humana, e
as agdes, exigidas para transformar o mundo.

Sem duvida, Inacio € um homem de significado para o
nosso tempo, para quem, como nos, vive e luta, numa civilizacao
centrada no homem, agitada de constantes agdes intensas. O
Peregrino nos lembra, como o seu olhar de contemplativo na
acgao, orientado aos homens e mulheres do seu tempo, em meio
de uma atividade, as vezes, vertiginosa, nos afirma, com sua
vida, que, também, podemos seguir a Cristo, situando-nos diante
dos homens e mulheres, com a atitude interior cristocéntrica,
como viveu no seu tempo: também nds podemos viver essa
mistica, descobrindo as grandes possibilidades e as grandes
esperangas, ocultas no centro da humanidade, escutando o
clamor dos pobres e oprimidos que nos interpelam a assumir um
compromisso generoso para com a transformacgao da escravidao
e pobreza do mundo atual, escutando a voz de Deus que ressoa
sempre no clamor de nossa sociedade e, em consequéncia,
dirigindo toda a nossa energia e atos para a libertagao integral
do humano, desde a humanidade que clama, com gemidos de
parto, por uma vida mais plena. Mediante esses compromissos,
podemos viver, como fez Inacio, nossa relagdo com os homens
e mulheres, como sacramento da presenca de Deus e nossa
acao como servico e luta pela construgdo do Reino de Deus.

Esse € um caminho inaciano de humanizagao de nossa
atividade, com freqliéncia mecanica e impessoal e também, ao

12 - UNIVERSIDADE CATOLICA DE PERNAMBUCO
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mesmo tempo, de divinizagdo do nosso humanismo, as vezes,
completamente fechado e secularizado.

Desde a cidade de Loyola até seu quartinho definitivo
em Roma, durante 17 anos, Inacio percorreu, sem interrupgao,
o0 caminho de explorador dos sinais de Deus, na Historia,
interrogando-se constantemente: “O que tenho de fazer para
servir ao Senhor Jesus Cristo? Aonde devo ir? Como reunir
companheiros para ajudar as almas? Como me preparar melhor
para esta empresa apostolica? E necessario fundar uma ordem
religiosa?” Pouco a pouco, o peregrino vai compreendendo,
na sua experiéncia, que o seguimento de Jesus Cristo nao é
uma forma de vida estatica, ou uma vida tranquila de oracéo,
mas, precisamente, um caminho de busca, em constante

discernimento.
3 Na vivéncia da mistica crista na cultura secularizada

Pensando em como ser cristdo, hoje, na aceleragéo da
Historia secularizada, com a fragmentacao cultural, religiosa e
a exigéncia da inculturagédo da Fé, exigida pela evangelizagio!
Interpela-nos a busca de novos caminhos, novas estruturas,
novas formulagdes atuais, para sermos fiéis ao chamado de
Deus, nasociedade, hoje. Sem duvida, essa criatividade continua
podera inspirar-se, apenas, no Espirito de Cristo, que conduz
a verdade completa. O discernimento evangélico, forma mais
fundamental de busca de vontade de Deus, tem um significado
muito forte para o Cristianismo de hoje, que deseja ser mais
personalizado, mais adulto na Fé e mais pluralista, no dialogo
das culturas religiosas.

Quando o cristdo, hoje, escuta a palavra de Deus
e capta o eco dos clamores dos homens e mulheres, quando
participa do dialogo comunitario e bebe das fontes da agua
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viva da Igreja, ainda ndo tem uma resposta pessoal a pergunta:
que é preciso saber? Entdo, no mais profundo da pessoa, no
seu coragao, pode brotar uma palavra definida e clara. Isto é o
discernimento. Ndo é, somente, uma exigéncia dos individuos,
mas €, também, da comunidade cristd cujos membros querem
recorrer a esse caminho de busca evangélica para responder
as interpelagbes e interrogacbes da sociedade hodierna.
Inacio, paciente e incansavel explorador de caminhos pessoais
e comunitarios, converteu-se até a presente data, no mestre
classico do discernimento crist&o.

A primeira vista, o nosso mundo ocidental pode produzir
uma expresséao positiva. A Ciéncia, a Técnica, o Progresso e o
Bem-estar criaram um estado de auto-satisfagédo e de otimismo,
nos ambientes mais privilegiados, economicamente. Mas nao
€ nada dificil descobrir as zonas tdo escuras, neste panorama,
superficialmente e, a primeira vista, luminosa: a solidao, a falta
de sentido da vida, a dor moral, a frustragdo... € o preco a
pagar pelos demais (0s pobres, os marginalizados, os milhdes
de refugiados, fora de seus paises, os povos oprimidos).
Inclusive a resplandecente imagem do mundo ocidental se vai
fragmentando, com as cometidas crises econémicas e o beco
sem saida em que se encontram as tentativas realizadas para
conseguir uma aceitavel convivéncia nacional e internacional,
em meio do terrorismo, gerado pelas diferencas étnicas e
sociais. Encontramo-nos carentes de uma atitude oficial otimista
mais do que diante de resultados frutiferos. Sem duvida, uma
postura negativa e de renuncia, em relagdo ao nosso mundo e
diante do que fazer da terra, ndo encaixa no espirito moderno
do ocidente. A fuga do mundo, ainda admitindo um significado
teoldgico cristdo, ndo € do gosto do homem atual.

14 - UNIVERSIDADE CATOLICA DE PERNAMBUCO
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4 Numa espiritualidade integrada através do discernimento

Daqui um interesse atual por uma espiritualidade
integradora do mundo; poderiamos dizer, como a de Inacio.
Tudo, todas as coisas, sao palavras-chave, na sua linguagem,
tao cuidadoso para dizer o que quer. O peregrino, depois do seu
tempo de luta e purificacdo, até chegar a eliminar tudo o que
sufoca a acao construtiva e criativa de Deus, teve, em Manresa,
um olhar tao profundo do mundo que Ihe pareciam novas todas
as coisas. Mais tarde, ensinou, nos Exercicios Espirituais e nas
Constituicbes que ele escreveu, a encontrar a Deus, em todas
as coisas abrindo um panorama admiravel entre a negatividade
de fugir de tudo e a ingenuidade do tudo permitido. A Pedagogia
do discernimento, em Inacio, ajuda-nos a recusar os angelismos
evasivos: nao podemos servir a Deus, se voltamos as costas as
coisas deste mundo. Trata-se de uma genuina Tradigao crista,
experimentada por Inacio, em carne propria e, posteriormente,
transmitida aos demais. Essa Tradi¢do, sempre, ensinou que a
acgao de Deus, no mundo, e portanto no homem e na mulher, ndo
destroi nada, mas que a tudo eleva a perfeicao e plenitude. Essa
experiéncia e magistério marcaram os discipulos de Inacio. Trata-
se de uma maneira de viver como auténtico cristdo que supde, em
primeiro lugar, uma contemplagdo do mundo, sob a perspectiva
da Fé, integrando, no mesmo olhar, o conjunto das realidades
da existéncia humana: o material e o espiritual, o humano e o
divino, este mundo e a vida espiritual futura. E exige, também,
um relacionar-se com o mundo, partindo das disposicdes novas
e com o coragdo novo; promovendo tudo o que leva a vida e
transformando tudo o que necessita ser renovado (sem deixar-
se conduzir por afeigao desordenada como se adverte nos EE).
Uma Espiritualidade do discernimento, que derruba os muros
que isolam e dividem, para integra-los numa visdo de Inacio,
para hoje, numa mensagem, forte de esperanga, numa época
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em que, no esforgo para transformar a sociedade, as iniciativas
mais altas e os espiritos mais generosos parecem condenados
a obscuridade de uma humanidade, ferida e dilacerada para um
constante mar de crises®.

Como um espirito generoso e inflamado por Deus,
apresenta-se-nos, assim, 0 mesmo peregrino, na sua busca
constante de vontade divina, no inicio de sua conversao.

Nesse tempo, ele é, ainda, um novigo, movido pela sua
generosidade, a percorrer umlongo caminho de amadurecimento.
Transcorrem o0s anos e Inacio aprende o discernimento
evangélico, aprende a reconhecer seu caminho mais pessoal,
no chamado a ajudar as almas e se langa a formar um grupo
de companheiros de Jesus e, finalmente, depois de superar
inumeraveis obstaculos, funda com eles, a Companhia de Jesus.
Para servir as almas, concentrar-se-a a obra inaciana, confiante
nas trés Pessoas Divinas que decidem salvar a humanidade, em
Cristo Historico, que percorre as terras da Palestina e que envia
seus seguidores para ajudarem aos homens, tudo isto € centro
da experiéncia espiritual inaciana.

Inacio tem, agora, a responsabilidade mais alta do
Grupo, que cada dia vai tornando-se mais numeroso: e a esse
Grupo ele dirige com sua sabedoria e experiéncia. Toda a forca
interior de sua vida pessoal se concentra, no objetivo préprio
da Comunidade fundada, para o servigo divino e maior bem
universal e proveito espiritual das almas.

O sonhador de Loyola, o peregrino por terras do
mundo, encontra-se, agora, em Roma no seu despacho e
Superior Geral da Companhia de Jesus, fecundo em planos
apostdlicos, lancados num mar de tarefas de cartas, elaborando
as Constituicdes da Ordem. Mas n&o apagou o fogo aceso, ha
anos no seu coragdo. Sabemos pelo mesmo que as lagrimas
fluem, instantaneamente, nos seus olhos. Ele nos diz, também,
que, sempre, €, em qualquer hora que queria, encontrava a
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Deus. Um coragdo mais ardente, ainda, em Loyola, deixava-se
levar pelos seus sonhos.

5 A mistica de Inacio se mostra num amor apaixonado para
servir a Deus

A vida cristd ndo é uma teoria ou uma moral de boa
conduta. Mas que umaorganizagao e ainda que um compromisso:
é uma paixao por alguém. Essa é uma licdo que Inacio
aprendeu e que nos deixou nos seus Exercicios Espirituais; uma
verdadeira escola de amor que termina, precisamente, com uma
maravilhosa contemplacado para alcangar amor, para encontrar
a Deus, em todas as coisas. Deixar-se abracar pelo amor de
Deus, aprender a converter toda a vida em amor e servigo, em
tudo amar e servir, constitui a sintese deste Livro que Inacio nos
legou, como participagdo no dom que ele mesmo havia recebido.
As ultimas palavras deste Livro sdo, exatamente, sobre o amor
divino.

Talvez em nossa sociedade, tdo intercomunicada,
mas andnima e fria, os cristdos pudessem colaborar com o
calor de um amor que, também, na Igreja, se apaga, sob as
cinzas de um pensamento e um planejamento frio, de normas
distanciadas da vida real — inclusive de um compromisso efetivo
e afetivo, sem o ardor de uma paixdo de Fé, podendo ficar
secos pela ideologia e esvaziados pela agédo. Faz-nos falta um
espirito idealista, um coragao apaixonado, como foi Inacio, para

responder as exigéncias da vida crista hoje, no desafio da luta
por uma sociedade mais justa e fraterna, com abertura e
sensibilidade para amar, sem fronteiras. No entanto, quem

consegue viver de maneira intima, subjetiva, a presencga
sedutora de Cristo, enquanto sente como bem-aventurado o
convite ao seguimento no combate pelo Reino de Deus. Ao estilo
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de Jesus, experimentara a vida cristd, como relagdo amorosa,
calida e entusiasticamente, na conquista do bem.

6 Conclusao

Aquele peregrino era louco por Jesus Cristo e se
lembrava, ainda, de Manresa, muitos anos depois de sua
passagem por la. Somente a relagdo com Jesus Cristo pode nos
levar, sempre mais, a ama-Lo e segui-Lo. Isso, na linguagem
inaciana, continua valido para todos os tempos e culturas.
Comunicara a nossas vidas um sentido cheio de amor que fara
arder nosso coragdo como o coragao dos Discipulos de Emaus,
enviando-nos como testemunhas de Jesus Cristo Ressuscitado,
aos nossos irméos e irmas de hoje.

Dessa experiéncia espiritual de Inacio®, que chega, até
nas, através dos seus Exercicios Espirituais, flui um estilo cristao
de vida que ndo busca, somente, a Deus na oracgéao, na liturgia,
na vida da Igreja e no apostolado, mas que busca achar Deus
em todas as coisas.

Essa experiéncia mistica de Inacio o levou a se
comprometer na vida histérica de seu tempo. E da mesma
maneira, esse carisma nos impulsiona, hoje, a mais variada
participacao possivel, em todos aqueles campos e atividades da
vida humana, aos quais nos convoca a causa do Reino de Deus.

Nesse compromisso, emmeio a agitagdo da vida de hoje,
nao temos que nos limitar ao uso dos meios sobrenaturais, mas
devemos, também, empregar os meios naturais mais aptos para
o fim, pois Deus ndo €, somente, Autor da graga, mas também,
da natureza, como reconhece Inacio. Assim, ajudados pela
experiéncia de Deus que fez Inacio, também nés, hoje, podemos
fazer a nossa experiéncia de Deus, interpelados que somos,
pelo mesmo Espirito de Deus que forjou Inacio a responder, com
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grandeza, a sua continua busca de Deus, com uma praxis crista
mistica, construindo uma espiritualidade integradora do humano
no divino e do divino no humano, numa ardorosa e atraente visédo
antropologica cristocéntrica do homem pés-moderno.
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RELIGIOSIDADE POPULAR: UMA FORMA DE
RESISTENCIA CULTURAL NO COTIDIANO DA VIDA

CAROLINA TELES LEMOS!

Resumo

Este texto pretende resgatar, ainda que brevemente, os caminhos
do debate em torno da denominagdo mais adequada ao conjunto de
praticas religiosas que povoam as vivéncias cotidianas da maioria
da populagao brasileira. Procuramos destacar algumas implicagdes
decorrentes da opgédo por uma ou outra denominagdo, bem como
evidenciar a principal caracteristica da religiosidade popular, qual seja,
sua ocupagao com as questdes praticas cotidianas da vida de seus
praticantes.

Palavras chaves: religido, religiosidade popular, resisténcia cultural,
cotidiano

POPULAR RELIGIOSITY: A FORM OF CULTURAL RESISTANCE IN
DAILY LIFE

Abstract

This text intends to recover, even briefly, the debate around the more
appropriated denomination to the set of religious practices that inhabits
the daily life experiences of most Brazilian people. We tried to put in
relief some implications resulted from the option for one or another
denomination, as well as to evidence the major characteristic of popular
religiosity, whichisits concernswithdaily practices ofits practitioners’lives.
Key-words: religion; popular religiosity; cultural resistance; quotidian

Hé algum tempo, a relagdo entre o enriquecimento dos
paises do chamado primeiro mundo e o empobrecimento
dos paises do chamado terceiro mundo; modernidade e pds-
modernidade;secularismoeaumentodemanifestagdesreligiosas;
desenvolvimentoeconservadorismo,entreoutras, suscitaramuma
série de perguntas em relagao a diferentes temas relevantes que
configuram a sociedade atual. Entre os temas interrogados esta
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areligido. Inumeras pesquisas surgiram nas mais diversas partes
do mundo, como tentativa de compreender, analisar e situar o
fendbmenoreligioso no interior das sociedades. NaAmérica Latina,
a religiosidade popular foi uma das areas do fenédmeno religioso
que mereceu destacada atencdo dos/as pesquisadores/as.

A multiplicidade de pesquisas que tem surgido nas
Ultimas décadas, sobre temas relacionados com o fendbmeno
religioso tem evidenciado a complexidade dos diversos
conceitos com os quais se trabalha. Religido, igreja, religides,
igrejas, religiosidade, religido popular, religiosidade popular,
catolicismo popular sdo termos utilizados, algumas vezes, sem
muita precisdo de significado.

Este texto pretende resgatar, ainda que brevemente, os
caminhos desse debate e algumas implicacées decorrentes da
opcao porumdeles. Pretendemos ainda evidenciar que a principal
caracteristica da religiosidade popular € sua ocupagido com as
questdes praticas cotidianas da vida de seus praticantes.

1 Religido

A tentativa de diversos autores de conceituar a religido
evidencia a dificuldade de apresenta-la de forma isolada de suas
concepgdes mais gerais de sociedade. E o caso de Durkheim
(1989), para o qual a religido se define muito mais pelo papel
de produgdo e manutencdo da coesédo social que desempenha
na sociedade do que como um conceito do que seja a religido
em si. Para ele a base do fendmeno religioso, o sagrado, esta
sempre vinculado ao carater eclesial.

A religido é, entdo, um sistema solidario de crencgas e
de praticas relativas a coisas sagradas, quer dizer, separadas
e proibidas, que associam em uma s6 comunidade moral, a
igreja, todos aqueles que aderem a essas crengas. Uma vez
que a religido, enquanto forga de coesdo social, tenha sido
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incorporada profundamente, emerge no crente uma consciéncia
de pertenga social muito desenvolvida, na qual se distinguem
o profano (carater vinculado as coisas da vida cotidiana) e o
sagrado (valores do grupo, que superam os individuos, por isso
mesmo transcendentes).

Em uma outra perspectiva, Gramsci (1981, p. 21-25)
reavalia as criticas marxianas da religido (religido como fruto
da alienagao e 6pio do povo), considerando o possivel aspecto
revolucionario apresentado pela mesma em alguns periodos
histéricos, como no inicio do Cristianismo. Segundo ele, a
ideologia religiosa como concepcado de mundo das classes
subalternas pode desempenhar, e no passado desempenhou
um papel progressista, fornecendo aos grupos sociais uma
base ideoldgica para uma acgao pratica positiva. A religido crista
desempenhou assim um papel historico positivo.

Porém o préprio Gramsci alerta para os limites das
fungdes sociais positivas da religido, sublinhando que o
reconhecimento da necessidade da religido ndo deve levar ao
erro inverso, ou seja, considerar que toda ideologia religiosa €
necessaria. Para o autor, a religido é apreciada em fungéo de
seu conteudo e nao tanto da atitude pratica que ela encerra. O
determinismo catolico € necessario quando corresponde a um
movimento popular, mas deve ser combatido quando leva as
classes subalternas a passividade.

Olhando a religido por um viés diferente tanto de
Durkheim como de Gramsci, Weber (1991), com o objetivo de
analisar o desenvolvimento da racionalizagcao da vida humana,
compreende-a como um fator de mudanca que ocorre em intima
afinidade com as mudancas desencadeadas em outros aspectos
da sociedade em geral. O primeiro passo desta mudanga se da
na passagem da magia para o culto sacerdotal, na qual a religido
se caracteriza por seus aspectos de clareza e de sistematizagao
de idéias sobre o sagrado. Caracteriza-se ainda pelo carater
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normativo das idéias religiosas. A clareza e o carater normativo
das idéias tém a capacidade de orientar a acdo concreta e atual
do individuo. Segundo esse autor, toda religido possui uma
metafisica, que implica uma atitude diferente frente ao mundo e
as realidades profanas; da metafisica de cada religido deriva uma
ética diferenciada, que motiva a pessoa de modo diferenciado
frente a acao profana; Portanto, a religiao € uma das causas
principais de diferenciacdo social em fungao precisamente da
metafisica ou da ética que cada caso implique.

O pensamento de Gramsci, Durkheim e Weber
revelam uma concepcao de religido nao pelo que ela é
em si, mas pelo que ela faz e produz nas pessoas e nas
sociedades. Essa perspectiva é superada por Luckmann
(1973). Esse autor pretende observar e reconstruir o mundo
dos significados subjetivos para definir com referéncia a eles
os diversos fendbmenos sociais. Segundo esse autor, as formas
sociais da religido se baseiam no que, em certo sentido, € um
fendmeno religioso individual. A individuagdo do conhecimento
e da consciéncia € a matriz da intersubjetividade humana.

Na seqliéncia do pensamento de Luckmann, Berger
(1985) afirma que a religido tem um papel fundamental na
construgdo de um mundo humano, que abrange trés momentos:
exteriorizagao, objetivagao e interiorizagao. Nessa construgao, a
religido se apresenta como um universo simbolico de significados
que legitimam a estrutura da sociedade.

Ainda apresentando uma concepg¢ao de religidao que se
insere mais no campo da subjetividade, Fromm (1970) a define
como qualquer sistema de pensamento e ag&do seguido por um
grupo e capaz de conferir ao individuo uma linha de orientagéo e
um objeto de devogédo. Na sequéncia do pensamento de Fromm,
Esteves (1977) afirma que, em todas as religides ao longo da
histéria, mesmo que seja menos evidente ou ausente a figura da
divindade, encontra-se um nucleo mitico teoldgico ou filosofico.
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Esse nucleo é destinado a dar conta do significado da vida e
situa-la em relagao a fenbmenos mais ou menos centrais, como
o sofrimento e a morte.

As perspectivas apresentadas por Luckmann, Berger,
Fromm e Esteves colocam interrogagdes as institui¢cdes religiosas
atuais, uma vez que d&do énfase ao carater autolegitimador
proprio as lutas pela autopreservagao.

Segundo Maduro (1983, p. 27-32), apesar de que,
convencionalmente, respondamos que religido significa crenga
em Deus, ndo podemos ignorar o fato de que a histéria de nossa
lingua estaintimamente ligada a histéria de umareligido particular,
o catolicismo. Esse fato n&o teria marcado profundamente o
significado que damos ao vocabulo “religiao”? Segundo esse
autor, embora a palavra “religido” seja de origem latina e tenha
surgido antes do cristianismo, sua etimologia ndo é clara:

alguns a deduzem de re-ligare (amarrar de
novo ou amarrar fortemente; neste caso,
religido significaria alguma coisa como fiel e
estrita observancia de um compromisso a que
alguém se haja ligado). Outros a deduzem de
re-legere (re-ler ou interpretar ao pé da letra,
por exemplo, um cédigo). Enfim, ha ainda os
que deduzem de re-elegere (voltar a escolher
ou aceitar em definitivo, por exemplo, um
caminho de vida). (MADURO, 1983, 28).

Maduro (1983, p. 28-29) afirma ainda que, em centenas
de linguas, ndo encontramos palavras autoctones que sirvam
para traduzir satisfatoriamente o uso correto de nosso vocabulo
“religiao”. Isso significa que ela é uma palavra situada histérica,
geografica, cultural e demograficamente no seio de uma lingua;
€ esta situacao particular que Ihe da um significado que, por ser
rico, € também complexo, variavel, multivoco e obscuro. Apds
ter feito as observagdes acima, Maduro propée um conceito
provisorio de religido como:
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uma estrutura de discursos e praticas
comuns a um grupo social referentes a
algumas forgas sobrenaturais, personificadas
ou ndo, multiplas ou unificadas, tidas pelos
crentes como anteriores e superiores ao seu
ambiente natural e social, frente as quais
os crentes expressam certa dependéncia e
diante das quais se consideram obrigados a
um certo comportamento em sociedade com
seus semelhantes. (MADURO, 1983,p. 31).

Na mesma linha de Maduro, Martelli (1995, p. 34) define
a religido como “depositaria de significados culturais, pelos quais
individuos e coletividades s&o capazes de interpretar a propria
condicao de vida, construir para si uma identidade e dominar o
proprio ambiente”. Portelli (1984, p. 21) acrescenta ao conceito
de Maduro e de Martelli a questao do culto. Segundo esse autor,
os crentes “criam um sistema de relagdes (culto) entre os homens
e essas forgas (deuses)”. Uma articulagdo entre as definicdes
de Maduro, de Martelli e de Portelli conteriam os principais
elementos que, a nosso ver, exprimem o que entendemos como
religido.

2 Catolicismo popular

O conceito de religiao apresentado acima se refere ao
fendbmeno religioso, de modo geral, ou seja, os referidos autores
ndo a especificam enquanto religido popular ou oficial. No
entanto, segundo Gramsci (1981), a religido ndo € um conjunto
ideoldégico homogéneo, mas subdividido concretamente em
sub-religides. Se considerarmos uma mesma religidao, por
exemplo, o catolicismo, ficara evidente que, sob a aparéncia
de homogeneidade ideoldgica, de fato existe uma subdivisdo
paralela aos diferentes grupos sociais que a compdem. Para
ele:
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Toda a religido, inclusive a catdlica (ou
antes, notadamente a catdlica, precisamente
pelos seus esforcos de permanecer
“superficialmente” unitaria, a fim de nao
fragmentar-se em Igrejas nacionais e em
estratificacbes sociais), € na realidade
uma multiddo de religides distintas,
freqientemente contraditérias: ha um
catolicismo dos camponeses, um catolicismo
dos pequenos burgueses e dos operarios
urbanos, um catolicismo das mulheres e um
catolicismo dos intelectuais, também este
variado e desconexo. (GRAMSCI, 1981, p.
144).

Seguindo alinha gramsciana, colocamo-nos a pergunta:
entdo, religiosidade popular ou catolicismo popular? E muito
ténue o fio que separa um conceito do outro. Segundo Suess
(1979, p. 26), a nogao “catolicismo popular’ deve ser pensada
como membro médio da série: Igreja Catdlica - catolicismo
popular - religiosidade popular. Esse mesmo autor afirma que
o catolicismo sempre deve ser concebido como um conjunto
aculturado da fé. Deve-se entender por ele “todas aquelas
manifestagdes da vida de um povo originadas da Igreja Catdlica,
numa situagao bem concreta de sua histéria, e que conservaram
a Igreja Catolica como sistema de referéncias, embora com
determinados elementos culturais ndo contemporaneos”.

Segundo esse autor, o catolicismo é um sistema
concreto de mediagdo da Igreja Catdlica. No encontro desta
com outras culturas, da-se uma osmose parcial do catolicismo,
principalmente entre as elites que, por causa de seu estado
supra-regional de informagdo, mais facilmente séo capazes
de superar o isolamento regional. Esse fator resulta em uma
identificacdo conceitual ampla com o catolicismo oficial. Dai se
origina o desnivel entre o catolicismo oficial e o catolicismo do
povo simples, pois este mantém, em sua pratica religiosa, os
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tragos culturais proprios de seu meio e que nem sempre sédo
idénticos aos conceitos e doutrina do catolicismo. No entanto,
ha uma relagéo dialética entre catolicismo oficial e catolicismo
popular, pois a criatividade e experiéncia religiosa concreta
proprias que s&o possiveis no catolicismo popular, também
renovam as instituicdes e a teologia da Igreja oficial.

O conceito de catolicismo popular apresentado por
Suess (1979, p. 26) é bastante claro quanto a origem deste, ou
seja, a Igreja Catdlica. Porém, nas pesquisas que tratam dessa
tematica, embora algumas vezes ndo precisando o conceito,
os/as pesquisadores/as o utilizam de uma forma muito mais
abrangente. Nele cabe uma diversidade de praticas tal, que
fica dificil diferencia-lo do conceito de religiosidade popular.
Azzi (1978, p. 52-69), ao fazer um historico sobre a formagao
do catolicismo popular brasileiro, coloca em suas origens o
catolicismo trazido pelos colonos portugueses, o judaismo, os
cultos indigenas e africanos e o protestantismo. Nesse quadro,
fica dificil enquadrar o conceito de catolicismo popular de Azzi
naquele que nos sugeriu Suess.

SegundoAzzi (1978), os colonos portugueses trouxeram
um catolicismo mais intimo, mais impregnado de sentimento
religioso, o catolicismo das aldeias portuguesas; com seus santos
padroeiros familiares, festejados em datas especiais e seu culto
as almas, adaptado as variacbes ambientais e sociais da nova
terra. No Brasil, esse catolicismo lusitano, pela sua abertura e o
ambiente em que foi praticado, assimilou muitos elementos de
religides presentes: judaismo, com os “cristdos novos”; cultos
indigenas e africanos, e o protestantismo, formando assim um
grande sincretismo religioso. A miscigenacao racial constituia,
dessa forma, um elemento basico para a miscigenagao religiosa,
ou seja, para a formagao do catolicismo popular brasileiro, pois
se, de inicio, esta sofreu influéncia judaica e indigena, também
a influéncia africana foi marcante e duradoura, permanecendo
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até hoje.

Uma das formas mais expressivas do sincretismo
religioso presente no catolicismo popular brasileiro €, sem
duvida, a mistura entre o culto dos santos catodlicos e o culto dos
orixas africanos.

Freire (1994) nota essa influéncia africana ao dizer que
a porta de vidro do santuario se abriu no Brasil, escancarou-
se mesmo, para deixar entrar orixas de caja disfarcados de
Sdo0 Cosme e Damiao; Sao Beneditos pretissimos, Santas
Efigénias retintas; Nossas Senhoras dos Rosarios morenas:
santos de cor que tomaram lugar entre Santo Anténio cor-de-
rosa e querubinzinhos louros. Até Nossa Senhora amulatou-
se, engordou e criou peitos de mée preta nas maos de nossos
santeiros. A imagem de Jesus que mais se popularizou nos
altares do Brasil foi a do judeu bem moreno, cabelo e barba
pretos ou castanhos.

Entre os elementos que compdem o catolicismo popular
brasileiro, Azzi (1978, p. 53-58) cita ainda a influéncia medieval,
com énfase em trés aspectos: as romarias, as bruxarias e as
blasfémias.

De origem medieval, a romaria chegou ao Brasil
através da cultura lusitana. Ela tem a finalidade de exprimir a
fé e homenagear o santo cultuado. Com muita frequéncia, essa
expressao de fé se manifesta pelo fato de vir pedir uma gracga
ou cumprir uma promessa. Desse modo, visita-se o santo tanto
para pedir favores como para agradecer beneficios recebidos
mediante sua protegao.

As bruxarias foram violentamente perseguidas pela
inquisicdo medieval. Na mentalidade popular, as mulheres
consideradas bruxas possuiam forgas e poderes extraordinarios
por intervengao do demoénio. Com frequéncia, essas crencgas,
contendo os segredos e os rituais da bruxaria, de origem
européia, sdo transplantadas para o Brasil.
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As blasfémias e irreveréncias dirigidas contra Deus,
contra os santos e contra os mistérios cristdos aparecem,
freqientemente, nos processos inquisitoriais realizados no Brasil
colonial. Nas denuncias das mesmas, pode-se vislumbrar o clima
de insatisfacdo e rancor em que vivia a populagao brasileira
diante de uma expressao religiosa imposta e obrigatéria dos
colonizadores.

Pelo que evidenciamos acima em relacdo a composi¢ao
do catolicismo popular, podemos concluir que o rigido controle
publico exercido pela Igreja e pelas elites sociais ndo chegava
a atingir o amago das consciéncias das pessoas dos meios
populares. No periodo colonial, podemos dizer que, dominando a
vida publica e social, esta a religido catdlica, imposta e defendida
pela hierarquia eclesiastica, com a colaborag¢ao do brago secular.
Exteriormente, toda populagcédo participa dos ritos catdlicos.
As ocultas, porém, e em lugares afastados do controle social,
sobrevivem diversas outras religides, entre as quais destacam-
se o judaismo e os multiplos cultos indigenas e africanos.

Se os elementos que compdem o catolicismo popular
brasileiro sdo os explicitados acima, necessitamos um conceito
muito amplo para contempla-los, uma vez que esta explanagao
suscitou uma série de perguntas: a origem do catolicismo popular
brasileiro seriam as proposigdes teoldgicas e praticas religiosas
trazidas pela Igreja Catdlica, ou seriam as concepgoes e praticas
religiosas das diferentes culturas que compdem a sociedade
brasileira: indios, negros, judeus? Existe alguma pratica religiosa
no Brasil que ndo necessita ser enquadrada neste conceito?
O que caracteriza o catolicismo popular é a filiagao religiosa a
Igreja Catdlica? Se for isso, considerando os diferentes niveis
de filiacdo dos fiéis a essa Igreja, grande parte da populagao
brasileira pode ser incluida entre os praticantes de catolicismo
popular.
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3 Religiosidade popular

Parker (1996, p. 42 e 49) faz uma opgao pelo termo
“religido popular”, considerando-o como mais adequado para
tratar cientificamente do fenédmeno religioso popular na América
Latina. Para esse autor, trata-se da “manifestacdo da mentalidade
coletiva sujeita as influéncias de um processo de modernizagao
capitalista e de suas manifestagdes na urbanizacdo, na
industrializacdo, na escolarizacdo e nas mudangas nas
estruturas produtivas e culturais”. Areligidao popular se caracteriza
precisamente por ser um momento de manifestacdo do campo
religioso que é distinto do oficial-institucional, mas que se
relaciona de forma dialética com este.

Ao explicitar, de forma mais delongada, sua
compreensao de religido popular, Parker (1996, p. 50-51) afirma
que o fenbmeno religioso aparece no campo de significacbes
e linguagens de uma coletividade quando esta se vé frente a
frente com o problema do limite, ou seja, quando a populagao se
defronta com a grande contradic¢ao vital: garantir a reprodugao da
vida nesta terra e além dela. Esse limite vivido pelos atores como
incerteza coletiva requer o estabelecimento de um nexo social
de ordem simbdlico-ritual, um cosmo sagrado que possibilite a
geracao de representagdes coletivas que oferegam um sentido
coletivo aos atores ou a sociedade. Esse sentido devera inscrever
o esforco da produgao e da reproducgao sociais num referencial
transcendente “seja para rememorar uma origem fundante, para
conservar e legitimar a ordem presente, ou para transformar o
presente em funcdo de um futuro qualitativamente distinto”.

Segundo Parker (1996), a religiao, como produtora de
sentido, € um componente primordial do campo simbdlico-
cultural de um grupo ou sociedade que, do ponto de vista de suas
significagdes, remete, de uma forma explicita, a uma realidade
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extraordinaria e metassocial: 0 sagrado, o transcendente, o
numinoso. Essa realidade metassocial pode ser personalizada
(deuses) ou néo (entidades supranaturais nao antropomorficas).
Com elas os atores podem manter diferentes tipos de intercambios
mediados por conhecimentos e representagoes, rituais, normas
éticas e organizagdes. Esses meios simbolicos de intercambios
criam um sentido que é instituidor e regulador de condutas.
Neste caso,

as religides populares sdo manifestacdes
coletivas que exprimem a seu modo, emforma
particular e espontanea, as necessidades, as
angustias, as esperangas e 0s anseios que
nao encontram resposta adequada nareligido
oficial ou nas expressoes religiosas das elites
e das classes dominantes. (PARKER, 1996,
p. 55-56).

Ao explicitar os motivos pelos quais optou pelo conceito
de religido popular, Parker (1996, p. 54-55) critica a utilizagao do
termo “religiosidade popular”. Segundo esse autor, o conceito
tdo vasto de religiosidade popular deve ser questionado, por
ser um conceito equivoco, distorcido e carente de rigor para ser
empregado pelas ciéncias sociais.

Embora nao citando a que pesquisas se esta referindo,
Parker afirma que, em primeiro lugar a sociologia costuma
entender por religiosidade a média do sentimento religioso de
uma determinada populagdo. Como o conceito de sentimento
religioso € muito subjetivo e, porisso mesmo, dificil de ser medido
em pesquisas quantitativas, o conceito de religiosidade popular
também se torna muito indefinido; em segundo lugar, o conceito
de religiosidade envolve uma carga semantica negativa, uma
vez que se opde ao conceito de religido.

Nessa perspectiva, religiosidade seria o conjunto das
crengas, rituais e praticas religiosas “desviadas” dos padrbes
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estabelecidos pela ortodoxia oficial. Em terceiro lugar, o conceito
dereligiosidade popularndo é adequado cientificamente, porque o
adjetivo “popular” do conceito nunca é definido convenientemente,
nem se relaciona explicitamente com a estrutura social e
cultural de uma sociedade determinada, mas refere-se ao que
€ generalizado e vulgarizado. Por ultimo, afirma Parker (1996,
p. 54-55), “os trabalhos e estudos sobre religiosidade popular, a
partir de uma posigao descritiva ou fenomenolégica, consideram
o fendbmeno de forma acritica, exclusivamente em relagdo ao
campo religioso e fora do seu contexto socio-cultural e histérico
mais amplo”.

Apébs analisar diversos estudos do fendémeno religioso
popular, tanto os que utilizavam o conceito de religido popular:
Esteves (1977); Brandao (1987); Paleari (1990) como os que
trabalham com o conceito de religiosidade popular: Meihy (1978)
e Rolim (1978), conclui que a diferenga entre um e outro conceito
ndo € muito significativa. Alguns autores acrescentam um ou
outro elemento, mas ndo ha divergéncias quanto aos principais
elementos integrantes dos conceitos.

Inclusive, em alguns trabalhos os autores variam no
uso dos mesmos, ou seja, ora utilizam um, ora utilizam outro
conceito, sem maiores deles explicativas para a mudanga. Um
exemplo desse caso encontra-se na obra cujo titulo “A Religido
do Povo” e os artigos internos, em sua maioria, trabalham com o
conceito de religiosidade popular.

Para Meihy (1978), religiosidade popular é a pratica da
religido em seus aspectos formais, enquanto que, para Rolim
(1978, p. 17), religiosidade popular

consiste em relacionamentos com algo
situado fora da vida cotidiana, ou seja, com
0 sagrado. Para ele as pessoas se voltam
e com ele se comunicam através de suas
crengas e praticas. ... Espirito Santo, Jesus
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Cristo, santos, orixas, espiritos, almas
ou outras entidades tornam-se pontos de
referéncias destas crencgas e praticas.

Segundo esse Ultimo autor, 0 acesso a esses atos
religiosos € aberto a todos, dando a religiosidade uma margem
de liberdade e espontaneidade, o que nao coincide com a
perspectiva apresentada por Meihy (1978), que a vé exatamente
como a pratica da religido em seus aspectos formais.

Suess (1979, p. 14) define religido popular como a
totalidade de convicgbes e praticas religiosas, formadas por
diferentes grupos étnicos e sociais na confrontagao das suas
culturas tipicas com o cristianismo, como cultura dos povos
dominantes. E uma tentativa de conservarem a sua identidade
e existéncia como povo que sabe que, na religido, na sua fé e
nas suas celebragoes rituais, podem afirmar a sua modalidade
de ser homem e cristao.

Esse mesmo autor define religiosidade popular sob a
perspectiva de sua proveniéncia étnica e sua génese religiosa,
como “todos os costumes e vivéncias religiosas do povo, sejam
eles de origem africana, indiana, protestante, catdlica, espirita ou
paga” (Suess, 1979, p. 28). A diferenga substancial entre esses
dois conceitos € o fato de as convicgdes e praticas religiosas
do povo estarem em confronto com o cristianismo. Suess nao
determina qual é a relagado entre a religiosidade popular e o
cristianismo, enquanto deixa bem claro que, no caso da religido
popular, a relagao entre esta e o cristianismo é de confronto.

A constatacao de que as diferengas entre os conceitos
de religido popular e de religiosidade popular se encontram no
nivel de elementos secundarios leva-me a hipotese de que a
opcgao explicita por um ou outro conceito se faz mais com base
em critérios politicos (elevar o status de uma ou outra crenga,
denominando-a de religido ou de religiosidade) do que por
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divergéncias conceituais.

E é este o motivo que me leva a optar pelo conceito de
religiosidade popular. Ou seja, considero o fenémeno religioso
praticado nos meios populares com status suficiente para receber
a denominacao de religiosidade popular.

Embora de forma provisoria, ndo apresentando este
conceito como acabado, ao me referir a religiosidade popular,
estarei tratando do conjunto dos costumes e vivéncias religiosas
do povo, sejam eles de origem africana, indigena, protestante,
catolica, espirita ou paga. A base desses costumes e vivéncias
religiosas € a crenca em algumas forgas sobrenaturais, situadas
fora da vida cotidiana, ou seja, a crenca em uma entidade
sagrada: Espirito Santo, Jesus Cristo, santos, orixas, xamas,
espiritos, almas ou outras entidades.

Essas entidades sao tidas pelos crentes como anteriores
e superiores ao seu ambiente natural e social. Frente a elas os
crentes expressam certa dependéncia e criam um sistema de
relagdes (culto) entre os homens e essas forgas (deuses). O
culto contribui para que o crente encontre um nexo social de
ordem simbdlico-ritual, um cosmo sagrado que |he fornega um
sentido coletivo para seu esforgco em produzir e reproduzir a
vida material e transcendental. O sentimento de dependéncia
do crente em relacao as entidades sagradas em que cré pode
gerar neste obrigacées morais em relagcdo a seus semelhantes
e a natureza.

Cox (1979, p. 123-125) relata sua experiéncia ao chegar
a uma comunidade da periferia de Santa Fé, Novo México,
local onde se deparou com um mural pendurado na parede do
centro comunitario da comunidade. No mural, estavam pintados:
Emiliano Zapata (martir por causa de suas lutas politicas, em
1919); Jesus Cristo, ao lado de Nossa Senhora de Guadalupe
(a mais recente encarnacéo da deusa asteca Tonantzin); ao lado
de Nossa Senhora estava a pintura de Che Guevara e Camilo
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Torres (lideres guerrilheiros da América Latina); logo abaixo
destes estava Quetzalcéatl (divindade dos toltecas).
Aproveitei-me da experiéncia de Cox para ilustrar de

que estamos falando quando nos referimos a religiosidade
popular; ou seja, a elevagao a categoria de seres transcendentes
personagens que, de uma forma ou de outra, representam
significado a cultura e a vida concreta das pessoas crentes.

A crenca nessas diferentes entidades ndo se da de
forma organizada, separada, estruturada ou elaborada. Mistura-
se com as realidades concretas do cotidiano das pessoas,
oferecendo-lhes sentido. A forma como ocorrem as relagdes das
pessoas com estas crengas é também ilustrada pelo personagem
Riobaldo Tatarana, do Grande Sertdo Veredas:

Todomundo élouco. O Senhor, eu, as pessoas
todas. Porisso € que se carece principalmente
de religido: pra se desendoidecer, desdoidar.
Reza é que salva da loucura. No geral, isso é
que é salvagao-da-alma... Muita religido, seu
mog¢o. Eu ca, ndo perco ocasiao de religido.
Aproveito de todas. Bebo agua de todo rio...
Uma s6 pra mim é pouca, talvez ndo me
chegue. Rezo cristdo, catolico, embrenho a
certo; e aceito as preces de compadre meu
Quelemém, doutrina dele, de Cardéque.
Mas, quando posso, vou no mindubim,
onde um Matias é crente, metodista: a
gente se acusa de pecador, Ié alto a Biblia,
e ora, cantando hinos belos deles. Tudo me
quieta, me suspende. Qualquer sombrinha
me refresca. Mas & s6 muito provisorio. Eu
queria rezar o tempo todo... Olhe: tem uma
preta, Maria Ledncia, longe daqui ndo mora,
as rezas dela afamam muita virtude de poder.
Pois a ela pago todo més - encomenda de
rezar por mim um tergo, todo santo dia, e,
nos domingos, um rosario. Vale, se vale... Ja
mandei recado para uma outra, do Vau-Vau,
uma lzina Calanga, para vir aqui, ouvi de que
reza também com grandes mereméncias,
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vou efetuar com ela trato igual. Quero
punhado dessas me defendendo em Deus,
reunidas de minha volta... Chagas de Cristo!.
(GUIMARAES ROSA, 1984, p. 15).

4 O popular de “religiosidade popular”

Precisaroconceito“popular’,nocontextodareligiosidade,
apresenta-se como uma tarefa dificil, pois o vocabulo “povo”, na
sua abundancia de conteudos e niveis de significagdo, tornou-se
uma categoria difusa, carregada de ideologias. Nesta pesquisa,
utilizamos o conceito de povo apresentado por Paleari (1990, p.
45). Segundo esse autor, “povo” é aquela parte da nagéo ou da
populagao que constitui o grupo social dos oprimidos do sistema
capitalista—os lavradores e os operarios assalariados —e também
racas e etnias, grupos marginalizados de desempregados, sem-
terra e outros setores sociais oprimidos. Poel (1986, p. 6) afirma
que povo é a classe trabalhadora, desprovida de poder, sendo,
no entanto, portadora de uma cultura predominantemente rural.
E com o sentido sugerido por esses dois autores que utilizaremos
a palavra povo neste texto.

Apds explicitarmos o que entendemos pela categoria
“povo”, poderia parecer claro como incorporamos essa categoria
no contexto de religiosidade popular. Mas, sera que o popular,
em se tratando do fendbmeno em questao, se esgota no conceito
acima? Segundo Parker (1996, p. 57), em se tratando dessa
tematica, torna-se bastante dificil fixar o limite substantivo entre
0 que é religido popular, como expressao auténtica das classes
e dos grupos subalternos na sociedade, e a religido popular
como expressdo das manifestagcbes ‘médias’ da maioria do
publico crente, numa sociedade de massa ... A complexidade
da relagao entre religidao popular e religido oficial € o reflexo da
complexidade simultanea das relagcbes de classes, do grau de
desenvolvimento institucional do campo religioso e das relagdes
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simbdlico-reais entre culturas e povos, entre encontro interétnicos
e cruzamentos transculturais.

Esse mesmo autor continua sua analise afirmando
que, nos paises latino-americanos, majoritariamente catolicos,
“ocorrem tragos religiosos comuns entre as classes alta e média
e os grupos de trabalhadores, subproletarios, camponeses,
colonizadores e massa de desempregados e subempregados”
(Parker, 1996, p. 57).

A diferencga, afirma o autor, é de carater qualitativo e
pode ser percebida na intensidade da frequéncia e, em alguns
aspectos, “permite admitir saltos qualitativos imperceptiveis que
assinalam substancialmente as estruturas significativas que dao
coeréncia a cada expressao religiosa correspondente a cada
classe ou fracao de classe”.

Ou seja, embora uma mesma pratica religiosa seja
observada entre pessoas de diferentes classes sociais, ela
sera mais freqlente a medida que se desce a escala social; e o
significado profundo sera muito diferente para os membros de
cada classe social.

A diferenciacdo de significado se da porque “a
mentalidade do aristocrata recorre a raciocinios e teorias, a
processos de codificagdo e decodificacdo que estdo a uma
enorme distancia cultural dos raciocinios e categorias do povo.
Isto descontando as diferengas no conjunto de condicionamentos
contextuais que determinam a vida num e noutro caso” (Parker,
1996, p. 57).

Embora composto pelo grupo social dos oprimidos, nem
sempre 0 povo se considera em oposicéo as classes de maior
poder socioecondmico e politico. Em se tratando de religiosidade
popular, nas relacbes entre os diferentes grupos sociais
podem ocorrer intercambios, empréstimos e condicionamentos
reciprocos.

O que ocorre nas relagbes entre as classes populares

38 - UNIVERsIDADE CATOLICA DE PERNAMBUCO



RevisTa bE TEOLOGIA E CIENCIAS DA RELIGIAO

e as classes hegemoénicas de maior poder social, econédmico
e politico, sdo desigualdades e conflitos entre suas criagbes
e manifestacbes simbdlicas. Embora as relacbes possam ser
ambiguas e encobrir, dissimular ou amortecer as contradicbes
sociais, ndo deixam de existir.

Segundo Lanternari (1982, p. 137), no seio de
sociedades compostas por classes e grupos étnicos-culturais
diferenciados, em relacido de dominagao-dependéncia, em que
haja institucionaliza¢ao da producao religiosa:

nascerdo e se desenvolverdo correntes
religiosas ou magico-religiosas contrarias
a ideologia dominante, mas que manteréo
sempre uma relagao dialética com a mesma.
E assim que la onde domina uma religido de
elite sacerdotal ou aristocratica, ou senao
uma religiao de Estado e inclusive um sistema
de igrejas institucionais ligadas (implicita ou
abertamente) a interesses econdmicos e/ou
politicos, nascem e se desenvolvem por um
processo espontaneo e, a titulo de resposta,
formas de religiosidade que podem ser
denominadas populares.

5 Religiosidade popular e cotidianeidade

Segundo Heller (1989, p. 14), é nas atividades praticas
e nos momentos de decisbes concretas cotidianas que as
pessoas selecionam e elegem quais dos valores normativos
querem adotar:

as pessoas humanas jamais escolhem
valores, assim como jamais escolhem o bem
ou a felicidade. Escolhem sempre idéias
concretas. Seus atos concretos de escolha
estdo naturalmente relacionados com sua
atitude valorativa geral, assim como seus
juizos estao ligados a sua imagem de mundo.
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E reciprocamente: sua atitude valorativa se
fortalece no decorrer dos atos concretos de
escolha.

Sao muitos os estudos que tém evidenciado ainsuficiéncia
e os limites das religides oficiais, quando se trata de oferecer
sentido e respostas as necessidades concretas e imediatas de
seus fiéis. Entre os principais estudos nessa dire¢ao, destaco:
Brandao (1992) e Mendonga (1986).

Segundo estes autores, a permanente preocupagao da
Igreja Catdlicae deoutrasigrejas, como as protestantes histéricas,
em oferecer respostas universais a questdes metafisicas como o
inicio e o fim de todas as coisas e da humanidade, fez com que
o pensamento destas se tornasse por demais abstrato e distante
das preocupacgdes reais e concretas das pessoas comuns.

Autores como Brandao (1992) e Mendonga (1986), entre
outros, afirmam que é nas diversas praticas de religiosidade
popular que as pessoas buscam respostas as suas preocupacgoes
e problemas cotidianos. Segundo Brandao (1992, p. 31), ndo
parece estranho entre os sujeitos populares o recurso especifico
a outros sistemas de crenca e de culto, quando se reconhece
que os da religido da propria pessoa ndo séo os mais adequados
a produzir a resposta desejada.

Afuncao de oferecerrespostas as questdes cotidianas nao
se restringe ao catolicismo popular, a umbanda e ao candomblé;
€ também desempenhada por religiosidade popular de cunho
protestante: em suas expressdes mais locais e mais autbnomas,
dentro de sua propria area do campo religioso, os cultos afro-
brasileiros, o pentecostalismo e os sistemas comunitarios do
catolicismo popular, assim como as multiplas possibilidades
sincréticas e diferenciais de articulagao de fragmentos destes e
de outros sistemas simbdlicos, representam a possibilidade de
a religido ser criada e vivida dentro do contexto da vida e das
culturas populares. (Brandao, 1992, p. 37).
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Segundo Mendonga (1986, p. 116), o movimento
pentecostal é o espago onde se dao as praticas de religiosidade
popular no meio protestante. Esse movimento, segundo o autor,
tem como matriz teoldgica o protestantismo tradicional na sua
expressao nao clerical, especialmente a teologia simples e
facilmente assimilavel dos missionarios metodistas. Nesta
teologia:

asemelhanga do que acontece no catolicismo
popular e também nos cultos afro-brasileiros,
a énfase da pratica religiosa pentecostal
esta no plano da vida diaria, na solugao dos
problemas existenciais. (...) Para as pessoas
a quem a vida nega quase tudo, questbes
transcendentes como a origem do mundo e
do homem, assim como o seu destino final,
jogam muito pouco. Céu e inferno estédo
presentes no discurso pentecostal, mas a
pratica religiosa caminha pelos meandros
complicados dos problemas do cotidiano. (...)
Essa caracteristica pentecostal da énfase na
solugao dos problemas ao nivel do cotidiano é
que o aproxima do catolicismo popular e das
religides populares em geral. (MENDONCA,
1986, p. 116).

Segundo Mendonga (1986, p. 116), a crenga em que
o mundo esta dividido em duas facgbes opostas e em luta
permanente da qual os seres humanos nao podem ficar imunes,
faz com que o pentecostalismo desenvolva mecanismos de
ajuste e equilibrio com que manipulam os poderes do bem e do
mal. O desenvolvimento individual dos dons neotestamentarios
forma especialistas de manipulacdo que atendem as varias
necessidades dos fiéis.

Os motivos pelos quais a religiosidade popular exerce a
funcdo de responder as necessidades concretas cotidianas da
vida é o fato de apresentar uma teologia compreensivel, que
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forneca sentido a essas necessidades. Tanto Brandao (1992)
como Machado (1995) explicitam essa idéia.

Segundo Brandao (1992, p. 31), o catolicismo popular,
a umbanda, o candomblé e outras semelhantes experiéncias
de coletivizagdo do religioso apresentam: uma ecuménica
e tolerante relagdo entre uma abrangente e polissémica
producdo de sentido do real através da religiao; um difuso e
muito manipulavel sistema de controle da conduta através dos
preceitos da crenga; e, finalmente uma oferta de Deus e servicos
generosamente aberta a todos, e vivida mais como agéncias do
que como igrejas.

Machado (1995, p. 47), citando Ropa e Duarte, diz que
esses autores fazem um provocante paralelo entre a umbanda
e a psicandlise, afirmando que ambas teriam uma fungao
terapéutica, fornecendo um sistema simbdlico que permite
pensar e ordenar uma experiéncia antes anarquica e sem nome,
ao mesmo tempo em que reintegra a vivéncia anédmala dentro
de um sistema conhecido de crencas e valores.

No nivel do popular, as exigéncias do cotidiano exigem
que os sistemas de controle e normas sociais sejam mais fluidos
e flexiveis. Uma vez que a religiosidade popular apresenta um
difuso e muito manipulavel sistema de controle da conduta através
dos preceitos da crenca, este pode ser mais um dos fatores que
levam as pessoas a procurar nesse espaco respostas para suas
necessidades cotidianas:

impondo sobre o adepto vagas regras
orientadas ao ‘bem viver’ e subjugando,
sobretudo na umbanda e no candomblé, uma
ética de relagdes entre pessoas humanas e
pessoas divinizadas, todas as religides de
extracdo e relativo controle de fato popular
separam dominios de significagdo do
mundo, orientacdo da conduta, ofertas de
servigos e imposicao de controles e, assim,
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restringem na pratica as obrigagdes do fiel
para com a religido, tanto quanto o poder e o
teor das respostas da religido para com o fiel.
(BRANDAO, 1992, p. 30-31).

A partir das falas de Brandao, Mendonga e Machado,
podemos afirmar que a religiosidade popular se apresenta como
um espago em que as pessoas podem encontrar um sentido em
relagdo a sua realidade e necessidades cotidianas. As praticas
de religiosidade popular normalmente s&o realizadas no ambito
pessoal ou em comunidades, no entanto tém uma grande
margem de autonomia em relagcao as instituicdes religiosas. Por
esse motivo, podem, com mais liberdade, incluir as expressdes
culturais dos diferentes grupos étnicos e sociais que compdem a
gama de seus praticantes.

Nas praticas de religiosidade popular, as expressdes
da cultura popular se acrescentam dimensdes de sagrado. As
expressodes culturais, acrescidas do sagrado, constituem-se uma
forca que alimenta nos membros das comunidades uma postura
digna perante a prépria vida e a sociedade. Isso porque |hes
fornece um sentido aos fatos cotidianos nos diversos campos
da vida.

De que forma a religiosidade popular contribui para a
elaboracdo e a manutencdo do sentido simbdlico as praticas
cotidianas das pessoas? Uma das formas de responder a essa
pergunta é partir da seguinte idéia: para o crente, através da
experiéncia religiosa, o sagrado se incorpora nas coisas, nas
pessoas ou nas situagdes, tornando-as também sagradas. Uma
vez que coisas, pessoas e situagdes pertencem ao ambito do
sagrado, ninguém & responsavel por elas, pois o sagrado foge
ao controle e nao se deve interferir em seu curso normal.

A partir dessa concepg¢ao, a experiéncia religiosa,
traduzida nas praticas de religiosidade popular, pode legitimar a
manutencido de uma situagcido de opressao (é Deus quem quer
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assim); pode ainda apenas oferecer uma explicagao plausivel
para que as pessoas possam encontrar sentido nas experiéncias
e praticas cotidianas na situagao socioecondmico-cultural em que
estdo inseridas; e pode também legitimar a luta por mudangas
sociais (esta situacdo nao estd conforme a vontade de Deus,
portanto deve ser mudada).

Muitas pessoas, principalmente as que vivem em
situacdes de extrema pobreza, remetem as causas dos males,
tais como: doencas, desavencas familiares, intempéries
climaticas ou qualquer situacao dificil a alguma entidade sagrada.
Essa pratica faz com que as pessoas se sintam liberadas da
necessidade de enfrentar suas proprias fragilidades. Se nao
sao elas as responsaveis pelas calamidades que atingem suas
vidas, mas a origem do bem e do mal esta no sagrado, também
sera esse sagrado que devera solucionar seus problemas. O
“Espirito mau” pode ser a origem do mal, enquanto o “que ¢é de
Deus”, o “Espirito bom”, pode ser a origem do bem e da solugéo
do mal.

Um exemplo sobre o recurso de remeter ao sagrado
a causa dos males que afligem as pessoas foi analisado por
Machado (1995, p. 47). Essa autora realizou uma pesquisa
sobre a relagdo entre as idéias religiosas e as praticas sexuais
de membros de diferentes Igrejas Pentecostais.

Machado levantou a hip6tese de que as Igrejas
Pentecostais oferecem doutrinas e meios para que as mulheres
reinterpretem suas experiéncias passadas, a luz de uma nova
identidade social: elas podem ter cometido erros no passado,
mas isso foi porque estavam sob a agdo do deménio. Segundo
Machado (1995, p. 47), nesse caso ha uma “associacao dos
‘desvios morais’ com a intervengao das forcas demoniacas na
personalidade dos individuos”.

Essa crencga leva os pentecostais a retirar do desviante
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a responsabilidade pelas suas agdes, e estimula a compreensao
e tolerancia por parte dos familiares e da comunidade religiosa;
0s pentecostais, mesmo que um dia tenham errado, tém a
possibilidade de imputar ao diabo a responsabilidade por esses
erros. Esta concepcado permite que os fiéis pentecostais se
coloquem mais como vitimas de uma forga sobrenatural do que
como pecadores.

Também a umbanda e a psicanalise (embora esta ultima
pertengca ao ambito da ciéncia) teriam uma fungéo terapéutica
semelhante a crenga pentecostal. Isso porque “fornecem um
sistema simbdlico que permite (a pessoa) pensar e ordenar uma
experiéncia, antes anarquica e sem nome, a0 mesmo tempo
em que reintegram a vivéncia anémala dentro de um sistema
conhecido de crengas e valores”. (Ropa e Duarte, citados por
Machado, 1995, p. 47).

Segundo a concepgao dos praticantes de religiosidade
popular, € na experiéncia do sagrado que se pode encontrar
sentido para a vida, com seus males e seus bens. Este fator
faz com que as pessoas, ao ndo querer ou ndo poder enfrentar
suas fragilidades e se responsabilizar para resolvé-las, possam
também culpar o sagrado pelos seus fracassos. Isso lhes
permite permanecer de cabega erguida mesmo nas situagdes
mais dificeis.

Idéias conclusivas

A religiosidade popular ¢ uma forma de resisténcia
cultural que se insere no quadro das lutas por sobrevivéncia
de grupos ou pessoas marginalizadas. As pessoas vivem
suas praticas religiosas sem muitas interrogacbes sobre a
validade e as funcgdes destas. Para elas, a religido é para se
viver, ndo para se falar sobre ela. O sagrado se justifica por si
mesmo, é intocavel; perguntar sobre o sagrado parece-lhes um
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despropdsito, um desrespeito, falta de fé. Portanto, a resisténcia
cultural que se da através dessas praticas nao é elaborada,
sistematizada, pensada em vista de transformacgdes politico-
econdmicas. Resistir culturalmente € uma necessidade para que
a sobrevivéncia, com dignidade, seja possivel.

Como ja havia constatado Martins (1989, p. 110-137),
um dos tragos da cultura popular € a duplicidade, ou seja, o uso
de gestos que desmentem palavras, que pdem “juntos o afirmar
e 0 negar, o obedecer e o desobedecer”. Duplicidade essa que
se manifesta na linguagem metaférica, no oculto, no dissimulado,
no siléncio, na aprovagao publica daquilo que é permitido pelo
dominante e no comportamento privado daquilo que é proibido,
mas que, segundo o marginalizado, é o necessario. Se nao se
pode enfrentar os mais fortes com argumentos ou outras formas
de resisténcia devido aos riscos de perder o quase nada que
Ihes resta, o recurso é fazer com que os outros, os que podem,
acreditem que suas propostas e intervencdes foram aceitas.

A duplicidade cultural, no caso de muitas comunidades
marginalizadas, ndo é s6 adotada no campo sociopolitico-
econdmico, mas também no campo religioso. As pessoas se
apresentam junto ao clero local como se ndo participassem
de praticas religiosas questionadas por este, mas continuam
realizando-as na clandestinidade, vivendo conforme suas
crengas e, através delas, enfrentando os “males da vida”. Com
essas praticas, quando as pessoas se sentem impotentes para
enfrentar seus males, enfrentam-nos simbolicamente; caso esse
enfrentamento fracasse, responsavel pelo fracasso € o sagrado,
que ndo cumpriu sua parte. Essa postura lhes proporciona um
sentimento de dignidade humana perante elas préprias e a
sociedade que as cerca. Na vivéncia cotidiana da religiosidade
popular, seus praticantes podem ser o que sdo, embora os outros
tenham a impressao de té-los convencido do contrario.

A resisténcia cultural mantida pelas praticas de
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religiosidade popular pode-se traduzir em resisténcia politico-
econdmica. No entanto, a resisténcia cultural mantida pelas
praticas de religiosidade popular ndo necessariamente tém que
traduzir-se em elemento de transformacao politico-econémica.
No caso de muitas comunidades, s6 o fato dessas praticas
contribuirem para a manutencdo do sentimento de dignidade
dos membros da comunidade e lhes oferecerem significado
simbdlico-religioso para os diversos setores de suas vidas
cotidianas ja Ihes é de grande valia.
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O NEOPENTECOSTALISMO E AS
MEDIAGOES DA PROSPERIDADE

DRrance ELias DA SiLva'

Resumo

O presente artigo aborda, de forma sucinta, aspectos centrais da
praxis religiosa neopentecostal. A referéncia institucional que tomamos
por base, & a Igreja Internacional da Graga de Deus, situada na
cidade do Recife. O infortinio, a doenga, o afeto sdo realidades que
tém, como pressuposto fundamental, uma situagdo de vida avaliada
em ruina, desafortunada, sem prosperidade. A experiéncia religiosa
neopentecostal tem-se constituido na vida dos fiéis que aderem ao
seu pertencimento, em uma estratégia subjetiva de forga e esperanca,
por querer ver realizados desejos e necessidades que apontem na
diregdo de uma vida boa. As béncgaos provenientes do seio divino séo
resultados do sacrificio que o fiel exige de si.

Palavras-chave: dinheiro, béncgaos, sofrimento, doagdo, carisma.

Abstract

The present article treats in a concise way the central aspects of
neopentecostal religious practice. The institutional reference we
take as basis is the International Church of God’s Grace situated in
the city of Recife. Misfortune, disease, affection are realities that
have, as fundamental presupposition, a life situation estimated in
ruin, misfortunate without prosperity. The neopentecostal religious
experience has been constituted in a subjective strategy of force and
hope. They want to see achieved wishes and needs that point out to
the direction of a good life. The coming blessings from God’s breast are
results of the sacrifice that the believer demands of himself.
Key-words: Money, blessings, suffering, donation, clarism.

1 Breve contexto

Omundo urbano, no geral, tem cara e rosto revelador de
uma realidade que parece tramar contra a vida humana e
que, sem duvidas, vem consolidando convicgbes perceptiveis
por toda a sociedade, como criticas ao horror econémico. Essa
realidade desencadeada por uma agenda de interesse, ha
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muito colocada numa perspectiva neoliberal?, impacta a vida
cotidiana das pessoas nas grandes cidades. Na introdugéo do
presente estudo, sinalizamos para uma realidade que teriamos
como pressuposto. Vale lembrar e ampliar, agora, um pouco
mais essa reflexao. Tal realidade vem fazendo eclodir denuncias
fortissimas contra a globalizagdo sob a o6tica financeira, que
aumenta o empobrecimento?; contra o desemprego, que acena
numa definicdo estrutural e que ameaca o futuro da humanidade;
contra a obrigatoriedade de aceitar a pessoa humana reduzida
a mercadoria descartavel; contra a liberalizac&o total do sistema
financeiro, que aumenta a cada dia a especulagao perversa;
contra o dominio do pragmatismo, que se confirma no imediato.
Essa agenda, embora aqui colocada em perspectiva global,
invade a esfera microssocial de nossa vida e ela, em sua
natureza especifica, vem tomando, por realismo, uma lei do
mercado econdmico, obcecado por rentabilidade a curto prazo
e, muitas vezes, sem moral. As financas, portanto, voltam-se
contra a prépria economia. Assim, torna-se “normal” pér de lado
as pessoas humanas.

O esquecimento das conseqiéncias humanas relega a
protecao publica ou a generosidade privada o cuidado dos que
foram e estdo, a cada dia, sendo desprezados pela corrente de
interesse liberal, apressada em se desfazer de obrigagdes sociais
que julga abusivas. E o que acontece com o desemprego®, pois,
apesar de tantos governantes apresentarem sucessivos planos
e somas consideraveis destinados a combaté-lo, a situagao
continua em ascensdo. Algumas familias estdo na terceira
geracao de desempregados, e jovens nao conseguem fundar
um lar. O trabalho cada vez mais raro aumenta a inquietacéo
diante do futuro®. A situagao de pobreza constatada no mundo
todo agrava o individualismo, o que contribui para se consolidar
a exclusdo. Ha quem observe que a pobreza se tornou hoje,
menos do que em periodos anteriores, uma condi¢do social:
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Em consequiéncia de todas essas mudangas,

especialmente nos paises industriais, a vida
tem se tornado, mais do que antes, um fluxo.
Manter uma identidade coerente e ter uma
carreira profissional como um todo depende
muito mais do individuo do que antigamente.
Nas regides mais ricas do mundo, até a
pobrezaé, menos do que antes, umacondigao
social. A pobreza tornou-se individualizada.
As pessoas adaptam-se de forma ativa a
todas as coisas que encontram a sua volta,
inclusive a assisténcia governamental e todo
tipo de outras mudangas, tais como entrar e
sair da pobreza. A pobreza costumava ser,
mais do que hoje, uma condigéo social, como
o casamento ou a velhice. (GIDDENS, 2004,
p. 49)

Embora a posicdo de Giddens se pretenda universal,
ha que admitir concordancias. Por exemplo, em termos de
Brasil, como nao aceitar a pobreza como condi¢ao social, se
a procura de um profissional por emprego, com idade entre 50
e 55 anos, na esperanga de mudar de situagdo, € sentida com
muita desesperanca? As pessoas tendem a se acomodar de fato
porque nao véem alternativas.

Esse breve registro leva-nos a dizer que se agrava, em
termos sociais, o fosso entre os beneficiarios do crescimento e
desses excluidos. A tonalidade de cenario amedronta a pessoa
humana, fazendo-a perguntar a si mesma: qual rosto humano
esta vida ainda tem? Quando percorremos, com nosso olhar,
os rostos dos fiéis com suas carteiras de trabalho levantadas no
momento da oragao forte, em determinada igreja neopentecostal,
tanto quanto a indignagao, certa ira perpassa os gritos, que, para
nos, se confundem com as oragdes. A “ira” exprime um quadro
profundamente desumano instalado de forma global:
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Multiplicagdo das massas urbanas sem
trabalho ou de grupos humanos que
subsistem gragas a empregos instaveis e
pouco produtivos; na faléncia de muitas
pequenas e médias empresas; na destruicdo
e deslocamento forgado de populacdes
indigenas e rurais; na expansdo do
narcotrafico, particularmenteemsetoresrurais
cujos produtos tradicionais foram excluidos
da concorréncia do mercado; na falta de
seguranga alimentar; na desestabilizagao
das economias nacionais, provocadas as
vezes por uma especulagao internacional nao
controlada; nos desajustes nas comunidades
locais, causados por projetos de empresas
multinacionais que nao levam em conta os
interesses dos moradores®.

O Atlas da filiagao religiosa e indicadores sociais
no Brasil (2003, p. 40), traz o seguinte perfil demografico e
socioecondmico dos pentecostais:

Do ponto de vista demografico, os
pentecostais habitam mais as zonas urbanas
do que as rurais congregam mais mulheres do
que homens, mais criangas e adolescentes
do que adultos, e mais negros, pardos e
indigenas do que brancos. Em relacdo aos
aspectos sociais, nota-se que os casamentos
dos pentecostais sdo basicamente do tipo
‘socialmente civil’, enquanto todas as outras
formas de unido se apresentam inferiores
ao perfil médio brasileiro. Em matéria de
educacdo, se caracterizam por um nivel
muito elementar, uma vez que os seus fiéis
possuem, sobretudo, cursos de alfabetizagéo
de adultos, antigo primario e primeiro grau.

No que diz respeito as atividades econémicas
0s pentecostais sao caracterizados por um
forte desvio positivo em relagéo aos ‘servigos
pessoais’ e, nesse setor, eles ocupam,
frequentemente, o emprego doméstico com
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Frente a realidade assim, de uma forma ou de outra, ndo
se pode negar a um lider religioso nao té-la por referéncia, a fim
de mobilizar grandes massas, haja vista que sua percepgéo da
realidade passa por entendimento de que o valor da vida parece
ndo existir e a dignidade humana muito menos respeitada. Pelo
fato de os extremos de pobreza e riqueza serem marcantes nos
espacos urbanos, constatam-se fortes conflitos e atritos, muitas
vezes, incontrolaveis. O drama da vida humana, aqui, parece
residir no sofrimento. E, em face desse contexto, minimamente
refletido, € que podemos inserir a questdo do infortunio, da
doenca, do afeto e da falta — aspectos a que nos referimos como
centrais e de preocupacgao religiosa até os dias de hoje e, sem
duvida, suportes da praxis religiosa nheopentecostal.

Em paragrafos anteriores, propusemos aspectos
referentes a determinada realidade social e global.
Acrescentaremos “lenha nessa fogueira”, ao destacarmos um
quadro geral. Nao distante da nossa atualidade — a propdsito
do Dia Mundial da Alimentacdo e do Dia Internacional da
Erradicagdo da Pobreza, ambos celebrados em 16 de outubro
de 1997 —, foram publicadas importantes informacgdes por fontes
sérias e de significativa influéncia na opinido publica, como
PNUD (Programa das Nagbes Unidas para o Desenvolvimento)
e OCDE (Organizagdo para a Cooperagdo Econbémica e
Desenvolvimento):

Em 1947, o planeta tinha uma populagao de
cerca 2,3 bilhdes de pessoas, e o numero
de pobres era 400 milhdes, correspondendo
a 17,4% da populagdo. Em 1997, os 1,3
bilhdes de pobres correspondem a 22,8% da
populacdo mundial (cerca de 5,7 bilhdes)”.
Em sintese, de um lado, “o nimero de pobres
cresce cerca de 25 milhdes por ano” o que
quer dizer que, “um quarto da populagao
mundial vive na pobreza”, ou seja, para os
padrées da ONU vivem com até US$ 370
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anuais ou “até menos de um ddlar por dia,
apesar do crescimento da riqueza mundial”.
“Se o numero de ricos dobrou em 50 anos,
o de pobres ftriplicou”. A subnutricdo e o
analfabetismo também sdo alarmantes,
conforme o mesmo relatério, os subnutridos
sao 840 milhdes de pessoas, dos quais 140
milhdes séo criangas. “Cerca de um bilhdo
de pessoas sdo analfabetas e um nimero
maior ainda nao tem acesso a agua potavel”.
Todos esses dados sao dramaticos por que
se sabe, “que um investimento anual de
1% da renda mundial, durante vinte anos,
melhoraria a vida de varias centenas de
milhdes de pessoas’.

Constatamos com os indicadores acima expostos —
mesmo que os atualizemos passados oito ou nove anos — que
0 numero de pobres nao s6 cresceu estatisticamente, como
também estdo sendo excluidos de poder gozar dos resultados
positivos de todo processo de modernizagdo da sociedade.
Essa modernizacédo significaria a incorporacdo de ganhos
materiais e simbdlicos a vida cotidiana. Diante de tal situacéo,
nao seria estranho concluirmos que esses pobres, segundo
certos mecanismos politicos que insistem em n&o beneficia-
los, ha muito n&o sdo considerados pertencentes a este mundo.
Assim, hiato social de tamanha ordem mutila aqueles que, para
manter o emprego, se submetem a ritmos de vida excessivos e
a condicdes de trabalho e de remuneragao que tocam o limiar
da injustica. ‘Subnutricao’, ‘analfabetismo’, ‘o ndo acesso a agua
potavel’... —realidades também do Brasil que sinalizam sofrimento
de todo tipo e, em especial, o sofrimento por causa das doengas®.
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2 O infortunio

Comegamos por uma pergunta: de que um fiel da Igreja
Internacional da Graca de Deus mais receia nesta vida? No inicio
de uma entrevista, a fiel relata:

Entrei na Igreja da Graga, porque estava
passando por um problema muito dificil na
minha vida, na area profissional, na area
sentimental, no sentido geral de tudo. Eu
nao me sentia uma pessoa assim feliz. Eu
me sentia com um vazio na alma muito
grande, que eu nao sabia como preencher
esse vazio, ndo tinha uma saida, ndo havia
uma explicagdo para mim como pessoa
humana. Nao podia me iludir que eu era feliz.
(Entrevista).

Nada mais significativo para representar o infortinio
do que a desgraca. Qualquer fiel digno de seu pertencimento
religioso saberia descrevé-la, com toda for¢a e sentido nos dias
de hoje: medo do “vazio”, do “fundo do pogo”, do estar “amarrado”;
medo de uma situagao “arrebentada”, medo do “cair’. Obter uma
graga €, ao que parece, o desejo comum as pessoas que buscam
admitir as virtudes que lhes permitirdo éxito, evitando, assim, os
infortunios. A desgraga, antes de tudo, € uma situagao concreta;
o infortunio, algo vivido e sentido na pele, latente no grito, no
lamento, na dor humana; a ruina, o despejo do individuo da
condicdo de pessoa humana para viver na derrota. Tal situagao
imprime no fiel que aderiu a sua Igreja um movimento incessante
motivado pela fé em busca de obter sempre a vitoria: a vitéria
sobre o infortunio. Essa vitéria, mais do que contar com bens
materiais que favorecem comodidades e bem-estar, aponta para
a sobrevivéncia em meio a uma sociedade que insiste em por
de lado as pessoas que, marcadas por uma desvantagem, sao
marginalizadas: a vida os castiga cada vez mais.
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Foi por causa das minhas dores que fui para a
igreja da graca. Eu vivia muito doente, minha
vida estava muito doente, minha vida estava
insuportavel. Sofria da coluna, cansago nas
pernas, tomava remédio controlado. A vida
era muito sacrificada. A quem recorrer?
(Entrevista)

O infortunio, a desgraga, a miséria constituem condigao
real que revela apenas que a pessoa vive, mas vive mal: com
dor, sem emprego, sem teto; busca, até, recompor os afetos. O
desafortunado afetivamente sofre por lhe faltar quem o admire,
por nao sentir-se querido, desejado. Os espacos tradicionais
de sociabilidade provocadores de encontros, o mundo urbano
atual os desfez, trazendo caréncias e rostos de falsidades
(Cf. PIERUCCI; PRANDI. 1996 p. 27). O infortunio & também
0 avesso do encontro. E a pergunta que nao quer calar ja foi
expressa pela entrevistada acima: “A quem recorrer?”.

Historicamente, a religido sempre teve em seus bracos o
infortunio, o sofrimento, a dor, o mal e a morte. Cada uma possui
sua literatura de confronto com essas representagbes sociais
da finitude humana, firmando posicionamento e solugdo. “Quem
nunca sofreu, que sabe?” ja dizia o eclesiastico. As pessoas
sempre buscaram nas religides respostas e consolo para uma
dessas questdes. Isso é por demais primitivo, em se tratando
até de fungao social da religido. Uma fungao basica se poderia
dizer. Durkheim, sociologicamente, teve isso presente, nas suas
analises, quando refletiu:

Afungao dareligido é fazer agir-nos, é auxiliar-
nos a viver. O fiel que se comunicou com
seu Deus nao é apenas um homem que vé
novas verdades que o descrente ignora; ele
€ um homem que pode mais. Ele sente em si
mais forga seja para suportar as dificuldades
da existéncia, seja para vencé-las. Ele esta
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como que elevado acima de sua condi¢ao de
homem. Acredita salvo do mal sob qualquer
forma. O primeiro artigo de toda fé é a crenga
na salvagao pela fé (1996, p. 30 et seq.).

‘Sentir em si mais forca’ para suportar ou vencer as
dificuldades da existéncia € buscar na Religiao respostas as
necessidades humano-sociais. Nao se trata de recorréncia a
apenas um sistema de crengas e coisas sagradas; referimo-
nos a algo anterior, a um movimento que esta no individuo e
nao desagua logo, de imediato, num sistema ao qual tem que
recorrer — um sentido. Esse € o ponto de partida, e a religido o
acolhe. Acolhe a pergunta do “por qué?” do infortunio, da dor
do sofrimento, do entendimento do mal como parte da vida e da
morte, como finitude ou nio:

Religidao é, com efeito, o supremo esforco
para eliminar o sofrimento na desesperada
tentativa de afirmar, ora que o sofrimento
nao existe, ora que é sombra de pouca
consisténcia, ora que logo sera superado
pela felicidade eterna [...]. Um paradoxo
da religiao €, portanto de se alimentar do
medo do sofrimento, de depender dele nesta
perspectiva, e por outro lado de combaté-
lo, de querer suprimi-lo. A ambiglidade
do homem e de sua vida concentra-se, de
qualquer modo, noinstante do seu sofrimento.
Explicando o sofrimento explica-se o ser
humano. A Seicho-no-Ié tenta dissolver a
impressédo do sofrimento na convicgao que
0 pensamento positivo o vence; o Budismo
tanto aceita a realidade do sofrimento no
homem que combate sua raiz no desejo,
pregando assim o ascetismo da aspiragao ao
nada; o Cristianismo faz apelo a um Messias
que transforma o sofrimento do castigo em
sofrimento de redencgéo, isto é, promessa de
eternidade feliz. (LEPARGNEUR, 1985, p.
50).
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As palavras de Geertz,(1989 p. 119) nao ficam distantes
das de Lepargneur e se apresentam bastante oportunas para
compreendermos a relagéo religido e significado do sofrimento
€ vermos que a busca dos fiéis por “respostas” a essa condig¢ao
humana tem importancia fundamental se pensarmos que o
humano precisa de amparo:

Como problema religioso, o problema do
sofrimento é, paradoxalmente, ndo como
evitar o sofrimento, mas como sofrer, como
fazer da dor fisica, da perda pessoal, da
derrota perante o0 mundo ou da impotente
contemplagdo da agonia alheia algo toleravel,
suportavel — sofrivel, se assim podermos
dizer.

Toda a discussdao em torno do sofrimento feita pelo
referido autor leva a conclusdo de que o sofrimento precisa
urgentemente ser compreendido ou explicado pelo que sofre e
por todos aqueles que se deparam com o sofrer.

Assim, o homem religioso busca um sentido; as formas
histéricas de religido acolhem essa busca, dando “respostas”.
Essa relagdo ndo € nova, pois a teoria weberiana da religido
assim ja entendera (Cf. BOURDIEU, 1992, p. 52), embora, sob
a otica do interesse, na perspectiva de dominagcdo da parte
da orientacao religiosa. No momento, porém, ndo almejamos
destacar tal aspecto e sim algo mais de base e em torno da
importancia e papel da religido em acolher os pedidos de socorro
mais prementes do ser humano.

3 Adoenga

O sofrimento causado peladoenga sempre acompanhou

a historia religiosa dos sujeitos. E, com certeza, ndo péde ser
explicado tdo-somente, por exemplo, pelas “perturbadas relacdes
interpessoais”. A possibilidade do sofrimento & inerente a prépria
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existéncia dos corpos dotados de sensibilidade, ou seja, aquestao
deve ser entendida a partir das reagcdes humanas aos males e
riscos que atingem ou ameagam 0s seres humanos em seus
contextos de vida e de sociedade. Aqui, 0 Neopentecostalismo
insere em seu campo um aspecto bastante crucial na vida de
um fiel — a busca pela cura divina:

A cura viria ao encontro do conjunto de
enfermidades fisicas e psicossomaticas, num
pais no qual o atendimento médico passa por
umacrisecronica:atendimentogovernamental
precario e o particular inacessivel a maciga
maioria da populagdo. Em suma, as politicas
de saude no Brasil reproduzem o modelo
econdmico excludente, que condena a morte
extensas faixas da populagao. Acrescentam-
se as diversas agressdes ao meio ambiente,
a poluigcéo sonora, a presenca de agrotoxicos
e outros agentes quimicos na alimentagéao,
geometricamente multiplicadores de uma
infinidade de doencas; e mais, a falta de
saneamento basico, cujo alvo principal séo
as criangas. As que sobrevivem carregam
sequelas pelo resto de suas vidas. O quadro
das doencas mentais é ainda mais alarmante.
Praticamente inexiste um atendimento
ambulatorial qualificado para aquilo que
0 senso comum denomina de ‘doencas
nervosas’. Persiste uma gama de neuroses
e psicopatias adicionada as sociopatias, na
propor¢cao em que se ampliam os segmentos
da populagdo submetidos ao estado de
miséria, num ambiente de violéncia, inclusive
institucional. Portudoisso, qualquerpromessa
de cura recebe uma resposta imediata
€ massiva, sobretudo quando de origem
religiosa. Nas regides absais da subjetividade
coletiva existe uma expectativa permanente
de intervengao divina e arrasadora capaz
de transformar radicalmente o contexto de
sofrimento e abandono. (BITTENCOURT,
[s.d.], p- 31 et seq.).
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A imagem fornecida pelo referido cenario obedece
— parece-nos — a um ciclo de morte, causando a sensacao
de que essa modernidade-mundo € incapaz do amparo, do
acolhimento e, mais ainda, traiu a sua propria missao: dever,
perante cada individuo, de eliminar-lhe a dor, curando suas
doencas. Nao é essa a critica feita a Medicina moderna, que
transformou a dor em problema técnico? O sofrimento causado
pelas doengas, como realidade visivelmente presente no espaco
religioso neopentecostal, percorre, agora, um ciclo diferente do
ciclo que insiste nos portadores de suas enfermidades de que
a saida é a morte: busca encontrar os responsaveis ocultos por
tal sofrimento. Embora numa linha de nao-preocupagéo com a
transformacado do mundo, esse tipo de experiéncia pentecostal
“poe o dedo nas feridas dos pobres”, dizendo — contraditoriamente
ao que sugerimos como responsaveis subjacentes aos cenarios
que acima consideramos “causadores” — que o responsavel pelo
sofrimento causado pela doenca é de ordem da malevoléncia
de um espirito, ou seja, aos olhos do crentes, “a doenca é
causada pela presenca do mal (do demdnio) no corpo. Assim
sendo, Sata, as vezes, manifesta-se no momento da imposi¢ao
das maos. Entdo, o exorcismo torna-se necessario” (CORTEN,
1996, p. 72).

A estratégia neopentecostal ndo deixa duvida quando,
por exemplo, analisamos uma de suas significativas expressoes,
como a Igreja Internacional da Gracga de Deus, que, ao buscar
0s responsaveis pelas dores e sofrimentos dos fiéis, ndo sinaliza
para planos de governos, cenarios internacionais, algum inimigo
estrangeiro, rumos da economia etc., mas identifica o deménio
como negagao do progresso da fé religiosa, pois esta deseja
um mundo inteiramente evangélico. Por isso, a conversao
acontece para o interior da comunidade; o que fica de fora esta
sujeito a agao do maligno. O maligno povoa o universo cultural
religioso e, sobretudo, o neopentecostal — clara demonstracdo
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de resisténcia ao mundo secular, para o que faz valer a forga do
encanto como pressuposto para explicacao das coisas racionais.
Nessa perspectiva, o sofrimento causado pela doenga, a dor,
nao decorre de injustiga social; pelo menos, no nivel do discurso,
nao é por esse eixo que tudo se explica:

Minha vida era totalmente bagungada.
Sentia muita desunido... Quando a gente
chega na igreja normalmente a gente chega
arrebentado. Entdo ha um avivamento da
fé. O trabalho de evangelizagdo, o trabalho
de pregagédo abre e examina nossa mente
e a partir dali, vocé vai vivendo a fé e vai
colocando em pratica. Vai havendo uma
quebra, porque a pessoa chega cercada de
varios demdnios. Entdo, com isso, o diabo se
afasta da pessoa, e aquele mal que perseguia
vai desaparecer. A visdo agora ndo vai mais
ser uma visao do passado, vai ser uma visao
espiritual, uma visdo de sé coisas ligadas
a Deus. Entdo, Deus, tendo misericordia,
nos abraga. Eu cheguei cansado com o
meu fardo. Ele retirou e me aliviou. E fiquei
(Entrevista).

Nao se pode negar que, nessa fala, na qual se misturam
vida cotidiana e crencga religiosa, ndo ha como separar saude
e salvagdo, doenca e pecado. Historicamente, na simbdlica
do mal do universo religioso cristao, ele — o mal — “aprisiona”
e Deus salva, “libertando”. Se percebermos, de forma atenta,
o contido na situagdo acima descrita pelo fiel, deparamo-nos
com a circunstancia de quem estava “arrebentado”, “cercado
de deménios” e revela o quanto era urgente que o mal fosse
“arrancado a forca”. Impossivel sair, sozinho, do atoleiro; é
preciso “alguém” ajudar de fora, para o peso do fardo ser aliviado.
Lepargneur (1985, p. 120) refletia, ao tratar sobre a simbdlica do
mal, a luz dos textos biblicos, que o0 homem esta dividido: nele,
operam-se a morte e a vida. Essa dicotomia, de ha muito, afeta
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todo o universo de nossas representagdes: a liberdade milita
contra o mal; a luz, contra as trevas; a transparéncia, contra a
opacidade; a identidade, contra a alienacao; a coeréncia, contra
a desordem; a alegria, contra o sofrimento; o amor, contra o édio
ou a indiferenca. Assim, ativo ou passivo, o mal ndo é apenas
categoria do real — conclui o referido autor — como categoria do
real que &, ele também informa os modos biblicos € humanos
de pensar, julgar e falar. Ndo é exatamente isso que esta
representado na fala acima em destaque?

Sem perder de vista a questao do sofrimento causado
pela doenga, R Leriche, citado por Canguilhem (1995, p. 67),
havia dito: ‘[a] doenga é aquilo que perturba os homens no
exercicio normal de sua vida e em suas ocupacgoes e, sobretudo,
aquilo que os faz sofrer’. No saber da légica neopentecostal,
quanto as doencas de origem espiritual, ndo ha como recorrer,
para sua explicagdo, a causas histéricas e humanas. Aquilo que
“perturba” um fiel na dor, na doenca e na pobreza deita raizes
em algo, assim, transpessoal. A consciéncia do seu corpo,
diante de uma situacéo de estado de doencga, torna-se possivel
no momento de deixar-se exorcizar®. Dai, os longos testemunhos
sobre curas no dia-a-dia das igrejas.

No universo religioso neopentecostal — podemos dizer —,
a doencgarevela a existéncia de um inimigo ou a sua causa maior:
odeménio. Em “Orixas, caboclos e guias: deuses ou dembnios?”,
o Bispo Macedo (1990, p. 68 et seq.), da Igreja Universal do
Reino de Deus, aponta que a possessao demoniaca, além de
estar ligada a questao do pecado, se revela nas doencgas, o que
tem sido uma constante na vida cotidiana de muitos fiéis que
chegam a igreja. O autor apresenta uma relagdo que contém
sinais de possessdo, os quais, segundo ele, sdo sintomas, ha
muito, idenficados:

1.nervosismo, 2. dor de cabecga constante, 3.
insbénia, 4. medo, 5. desmaio ou ataques, 6.
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desejo de suicidio, 7. doengas cujas causas
0s meédicos ndo descobrem, 8. visbes de
vultos ou audi¢cdo de vozes, 9. vicios e 10.
depressao.

De fato, por intermédio do exorcismo, toda essa situagao
tem sido transformada, imprimindo uma saida por completo de
quem vinha causando tantos atos de danagcao sobre o corpo,
sobre a vida. Por tal razdo, normalmente os pastores insistem
em afirmar, em suas pregacgdes, que os médicos ndo conseguem
entender o mal de que se sofre, pois este é de origem espiritual.
Frente a tudo isso, ndo poderiamos deixar de concluir que o
fim da dor e do sofrimento significa a vitéria do Bem contra o
Mal. Sobre essa questao, reflete Hervieu-Léger (1997, p. 41):

Dentro do universo cristdo tradicional, o tema
da cura esta regularmente associado ao da
salvagdo, a ultima sendo metaforicamente
significada (e praticamente antecipada) na
primeira. Nos movimentos de renovagao
religiosa em terreno cristdo (particularmente
emalgumascorrentescarismaticasfortemente
marcadas pela psicologia e pela teoria
das relacbes humanas), observa-se com
freqUéncia uma inversao das perspectivas: o
tema da salvagéo ndo remete mais a espera
— culturalmente desvalorizada — de uma vida
em plenitude num outro mundo. Ele funciona
como um marco simbdlico que alarga o pedido
de cura a todos os aspectos da realizagao de
si. Esta busca de uma tao total realizagao de
si mesmo no mundo esta perfeitamente de
acordo com a cultura moderna do individuo.
Nesta maneira moderna de articular salvacao
e cura, é a visao da salvagdo que aparece
como metéafora da cura, um modo de dizer
que a saude total, alcangada neste mundo,
implica a integridade ao mesmo tempo fisica,
psiquica e moral do individuo. E a evocacgao
da “salvagdo” ndo passa de um modo de
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desafiar a medicina moderna para que
assuma esta concepgao integrada do que é
humano.

Em “The Sociology of Religion”, Max Weber (1963) trata
a questao do sofrimento na perspectiva religiosa, ao investigar a
idéia de teodicéia no capitulo IX, intitulado “Theodicy, Salvation,
and Rebirth”:

Quanto mais o desenvolvimento tende
em direcdo das concepgbes de um deus
unitario transcendental que é universal,
mais ha um aumento do problema de como
0 poder extraordinario de tal deus pode ser
reconciliado com a imperfeicdo do mundo
que ele criou e governa (p.138-139)™.

O referido autor segue sua reflexdo, tomando por base
resultados de um questionario direcionado a trabalhadores
alemaes, afirmando que isso

de fato um questionario recente, submetido
a milhares de trabalhores alemaes, revelou
o fato que suas rejei¢cdes da idéia de Deus,
foi motivado ndo por argumentos cientificos,
mas por sua dificuldade de reconciliar a de
providéncia com a injustica e imperfeicdo da
ordem social. (p. 139)"2.

Assim, segundo Erp (2006, p. 139), em analise do
capitulo acima, “de acordo com Weber, a religido funciona
na sociedade, por um lado, como explicacao insuficiente ou
convincente do sofrimento, enquanto que, por outro, mostra
que diferentes sistemas de crenga criam diferentes sociedades
através da explicagdo que dao do sofrimento. A seguir, afirma
que o sofrimento enquanto experiéncia social é o fundamento e
fungao da religido na sociedade”. A reflexao anteriormente citada
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de Hervieu-Léger apresenta-se, entdo, como uma exemplificagdo
da posigcao weberiana, segundo essa breve analise de Erp.

3 O afeto e a falta

Assim, no relato dos fiéis sobre seus males, o pastor
compreende a experiéncia de uma vida completamente
“baguncada”, “amarrada”. O fiel chega a igreja, testemunhando
logo sua vida desorganizada e, 1a na frente, perante o altar, logo
apos alguns dias, testemunha seu alivio e adesao: “Cheguei
cansado com meu fardo. Ele retirou e me aliviou. E fiquei”. E
por que ficar? O fiel, na entrevista acima apresentada, sente
que, no mundo em que vive, ndo ha unido e o mal persegue. Do
ponto de vista antropoldgico, a fé, como elemento vital, sinbnimo
de confianga, algo inerente a qualquer ser humano, esta
despedacada. Possivelmente, a vinculagdo social em seu grupo
fundamental de referéncia esta quase desfeito (por exemplo,
o vinculo social familiar). A conversao ou, para falarmos mais
sociologicamente, a adesdo a uma experiéncia de organizagao
religiosa revela, quase sempre, necessidade de pertencer, isto
€, de manter vinculo, ja que a imagem que o fiel usa para dizer
de sua situagao é “bagunca’”, “arrebentada”, “desuniao”.

Segundo Hellinger (1998, p. 25), em nossa vida de
relacionamentos tdo diversos, ha necessidades fundamentais
em permanente atuacdo: a necessidade de pertencer ou de
vinculacao, a de preservar o equilibrio entre o dar e o receber e a
de ordem. As trés — fundamentalmente humanas — ndo estariam
colocadas no nivel da representacdo na entrevista acima? A
necessidade do pertencimento ou da vinculagdo (HELLINGER,
1998) perpassa todos esses niveis de relacionamentos. A
“perturbacdo” na vida de uma pessoa, como a referida na
entrevista antes citada (Entrevista n°® 03), situa-se, por certo,
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no bojo de tais niveis de relacionamentos, os quais revelam,
entre outras coisas, sofrimento na ordem do afeto. Sofrer,
por exemplo, por causa do enfraquecimento da referéncia
comunitaria fundamental, ou seja, das relagbes familiares,
decorre do afeto: contato, a escuta do outro, a atencéao, o sentir-
se pessoa, 0 sentir-se existir, o tocar, o dar e o receber. Tudo
isso sao faces ou expressodes do vinculo social. Sofrer por causa
do afeto significa estar ‘cercado de deménios’, ou seja, cercado
de desafetos, de tendéncias que separam ao invés de unir. Ha
urgéncia em recompor vidas assim. A necessidade do afeto
reclama, em favor da pessoa, compreensao, assisténcia, ajuda,
nas dificuldades: “Entao, Deus tendo misericérdia, nos abraca”.

As dificuldades s&o reveladoras das faltas, quando
tentamos, aqui, especificar um sofrer causado pelo infortinio,
um sofrer causado pela doenca, um sofrer causado pelo afeto.
Esses sofreres estdo colocados aqui como pressupostos para
o entendimento da questdo “Neopentecostalismo e dinheiro”,
0 que nos obriga a refletir na perspectiva de uma “Sociologia
da Falta”. Falta ao fiel saude, porque um espirito maligno se
apossou de alguma parte de seu corpo, tornando, presentes, a
dor e o cansaco; faltam valores significativos que poderiam estar
servindo de orientacéo para o fortalecimento da relagao pessoa
e sociedade, pois, na situagao de nosso entrevistado acima, a
vida fora do templo é um “fardo”; falta um lugar para onde ir e
la ser motivado para a confianga; falta religar todas as coisas a
uma referéncia de sentido que passaria a ser maior que tudo. E
dentro dessa perspectiva sociolégica da falta, ndo se pode negar
que existe uma batalha travada, no dia-a-dia, pelas pessoas,
por quererem ver realizados seus desejos e, de preferéncia, de
maneira vantajosa. Entre tantos desejos puramente humanos,
ter dinheiro para pagar e quitar dividas materiais se sobressai
no mar de preocupagdes que caracterizam as mais prementes
necessidades. Se o dinheiro movimenta as pessoas, fazendo-as
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levantar bem cedo do dia, para ir a sua busca, nao seria diferente
para um fiel neopentecostal que aspira (e se vé motivado) a ser
prospero financeiramente:

Veja, temos que ter dinheiro. Ninguém
vive sem dinheiro pra sobreviver, légico. E
fundamental dinheiro e fé. O que adianta
vocé ter uma porgao de dinheiro e nao ter fé?
Dinheiro é uma coisa material, a gente ndo
deve dar muita importancia. Afé é que produz
tudo isso; isto &, a conquista pelo dinheiro.
E se vocé nao tem fé, o dinheiro possa ser
que venha, mas nao vai ser abengoado com
certeza. (Entrevista).

Sofrer por causa da falta de dinheiro, além de
impossibilitar o pagamento das dividas feitas com sofreguidao,
torna distante a posse e o desfruto dos bens que o mundo coloca
a disposicao e que sao indispensaveis para aquilo que poderia
ser entendido uma vida de qualidade. Ter dinheiro configura,
antes de tudo, a possibilidade da “posse” daquilo que o desejo
expressa adquirir permanentemente: prosperidade. Fé e dinheiro
juntos constituem o propésito mais dindmico que o membro de
uma igreja neopentecostal pode estabelecer como meta, na
realizagdo de sua felicidade. Recorrentemente associada a
acao de dar, a fé, com frequéncia, é referida no espaco religioso
neopentecostal, como elemento fundante da acao no cotidiano
dos fiéis. Seja qual for a licado econémica identificavel no discurso
teoldgico de uma dessas expressdes religiosas, encontra-
la-emos amarrada, sistematicamente, pela fé. Esta também,
modifica a natureza do dinheiro, no sentido de remeté-lo a outro
significado para fora dele mesmo, levando-o a se constituir em
um signo: “O dinheiro é o sangue da Igreja, pois carrega consigo
parte das vidas das pessoas (tempo, suor, inteligéncia e esforgo
para ser conseguido)’. (MACEDO, 1996, p. 21).
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Dai, viver abengoado, na linguagem neopentecostal, por
exemplo, para membros da Igreja Internacional da Graga, é estar
em harmonia com a vontade de Deus. “E fundamental dinheiro e
fé” na medida em que isso corresponde ao designio da Criacao.
Como duas realidades de poder, ambos, dinheiro e fé, séo
providénciasdivinas, porém, desde quetodooesforcosedirecione
afidelidade a Deus e a Igreja; caso contrario, ndo havera béncgao.

4 A prosperidade

Sob a égide do aspecto pregacgéo enfatica da teologia da
prosperidade, é que o Neopentecostalismo mais esta ancorado
e por meio do qual ganha tdo notoria visibilidade no cenario
religioso. E ndo so6: trata-se de uma teologia cativante, que atraio
individuo por intermédio do seu discurso sobre a relagdo pessoa,
mundo e Deus. Cura divina, rituais de exorcismo, guerra espiritual
— aspectos bastante significativos —, mas a nosso ver, o que se
sobressai se desvela coberto com o manto da prosperidade,
haja vista a real condicao de vida que os fiéis apresentam
quando depositam seus pedidos perante o altar e os confessam
em particular ou os expéem por meio do testemunho, quando
alcangam uma vitéria. O aspecto da prosperidade — convém
lembrarmos — faz parte do interesse do homem religioso, pois,
na experiéncia que se busca fazer do sagrado, dele se espera
todo o socorro e todo éxito. Essa forga que o fiel tenta mobilizar
tem sido entendida como fonte de sucesso, de poténcia e de
fortuna. O fiel, em seu pertencimento religioso quer ser bem
sucedido em seus empreendimentos, evitar os infortinios que o
espreitam (Cf. ROGER, 1950, p. 19 et seq.).

Na arena religiosa neopentecostal’®, luta-se pela
prosperidade, mesmo que seja a cura de uma simples ou
complexa enfermidade do corpo. Mas, para tal conquista,
exigem-se participacdo e dedicagao exclusiva de seus membros,
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com trabalho e estilo de vida bem definido. A doacao do dizimo
e outras faces criativas de pagamento integram a exigéncia de
um estilo de vida religioso bem neopentecostal, sem duvidas,
um dos aspectos mais importantes na incansavel determinagéo
que cada fiel impde a si mesmo, se quiser prosperar. Oro (1996,
p. 85 et seq.) deixa claro esse intento, quando faz referéncia
ao tipo teoldgico neopentecostal que, tomando o aspecto da
prosperidade um dia incorporado numa forma sistematica de
pensar sobre Deus, gerou esse pensar especifico que pde acento
no progresso e desenvolvimento da vida material. Diz ele:

O que precede, isto é, o importante
empreendimento das igrejas neopentecostais
e o0 grande incentivo ao progresso
econdmico, das igrejas e dos fiéis, so6
pode ser compreendido a partir da difusédo
nessas igrejas da chamada Teologia da
Prosperidade (TP). Iniciada nos Estados
Unidos nos anos 50 e 60, ali conhecida por
Health and Wealth Gospel, chegou ao Brasil
no final da década de 70. Trata-se de uma
teologia que representa a acomodacao
do protestantismo a modernidade, sua
adaptacdo ao mundo e n&o seu repudio.
Ela propicia aos crentes que acenderam
socialmente, ou aos que alimentam o desejo
de ascenséo social, a possibilidade de usufruir
das boas coisas do mundo, da prosperidade
material, saude e boas condi¢des de vida,
em suma, da felicidade terrena, sem drama
de consciéncia. Assim sendo, este discurso
religioso negador da pobreza esta operando
e promovendo forte inversdo de valores no
sistema axioldgico pentecostal.

O aspecto econdmico-financeiro esta, pois, contido
nesse “progresso e desenvolvimento material” que a Teologia
da Prosperidade, embasada em um substrato filosoéfico de corte
positivo, tenta ser eficaz na conducdo dos negdcios humanos:
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Por intermédio de uma modalidade de
‘poupanca compulsoria’, isto é, por meio
da adog¢do de ‘novos’ valores inerentes
a conversao, torna-se possivel para os
convertidos redirecionar e racionalizar
recursos financeiros, mesmo quando escasso
0 que se torna também um demonstrativo
(testemunho) grandilogliente da converséo.
Nesses casos a prosperidade nao sé
acontece como se faz notdria, sendo que a
sabedoria popular pondera: ‘contra fatos nao
ha argumentos’. O que mais surpreende os
observadores é a mudanca verificada na vida
dos convertidos, que inclui a restauragéo de
relagdes familiares e vicinais desgastadas, o
repudio a violéncia, e uma conduta cotidiana
segundo padrbes sociais aceitaveis. Esse
seria um dos principais pélos de atragao
que explicam o crescimento numérico do
Pentecostalismo Auténomo. A prosperidade
‘manifesta’, resultante da racionalizagdo dos
recursos, realimenta o discurso religioso
que enfatiza a contribuicdo sistematica
as organizagbes religiosas como fonte de
prosperidade. Em, vista disso, a tendéncia é
0 aumento da contribui¢cdo por parte dos fiéis,
que o fazem com maior alegria e disposigao,
pois, afinal de contas, os milagres sao
‘visiveis’ (BITTENCOURT, 2003, p. 199).

Esses “novos valores inerentes a conversao” estao, pois, contidos
naquilo que ja mencionamos como questao, ou seja, ha, no fluxo
da relagéo fiel-igreja, uma conversao ao dinheiro, para que este
se torne elemento prioritario na expressao da fé e da doagao.
Ricardo Mariano (1996, p. 33) fornece uma das primeiras visdoes
acerca de algo que, no campo religioso em tela, ha muito tem
sido por demais controvertido. Mas, conforme o referido autor,
a base para tanta expressdo do dinheiro como algo bastante
visivel reside em seu aspecto teoldgico:
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A despeito de serem majoritariamente
pobres, os pentecostais nunca fizeram
elogios nem atribuiram significado redentor
a pobreza. Nao a reconheciam como uma
virtude cristd. Antes, ansiavam supera-
la no paraiso, ja que viam este mundo
como um vale de tormentos e sofrimentos.
Também n&o se consideravam, pelo simples
fato de serem pobres, necessariamente,
herdeiros preferenciais do reino dos céus
[...]. A teologia da prosperidade subverte
radicalmente isto, prometendo prosperidade,
redencdo da pobreza nesta vida. Ademais,
na TP a pobreza significa falta de fé, algo
que desqualifica qualquer postulante a
salvagdo [..]. Os homens, desde entao,
estdo destinados a prosperidade, a saude,
a vitdéria, a felicidade. Para alcancar tais
béncaos, garantir a salvagdo e afastar os
deménios de sua vida basta o cristdo ter fé
incondicional em Deus, exigir seus direitos
em alta voz e em nome de Jesus e ser
obediente a ele acima de tudo no pagamento
dos dizimos.

ATeologia da Prosperidade seria, destarte, detentora da
base ideoldgica que sustenta todo o discurso eopentecostal e,
em se tratando, mais especificamente, do dinheiro, a inspiragao
de tanta criatividade' para obté-lo. A condicdo de quase
impossibilidade da posse e do usufruto, de forma satisfatdria,
dos bens e servigos que hoje a modernidade produz como
meios para atingir melhor qualidade de vida néo sé faz do fiel
neopentecostal um carente de coisas materiais para bem viver e
sentir-se préspero, mas também acirra seus desejos, acima de
tudo, de querer pdr fim a vida de privacdes™. Isso é 0 que esta
estabelecido como um contrato com Deus, pois prosperar esta
como um designio da sua criagao (Cf. ATTALI, 2003, p. 21). Na
vida do fiel membro de uma das expressdes neopentecostais,
claramente se estabelece a meta de alcangar a prosperidade;
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seus depoimentos, a cada dia, nos cultos, tém que dar tal
testemunho, exemplificando que sua vida, ali, progride, anda,
ndo esta “amarrada”. A vida na igreja esta sob uma alianca de
fidelidade a Deus e seus designios, uma vez por ela mediados,
rigueza e paz serao constituidos e testemunhados pela fé que ali
se vivencia. Uma vez selada a adesdo religiosa, essa realidade
alternativa a vida anterior sera mantida, apenas, sob a base da
oferta, como contrapartida da prosperidade advinda de Deus ha
muito prometida, e sob a determinante condigdo de fidelidade.
Dentre tantas formas de expressdo da referida fidelidade, a
fidelidade ao dizimo é condi¢do primeira que logo deve ficar
mantida, sob pena de ndo ser abencoada. Mas, pensemos
bem, fidelidade ao dizimo é, antes de tudo, fidelidade a Deus:

[...] Jacd, ele saiu de casa e sO tinha uma
vasilha de azeite, que era uma das coisas
mais preciosa naquela época. Deus, um
dia, apareceu para ele, e Jacé viu que Deus
estava naquele lugar com ele. Entdo, Jaco
pegou aquele azeite que tinha e entornou
sobre aquela pedra e falou para Deus: olha,
se 0 Sr. me der pao pra comer, roupa pra
me vestir, de maneira que eu volte em paz
pra casa do meu pai, de tudo o que vier nas
minhas maos, eu te darei o dizimo. Entéo,
foi o voto que Jacé fez com Deus através da
fé, porque Jaco nao tinha nada. Pela fé Jaco
acreditava que Deus daria tudo pra ele. E
Deus, dando tudo pra ele, ele devolveria a
Deus em forma de dizimo. (Entrevista).

Essa leitura do entrevistado acima pde o fiel em movimento,
fazendo-o sentir, a luz das proprias necessidades, que o
dizimo é apenas dizimo, quando se estabelece com Deus um
compromisso, no qual a fé constitui o maior pressuposto que se
mistura as expressdes dos seus desejos. Se perguntassemos: o
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que esta situado no coragao do dizimo? Responderiamos: uma
divindade. E essa emocéo, essa sensagdo que um fiel sente ao
ofertar. Mesmo entregando a Igreja sua oferta, esta “passa” e vai
chegar as maos de Deus, e ndo as do diabo. Eis 0 sentimento.
O dinheiro fica na igreja para as necessidades dela, mas a
fidelidade do fiel se mantém firme, no siléncio do seu coragao,
bem no lugar onde — diz o pastor — a fé reside. A experiéncia
que um fiel faz do dizimo é experiéncia de relagdo. Nos nos
relacionamos com os objetos, mas ndo de qualquer jeito; muito
menos, todos os objetos guardam em si a mesma importancia,
haja vista que os separamos um do outro pela for¢a das imagens
e do valor a eles atribuidos. O dizimo é algo separado; mesmo
a base do sacrificio, é separado e traz consigo parte do préprio
humano, pois é ofertado, é “pedaco arrancado de mim”.

O dizimo — conforme ja afirmamos em momentos anteriores —
nao significa simplesmente a “décima parte”; é dinheiro e, como
tal, torna-se “mediador”, “veiculo” de conquista de determinada
perspectiva espiritual. Existe uma “divindade” no coracdo do
dizimo, porque n&do ha s6 um nome; ha uma experiéncia de
relacdo que, de objeto separado, consagrado, “faz-se Deus”.
A Teologia da Prosperidade neopentecostal o ergue acima das
necessidades imediatas, porque, como mediacgao/sacrificio, ha
que provocar e fazer provirem do seio de Deus béngcaos sem
medida. Porém — convém observar — a experiéncia do dizimo néo
¢é eficaz, porque ele ndo mobiliza a realizagao de uma finalidade.
Sé o dinheiro, em linguagem de uso profano, isto &, na relagéo
nao-religiosa/simbdlica, € capaz de tal realizagéo, pois, nessa
condicdo, seria visto como realidade natural. Experiéncia de
relacéo eficaz é proveitosa, dela separa-se algo vantajoso, a
relacdo é util, por exemplo, pago e tenho o que quero —relagéo de
compra e venda. Tal relacéo, na sua forma dominante, € egoista,
a acao dai decorrente para a consecucgao dos interesses se da
na base dos calculos racionais, na perspectiva da maximizagao
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da felicidade dos sujeitos. O dinheiro ai € um bom condutor para
que isso se concretize. Mas a nossa perspectiva € entendé-
lo como uma mediacdo que, em face do contexto em que o
situamos, ndo deveria, com base na relacdo ai experienciada
(uma relagao de troca), ser confundida com o comércio. Isso
porque nossa concepgao de troca para o entendimento dessa
experiéncia aceita como pressuposto fundamental que ela, a
luz da ética e participacdao da membrezia, tem por finalidade
fazer a rede de relacdo ai constituida reforcar os lagcos de
reciprocidade. Isso repercute como meio desconcertante, uma
vez que, normalmente, enxergamos o dinheiro apenas com a
funcdo de pagamento segundo um prego de compra. E o espago
do religioso parece nao poder fugir de tal concepcao uma vez
que as religides estdo no mundo cuja influéncia, conforme o
contexto, perpassa todas essas experiéncias.

Notas

' Drance Elias da Silva é Mestre e Doutorando pelo Programa de
Pés-Graduagdo em Sociologia (UFPE). E Professor do Departa-
mento de Teologia e Ciéncias da Religido (UNICAP). E-mail: luanlu-
an@elogica.com.br

2 Conforme Giddens (2004, p. 71), a idéia basica sobre “neolibera-
lismo” é a de “o0 mercado nédo s6 permite uma alocagao racional
dos produtos e da mao-de-obra como impede a necessidade de
qualquer tipo de programa de justi¢a social. Ndo é necessario nem
possivel ter uma politica de justiga social quando, caso o mercado
tenha total liberdade de agéo, tudo é comprado e vendido pelo justo
valor. A idéia de governo minimo nasce diretamente dai. O governo
s6 é necessario para fornecer uma estrutura legal para os contratos
€ para a defesa, a lei e a ordem”.

3 No primeiro Simpdsio Teoldgico Internacional da UNICAP, realiza-
do em maio de 2001, o tedlogo lldefonso Camacho Larafa fez a
seguinte observagdo quanto a relagdo pobreza e globalizacao: “A
definicdo de pobreza centra-se hoje menos no nivel de receita e
mais no conjunto de circunstancias humanas que estéo ordinaria-
mente unidas a precariedade de recursos econémicos. O PNUD
vem trabalhando desde 1997 na elaboragao do conceito de pobreza
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humana e na montagem de um ‘indice de pobreza humana’, relacio-
nados com o conceito de desenvolvimento humano (o eixo de todos
os informes do PNUD desde 1990). Essa mudanca conceitual é de
substancial importancia para orientar as estratégias de luta contra
a pobreza, as quais se converteram na proposta essencial de to-
dos os ultimos informes: a necessidade de estabelecer politicas por
parte dos governos e dos organismos internacionais ja que o cres-
cimento econdmico, por si sé, ndo assegura a redugéo da pobreza.
O pretendido ‘efeito represa’ de uma economia em expansao, que
terminaria beneficiando automaticamente a todos, ndo parece con-
firmar-se, pelo menos por aquele razoavel espago de tempo que al-
gumas sociedades, com grandes contingentes que se debatem na
pobreza, teriam condigdes de suportar. A experiéncia destes anos
demonstra exatamente o contrario: os frutos do crescimento séo
repartidos de forma desigual e, por conseguinte, o crescimento eco-
ndmico continua aumentando as desigualdades” (LARANA, 2001,
p. 232).

Caso alguém decida, por um motivo ou outro, participar apenas,
como visitante por uma semana, dos cultos de uma denominagao
neopentecostal, seja Universal do Reino de Deus ou Internacional
da Graga de Deus, o que vera, caso dirija o seu olhar bem para
perto das coisas que estdo postas no altar? Entre tantos objetos
para serem abencgoados, as carteiras profissionais, que sinalizam
o tormento de vidas, sem emprego; elas estdo 14, aos montes, por-
tando a dor e 0 desejo em um mundo que parece dizer ndo ser mais
possivel sobreviver.

Sobre as conseqiiéncias pessoais do trabalho no novo capitalismo,
confira Richard Sennett em seu contundente ensaio “A Corroséo do
Carater”, editado pela Record em 2004.

Cf. O Neoliberalismo na América Latina. Carta dos provinciais da
Companhia de Jesus da América Latina. Sdo Paulo: Edi¢cdes Loyo-
la, 1996, p.11

Citado em artigo RAMONET, Ignacio. La mutation du monde. Le
Monde Diplomatique, n. 523 outubro de 1997, p. 01. Dados mais
recentes incluidos no relatério “Situacdo Mundial das Cidades
2006/07”, do Programa da Organizagdo das Nagdes Unidas para
Assentamentos Humanos (UM-Habitat),

Sofrer por causa da doenga é entender esta como algo que diz res-
peito a sua inter-relagdo com a sociedade. A sociedade, em seus
processos diversos de desenvolvimento, opta, neste momento his-
térico, por caminhos ndo curadores dos males que afligem o corpo,
mas fazedores desses males, fazedores de doengas, na medida
em que a qualidade de vida para uns é, notoriamente, verificada
por se ter acesso, de fato, a todo um conjunto de bens e técnicas

78 - UNIVERSIDADE CATOLICA DE PERNAMBUCO



RevisTa bE TEOLOGIA E CIENCIAS DA RELIGIAO

que favorecem a cura e o prolongamento da vida; para outros, a
impossibilidade de acesso néo so6 verificado por falta de condigbes
econdmicas e de pertencimento social diferenciado, também, e fun-
damentalmente, por estarem sendo relegados, em definitivo, a ex-
clusao social. A sociedade de hoje e sua atual opgéo na forma de ser
nao sao de inclusdo de todos agora nem no amanha. Isso explica
a avalanche de pessoas que se dirigem as grandes concentragdes
religiosas de massa, levando doentes de todo tipo para receberem
a cura por estarem, previamente, desenganados. e publicados no
Jornal do Comércio em 18 de junho de 2006, p. 14, dizm: “Com
taxa de crescimento de 1,78% ao ano, o numero de habitantes das
cidades passara, em 2007, para 3,27 bilhdes, dentro de uma popu-
lacao total de 6,45 bilhdes. Até 2030, 5 bilhdes de pessoas viverao
nas cidades. Em contrapartida, a populagao rural deve crescer em
ritmo menor (0,32%), além de perder 155 milhdes de pessoas nas
préoximas décadas. Os nimeros preocupam especialistas. E que,
juntamente com a populagdo, migra a pobreza. De acordo com o
relatorio, 95% das novas areas urbanas surgirdo nos paises em
desenvolvimento, onde aparecerdo ‘metacites’ — com mais de 20
milhdes de pessoas, a maioria pobre”. E mais. “Em todo o mundo,
1 bilhdo vive em favelas — 1 em cada 3 moradores de cidades, 90%
nos paises em desenvolvimento. A urbanizagédo nesses paises virou
sindnimo de favelizagao, alerta o relatério. E a tendéncia é crescer:
a cada ano, essas areas recebem 27 milhdes de habitantes. Isso
significa que, quando for cumprida a meta do Desenvolvimento do
Milénio da ONU, de melhorar a qualidade de vida de 100 milhdes
de favelados até 2015, o mundo tera mais 243 milhdes de pessoas
vivendo em aglomeragdes precarias”. Frente a iminéncia de tal re-
alidade, podemos concordar com Prandi (1997, p. 64), ao afirmar
que, em face da pobreza das populagdes, as religibes tendem a
prospera. Esses dados com certeza indicam que os marginalizados
estao ficando social e culturalmente para tras, mas também que tal
realidade é terra fértil para o aparecimento de novas formas de reli-
giosidades e aprofundamento e dinamizacao das que ja existem.

Para Assmann, segundo Corten (1996, p. 80), ao participar dos cul-
tos, “damo-nos conta de que o deménio & um dispositivo simbdlico
para designar os males sociais oprimindo os pobres: o0 desemprego,
a fome, a prostituicdo, as criangas de rua, a droga. Fala-se cada vez
mais, tanto nas igrejas como na televisdo. Segundo esse discurso,
estes males ndo podem ser curados nem por uma agao individual,
nem por uma agéo coletiva (pelo menos atualmente possivel) [...].
Tornar o demdnio responsavel pelos males da sociedade nem por
isso acaba numa atitude fatalista. E preciso lutar contra esse demd-
nio. O deménio é forte. E normal que seja muito dificil. E é tomando
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consciéncia do demdnio que o individuo pode converter-se e sair da
pobreza”.

Mariz (2000, p. 256), fazendo referéncia a essa lista do Bispo Mace-
do em um artigo intitulado “O demoénio e os pentecostais no Brasil”,
situa o texto desse autor “numa linha teoldgica que tem cada vez
mais se ampliado mundialmente, em especial no meio evangélico,
e que tem sido identificada como a ‘teologia da guerra espiritual’.
Juntamente com a ‘teologia da prosperidade’, a ‘teologia da guerra
espiritual’ tem se expandido em termos globais através do cresci-
mento das igrejas evangélicas e pentecostais”.

“But the more the development tends toward the conception of a
transcendental unitary god who is universal, the more there arises
the problem of how the extraordinary power of such a god may be
reconcililed with the imperfection of the world that he has created
and reles over”.

“Indeed, a recent questionnaire submitted to thousands of German
workers disclosed the fact that their rejection of the god-idea was
motivated, not by scientific arguments, but by their dificulty in recon-
ciling the idea of provicence with the injustice and imperfection of
the social order”.

Alves (2004, p. 78) observa que, “das multiplas faces do protestan-
tismo, sem duvida alguma o movimento pentecostal € a que mais
tem fascinado lideres religiosos, tedlogos, socidlogos e lideres poli-
ticos. Grupos que crescem vertiginosamente, onde o protestantismo
tradicional apenas cresce vegetativamente ou mesmo decresce”.
E fariamos uma outra observagao: as expressdes evangélicas de
corte neopentecostal hoje representam ao ver de muitos pesquisa-
dores, uma forga por demais importante no cenario religioso latino
americano (ORO, 1996; BITTENCOURT, 2003; PARKER, 1996;
GALINDO, 1992). O seu crescimento € visivel e conta com recursos
econdmicos que lhes favorecem nao s6 a expansao mas também o
préprio dinamismo.

“Dizimo dobrado”, “Correntes dos empresarios”, “Oferta especial”,
“Fogueira Santa”, “Dia da Prosperidade”, “Santa Ceia do Senhor”,
“Dizimo do Senhor”, “A chave da prosperidade” e tantas outras for-
mas criativas que buscam a sustentagdo do sistema religioso neo-
pentecostal.

“O principio que leva a poupar € o desejo de melhorar a nossa
condigdo, um desejo que, apesar de ser geralmente calmo e desa-
paixonado, vem conosco do Utero, e nunca nos abandona até que
estejamos no tumulo. Em todo o intervalo que separa esses dois
momentos, talvez haja raramente um s6 instante no qual qualquer
homem esteja perfeito e completamente satisfeito com a sua situa-
¢ao, ndo tendo nenhum desejo de alteragdo ou melhora de nenhum
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tipo. Um aumento da fortuna é o meio pelo qual a maior parte dos
homens tenciona e deseja melhorar a sua condi¢ao”. (SMITH, Adam
apud BUCHAN, James. Desejo congelado. Rio de Janeiro: Record,
2000, p. 20). A questao dos fiéis neopentecostais, entendemos, nao
esta em reduzir (ao olharmos a sua pratica religiosa) seu perten-
cimento religioso institucional a um tipo de relagdo utilitaria. Nao
ha como dizer, da parte desses fiéis, que tudo se explica pelo fato
de quererem possuir dinheiro, como se a Igreja fosse um caminho
financiador e o pastor, um agente especialista em investimentos. E
claro que desejar por fim a uma vida de privacdes de coisas, ditas
materiais, envolve, nos dias de hoje (sera que nao foi sempre?), ter
dinheiro. Porém, mesmo que sob o auspicio de uma vida préspera
financeiramente, ha, na relagdo com o dinheiro, no espaco religioso
que ora verificamos, tantos fiéis pertencer e participar, algo que os
emociona e que os faz ter sensagdes de tal modo, que jamais irdo
aceitar que tudo o que ali se passa esteja explicado por um tipo de
relagao de compra e venda. (Cf. o artigo de Jurandir Costa, citado
no cap. |, a proposito da Igreja Universal do Reino de Deus).

Em “Filosofia del Dinero”, Simmel (2003, p. 577) faz uma reflexao
acerca de Cultura, observando como pressuposto desta, no nivel
do conceito, energia e orientagdo natural. E observa: “Los conteni-
dos culturales consisten en aquellas construcciones, en la base de
cada una de las cuales hay un ideal auténomo, observados bajo el
punto de vista del desarrollo de nuestras fuerzas o de nuestro ser,
trasladado e impulsado por aquél mas alla de la medida que se con-
sidera netural. Al cultivar los objetos, el ser humano los convierte
em imagenes suyas y la expansion transnatural de las energias de
éstos, que es lo que se considera el proceso cultural, constituye la
visibilidad o el cuerpo para la misma expansion de nuestras ener-
gias”. (p. 580)

Referéncias

ALVES, Rubem. Dogmatismo e tolerdncia. Sao Paulo: Edi¢des

Loyola, 2004.

AMARGO FILHO, José Bittencourt. Remédio. Revista Tempo e

Presencga, [s.n.], [s.d.].

ATTALI, Jacques. Os judeus, o dinheiro e o mundo. Sdo Paulo:

Editora Futura, 2003.

BITTENCOURT, José. Matriz Religiosa brasileira: religiosidade e

AnoV ¢ n. 5+ dezembro/2006 - 81



DEPARTAMENTO DE TEOLOGIA

mudanga social. Koinonia, Rio de Janeiro: 2003.
. Remédio Amargo. Revista Tempo e Presenga, [s.n.], [s.d.].

BOURDIEU, Pierre. A economia das trocas simbélicas. Sio Paulo:
Perspectiva, 1992.

BUCHAN, James. O desejo congelado: uma investigagdo sobre o
significado do dinheiro. Rio de Janeiro: Editora Record, 2000.

CANGUILHEM, George. O normal e o patolégico. Rio de Janeiro:
Editora Forense Universitaria, 1995.

CORTEN, André. Os pobres e o Espirito Santo: o pentecostalismo no
Brasil. Petropolis: Vozes, 1996.

DURKHEIM, E. As formas elementares da vida religiosa. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 1996.

ERP, Stephan van. Para uma teologia da saude e da medicina. Revista
Internacional de Teologia — Concilium, n. 315, 2006/2.

GALINDO, Francisco. O protestantismo fundamentalista: uma
experiéncia ambigua para América Latina. Navarra: Editora Verbo
Divino, 1992.

GEERTZ, Clifford. A interpretagdo das culturas. Rio de Janeiro:
Editora Guanabara, 1989.

HELLINGER, Bert. A simetria oculta do amor. Sao Paulo: Cultrix,
1998.

HERVIEU-LEGER, Daniele. Representam os surtos emocionais
contemporaneos o fim da secularizagao ou o fim da religiao? Revista
Religiao & Sociedade, v. 18, n. 1, p. 31-48, 1997.

JACOB, Cesar Romero; HELS, Dora Rodrigues; WANIEZ, Philippe;
BRUSTLEIN, Violette. Atlas da filiagdo religiosa e indicadores
sociais no Brasil. Rio de Janeiro: Ed. PUC-Rio; Sdo Paulo: Loyola,
2003.

LARANA, lidefonso Camacho. In: LIMA, Degislando N.; TRUDEL,
Jacques. (Org) | Simpésio teolégico internacional da UNIAP. Sao
Paulo: Paulinas, 2002.

82 - UNIVERsIDADE CATOLICA DE PERNAMBUCO



Revista DE TEOLOGIA E CIENCIAS DA RELIGIAO

LEPARGNEUR, Hubert. Antropologia do Sofrimento. Sdo Paulo:
Editora Santuario, 1985.

MACEDO, Edir. O perfeito sacrificio. Rio de Janeiro: Universal
Produgoes, 1996.

MARIZ, Cecilia Loreto. In: CIPRIANI, Roberto; ELETA, Paula; NESTI,
Arnaldo. Identidade e mudancga na religiosidade Latino-Americana.
Petrépolis: Vozes, 2000.

MARIANO, Ricardo. Os neopentecostais e a teologia da prosperidade.
Novos Estudos - CEBRAP, n. 44, margo de 1996.

ORO, Ari Pedro. Avang¢o pentecostal e reagao catolica. Petropolis:
Vozes, 1996.

PARKER, Cristian. Religidao popular e modernizagao capitalista:
outra légica na América Latina. Rio de Janeiro: Vozes, 1995.

PIERUCCI, Antonio Flavio; PRANDI, Reginaldo. A realidade social
das religiées no Brasil. Sdo Paulo: Editora Hucitec, 1996.

ROGER, Caillois. O homem e o sagrado. Lisboa: Gallimard, 1950.
SENNETT, Richard. A corrosdo do carater: conseqliéncias pessoais
do trabalho no novo capitalismo. Rio de Janeiro: Editora Record,

2004.

SIMMEL, Georg. Filosofia del dinero. Granada: Editorial Comares,
[s.n.], 2003.

WEBER, Max. The sociology of religion. Boston: Beacon Press,
1963.

AnoV ¢ n. 5+ dezembro/2006 - 83






Revista DE TEOLOGIA E CIENCIAS DA RELIGIAO

As CORRENTES DO PENSAMENTO
CATOLICO CiVICO-SOCIAL NOS ANOS

1930-1952 NO NORDESTE

FerpINAND AZEVEDO!
Rita be CAssia Ivo bE MELo MACHADO?

Resumo

Este trabalho, em seu primeiro momento, identificou a existéncia de
um pensamento catdlico civico-social no Nordeste. Contextualizou
pensamento, pensadores e suas atuagdes, como meio de traduzir a
forca exercida por esses na configuragao politico-social na regiéo,
no periodo em questdo. E, no seu segundo instante, reconheceu a
presencade diferentes ordens de interesses politico-sociais, coexistindo
com o educacional, no processo € na implantagao das duas primeiras
faculdades catdlicas do Recife.

Palavras-chave: educacéo, politica, religido e faculdade

Abstract

Inicially, this article identifies the existence of catholic civic-social ideas
in the Northeast. It places these ideas, thinkers and activities in their
historical context as a way to show the power of their political and social
influence. Secondly, this article shows the presence of different political
and social interests coexisting with educational desires, evidenced by
the foundation of the first two catholic institutions of higher education
in Recife.

Key-words: education, politics, religion, university

Introducgao

Em sua primeira etapa, o presente trabalho se propode
identificar e resgatar, para o contexto histérico, personagens
de expressiva relevancia no pensamento catélico civico-social e
0 seu processo de difusdo no Nordeste, entre 1930-1952. E,
como segunda etapa, registrar o contexto sociocultural existente
em Pernambuco quando da implantacdo das duas primeiras
faculdades catdlicas do Recife: Instituto Superior de Pedagogia
Ciéncias e Letras “Paula Franssinetti” e Faculdade de Filosofia,
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Ciéncias e Letras Manoel da Nébrega. Sao contextos distintos
apenas por resultarem de propostas diferentes, porém atrelam-
Se no seu cerne, tanto pela simultaneidade dos fatos, como pelo
reflexo de um sobre o outro.

Desses personagens, alguns serdo destacados como
representacao dos demais. Uma selec¢do que atende a critérios,
dentro do grupo, de maior poder de articulacdo, de mobilizagéo,
de difusa@o e acima de tudo de persuasao. Escolhemos Luiz Maria
de Sousa Delgado, Manoel da Costa Lubambo, Pe. Jodo Batista
Portocarrero Costa, Francisco Barreto Rodrigues Campelo,
Nilo de Oliveira Pereira, Antonio Vicente de Andrade Bezerra,
Ruy de Ayres Belo, Pe. Felix Pimentel Barreto e Padre Antdnio
Paulo Ciriaco Fernandes. Esses nomes, apesar de possuirem
posturas e pensamentos de linhas ou especificidades individuais,
convergem no principio do antiliberalismo, do anticomunismo e
do conservadorismo, refletindo numa conjuntura politico-religiosa
que vinha sendo desenvolvida desde o fim da década de 20.

Todos eles atuaram como militantes, e apesar de estarem
em prol e regidos pelos interesses de uma nova estratégia
politica da Igreja pos-republica, eram formados, na sua grande
maioria, por uma corrente de intelectuais da classe média. Uma
classe que, desde os meados da década de 20, emerge como
contendora e influenciadora de posturas politicas, manifestas por
acbes de propositos diferentes. Podemos exemplificar a forga
dessa classe através de movimentos como a Semana de Arte
Moderna, que firmou um nacionalismo cultural em detrimento
da existente expressido cultural de assimilagdo européia, a
Revolugdo dos Tenentes (a posigdo politica pelas armas) e a
fundagdo do Partido Comunista (posigao politica pela ideologia
partidaria). A Igreja e leigos catolicos representam mais uma
linha dentro dessa agregacdo, mas de interesses diferentes,
convergindo apenas nos propositos reivindicatorios perante o
governo republicano.
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A importancia do cardeal Leme

Embora parceiros desde a década de 20, eclesiasticos
e leigos ativaram suas mobilizagdes com maior forga a partir
de 1930, quando da elevacdo a cardinalato de D. Sebastido
Leme da Silveira Cintra, que coincidiu com o caos politico do
pais, o que oportunizou o reconhecimento de Leme como
figura de peso na balanga politica. Em referéncia a Leme, Ralph
Della Cava afirma o seguinte:“[...] arquiteto e construtor do
catolicismo brasileiro segundo o modelo de neo-cristandade”.?
O exponencial politico de Leme vai sendo consolidado nao sé
pela aplicagao de seu novo ideario Igreja /Estado pos-republica,
mas, e principalmente, por literais agdes de forca e influéncia.
Um marco muito significativo dessas a¢des vai acontecer quando
do empenho e alcance, em persuadir pessoalmente Washington
Luiz a renunciar pacificamente. A partir desse fato, ha registros
de atos religiosos oportunizados para evidenciar seu potencial
de mobilizagdo e articulacdo de massa perante o governo
nacional, como forma de expor condi¢gdes basicas de apoio da
sua Igreja a esse. Percebemos a recorréncia dessa postura, a
exemplo, os momentos em que realizou mobilizagbes em massa
dos clérigos e fiéis: o primeiro em maio, sob a invocacao de
Nossa Senhora Aparecida, na entdo recente consagragao como
padroeira do Brasil e, novamente, em outubro, em homenagem
ao Cristo Redentor, quando o cardeal Leme, no bojo dessas
manifesta¢des, evidencia o potencial politico da Igreja, e, aos
pés do Cristo do Corcovado, cercado por 50 bispos, sentencia
qual seria a condi¢cao basica para um acordo com o novo regime,
proferindo o seguinte discurso, “[...] ou 0 Estado reconhece o Deus
do Povo ou o povo nao reconhecera o Estado™. Esses registros
identificam o carater politico desses atos e, implicitamente,
traduz as novas normas e regras para apoio e concessdes de
interesses.
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Entendido e, posteriormente, atendido pelo governo
Vargas através da Constituicao de 1934, desde o predmbulo do
novo texto que comega com a seguinte frase: “Depositamos
nossa confianga em Deus,” até as reivindicagcbes de maior
representatividade nosobjetivosdalgreja,comooreconhecimento
do casamento religioso pela lei civil, a proibicdo expressa do
divorcio, facultar o ensino religioso nas escolas publicas,
permitir ao governo financiar escolas, seminarios e hospitais
da Igreja.® Leme vai, como forma de sedimentar e ampliar essa
politica de resgate de privilégios sem as interferéncias impostas,
outrora, pelo Império, fazer frente ao anticlericalismo e criar
nacionalmente organizagdes de catdlicos leigos. A consagragcao
na Constituinte resultava, em grande parte, do efeito do trabalho
de uma dessas organizacdes, a Liga Eleitoral Catdlica (LEC)
utilizado por Leme em 1932. Esse movimento, que, desde 1913,
havia sido implantado em Campinas (SP) por seu bispo D.
Jodo Batista Corréa Nery, originalmente apenas com atuagao
circunscrita a esse local, vai transpor, com Leme, sua dimensao
para o ambito nacional.” Tinha o objetivo de organizar e instruir os
eleitores catélicos, em todo o pais, para votarem em candidatos
a Assembléia Constituinte favoraveis as propostas defendidas
pela hierarquia. Outra importante organizacao, esta criada em
1935, foi a Acao Catdlica Brasileira (ACB), que veio, em curto
espaco de tempo, influenciar a maioria dos movimentos leigos.
Essa organizacao foi introduzida e fortalecida no Recife pelo Pe.
Jodo Batista Portocarrero Costa.?

Dirigir grupos de interesse em lugar de partidos catdlicos
expressava uma grande habilidade politica desse cardeal, pois
precavia-se de um possivel enfraquecimento de apoio. E dele
préprio a constatagao citada por Della Cava: “Com um partido
catolico, ponderou ele em certa ocasido, ‘perderiamos o apoio
certo de muitos, perderiamos o provavel apoio de outros, e [...]
0 que ganhariamos™?°. Tanto a LEC como a ACB evidenciam
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a formulagdo de uma nova politica da Igreja que reforgava a
realizagdo pratica, politicamente militante, do ideario elitista e
conservador.

Nesse momento, as articulagdes de Leme, leigos catodlicos
€ suas organizagdes voltam-se para considerar o fato de que a
embrionaria Republica ndo so cindiu Igreja/Estado, como também
levou ao poder uma minoria da elite culta, empenhada a fundo
em limitar os poderes temporais da instituicdo.Essa complexa
estrutura social que emerge reduz a mesma a condi¢cdo de
um grupo de pressdo, a um componente da politica burguesa.
Esses fatos tiveram grande peso no reconhecimento de que,
para inverter esse quadro, era necessario agrupar e mobilizar
uma cruzada de militantes catdlicos. E a adesdo da maioria
eclesiastica por essa diretriz vertida em reeducar a nagao
através de seus ensinamentos e, fundamentalmente, assegurar
para a Igreja o reconhecimento juridico, considerado por eles de
sua legitima posicao, que ira desenvolver e sedimentar, em todo
o Brasil, esse pensamento civico-social aludido no inicio deste
trabalho.

Suportes ampliadores e difusores

Esse ideario refletido na sociedade nordestina em toda a
sua formagao politica, econdmica, social, cultural e educacional
determinou, nessa regido, naquele momento, uma configuragao
politico-social de base catolica conservadora. Esse processo
buscou suportes condutores da ampliacdo dessa militdncia, ndo
s6 no estimulo da criagcdo de novos movimentos catolicos como
dinamizar os ja existentes. Produzira publicagdes proprias e,
ainda, contara com a colaboragdo dos mais importantes veiculos
de comunicacéo da época, como radios, revistas e jornais locais.
Esses ultimos, através dos escritos dos préprios componentes
do referido grupo.
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Uma forma de dinamizar os movimentos era a realizagao,
principalmente através de organizacbes como A Juventude
Catolica Feminina de Pernambuco, A Juventude Agraria Catdlica,
A Juventude Universitaria Catdlica, A Juventude Independente
Catdlica e Juventude Operaria Catodlica, de cursos e palestras
de Teologia, Filosofia e Sociologia e outros, abertos ao publico
e ministrados pelos seus participantes, acontecendo em lugares
cedidos, como saldes paroquiais, escolas e fabricas e, mais
tarde, em sede propria ofertada por empresarios.

A participagdo da imprensa na formacao desse ideario
civico-social catodlico no Nordeste vai ser profundamente
expressiva, umavez que se detém a quase unanimidade de apoio
desse veiculo. Organizagdes e seus componentes tinham acesso
a publicagdes diarias nos dois jornais de maiores prestigios no
Recife, o Diario de Pernambuco e o Jornal do Commercio. Outros
como A Tribuna, 6rgdo da arquidiocese, dirigido por um longo
tempo por Luiz Delgado, ja citado como um dos influenciadores
dessas correntes de pensamento, e a Folha da Manha, que
representava também o apoio politico, por ser de propriedade do
Interventor de Pernambuco Agamenon Magalhaes. Contava-se
com a publicacdo de revistas e folhetos produzidos pelo préprio
grupo e distribuidos em bondes, escolas, hospitais, cadeias,
fabricas e outros lugares. Outro apoio importante era o dos
empresarios, que vinha ou como doag¢des ou cedendo espacos
nas proéprias fabricas para realizacdes de palestras proferidas
por esses grupos. Exemplos do grau dessas contribui¢des na
difusdo desses movimentos e de suas correntes ideoldgicas
serdo expostos a seguir através de matérias publicadas nos
referidos jornais. A primeira, no Jornal do Comércio, em 14 de
Maio de 1946, escrita por Luiz Delgado. Jurista e intelectual que
contou com um espaco diario nesse jornal durante 20 anos (1934-
1954), numa coluna intitulada “Notas Avulsas”. Reorganizador
e diretor do Jornal “A Tribuna” de 1947-1961. A narrativa do
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texto traduz um entrelace de interesses, que serdo analisados

posteriormente:

Lendoo ultimorelatério do Circulo Operario do
Recife, Tem-se uma interessante impressao
do bem que se espalha silenciosamente
por este mundo recifense afora, a sombra
do cristianismo e mercé da dedicagao e do
esforgo de muitas almas generosas.

O Circulo Operario € uma modéstia
organizagdo catdlica de trabalhadores
manuais. Vivem das mensalidades que
eles pagam, das contribuicdes, de alguns
amigos e de umas subvengdes do Estado
e da Prefeitura. Com isso, reuniu uns cento
e quarenta mil cruzeiros em 1944 e alguns
duzentos e quinze em 1945. E empregou-
0s em servigos a coletividade: mantém uma
escola na zona operaria do Prado, presta
assisténcia médica, dentaria e juridica e
tem um departamento de socorro mutuo;
até teatro possue, as suas festas e as de
entidades congéneres|...]."°

A segunda citagao, n&o assinada, foi publicada no Jornal
“A Tribuna”, em 9 de novembro de 1940. A matéria reconhece a
preocupacéao desses influenciadores na utilizagdo da pedagogia
escolar, por terem consciéncia de sua importancia na formagao

ideoldgica social.

Divulgamos hoje, com merecido destaque,
as conclusbes da “Semana das Maes”, que
em data ainda recente se reuniu na capital
mineira.

Nos itens dessas conclusbes se resume,
da forma mais elogliente possivel, toda a
verdadeira doutrina da educagéo, isto &,
toda ciéncia pedagdgica iluminada pela
moral cristd. Vale a pena, pois ressalvar as
significativas conclusbesdessaoportunissima
assembléia, que veio reafirmar, numa épocae
num meio em que a pedagogia sofre as mais
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gravesdeturpacdes, os verdadeiros principios
norteadores da agao educativa.[...]

S6 a religidao oferece a educagado ideal
perfeita foi a conclusdo da assembléia a que
nos estamos referindo.™

A terceira, também uma publicacdo nao assinada, do
jornal “A Tribuna”, em 17 de Maio de 1933. O texto ratifica que, na
sua esséncia, esse pensamento civico-social catdlico convergia
no anticomunismo, antiliberalismo e conservadorismo:

O agnosticismo moderno, o liberalismo
moderno, o individualismo moderno, tudo
isso é burgués e nao é cristdo. Nao é, pois,
em defeza dessa civilizagao que a Igreja bate
contra o socialismo. 2

A multiplicacdo dos elos dessas correntes se dava
sobretudo do emaranhado de interesses ja bem percebido
através das citadas doacoes, subvengdes e concessdes publicas
e privadas. Seja como parlamentares, servidores publicos ou
intelectuais deinfluéncia, os advindos dessas correntes garantiam
uma expressiva representacdo no apoio de suas reivindicagdes
junto aos poderes publicos. O Estado, por sua vez, utilizava-se
do discurso desse grupo para dar teor de principios morais,
educacionais e, acima de tudo, nacionais a sua politica.

Essa juncao, quase fusao, Igreja/Leigo, no resgate de
suas perdas, expressa nao sO6 a busca de reimplantar uma
sociedade de principios pautados no conservadorismo catélico
como também de mostrar uma tendéncia de reagir e negar
principios que nao fossem advindos desse pensar.

Ratificaremos essa afirmagao através de algumas
publicacdes que registram literalmente o pensar ideologico dos
nossos personagens. Esses editoriais traduzem, entre outras
coisas, a consciéncia existente do grau de importancia no
espaco educacional como lugar de implante embrionario desse
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pensamento.

A primeira expressao é de Nilo Pereira, jurista, jornalista
e historiador. Como politico, foi eleito deputado estadual pelo
Partido Social Democrata (PSD), cumprindo mandato de !951 a
1954, e secretario do Governo de Barbosa Lima Sobrinho:

O que fagco ndo sem agradecer ao ilustre
padre Mosca de Carvalho a carta que me
escreveu e louvar sua idéia da fundagao de
uma Universidade Catolica, no Recife, onde,
de fato, problemas de indignacgéo espiritual
sejam discutidos com maior interesse. A
Universidade podia ser o reajustamento de
todas as atividades em proveito da cultura
catolica, que temos o dever de defender
contra o negativismo de tantos e, o que é
pior,contra o indiferentismo de muitos.™

Na sequéncia, Andrade Bezerra, um jurista laureado pela
Faculdade de Direito do Recife, nomeado, em 1922, professor
catedratico de Direito Civil, eleito e reeleito deputado federal,
desempenhando, na camara, as fungdes de primeiro secretario
e presidente da comissdao de Legislacdo e Justica. Nessa
mesma ocasido, colaborou na imprensa do Rio, principalmente
no “Correio da Manha”. Fez parte do Conselho Consultivo do
Governo de Carlos de Lima Cavalcanti, candidatou-se e foi
eleito para a Constituicdo Estadual e encarregado de redigir o
seu ante-projeto.

Os governos, baseados numa falsa
concepgao dos fins do Estado, hipertrofiaram
a sua intervengdo em matéria de ensino. A
tendéncia generalizada é para um monopdlio,
de fato, senao de direito, quanto a educagéo
das classes populares. E a famosa trilogia da
gratuidade, obrigatoriedade e laicidade, que
em alguns regimes politicos esté classificada
entre as chamadas ‘leis intangiveis’.
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Principios que se apresentam como
postulados da “liberdade de consciéncia”,
mas que na realidade ferem fundo e de frente
a consciéncia de uma grande maioria de
chefes de familia catdlica, impondo-lhes uma
concepgao de ensino radicalmente contraria
a sua doutrina reprovada pela Igreja.'

A seguir, Manoel Lubambo, identificado por nds, no
grupo como um radical conservador, era jornalista, economista,
historiador, e foi secretario da Fazenda do Interventor Agamenon
Magalhdes, em 1937, designado pelo entdo Secretario de
Seguranga Publica, para compor a comissdo que indicaria
os livros e outras publicacbes a serem apreendidas pela
Superintendéncia do Servigco de Repressao ao comunismo:

A nossa tradicdo estda longe de ser
democratica. E aristocratica e autoritaria.
Coorporativa também. E na defesa e na
propagacao destas idéias, tdo caras a melhor
corrente da minha geragdo, que Fronteiras
vé seu caminho e seu combate.®

A ultima citagdo destaca um trecho do discurso de Padre
Félix Barreto na Assembléia Legislativa de Pernambuco,em 23 de
abrilde 1937, entao Presidente desta, desde 1934. Nesse periodo,
esteve ele a frente do governo de Pernambuco, por duas vezes,
em substituicdo ao entdo Governador Carlos de Lima Cavalcanti.
Manteve-se, depois desse periodo, afastado dapoliticaatéavinda
do movimento de redemocratizacdo do pais, do qual participou
ativamente, presidindo a Seccado Estadual da UDN. A 19 de
janeiro de 1947, foi eleito deputado Estadual por essa coligagao:

Considerando que se torna imprescindivel ao
Estado assegurar & educagdo da mocidade
uma orientacao inteiramente de acordo com
0 espirito cristdo e democratico do povo
brasileiro; Considerando que a organizagao
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de entidades de qualquer natureza que se
destinem a incutir no espirito dos mogos
principios materialistas e ateus capazes de
desvirtuar a tradicional formacgao cristd do
povo brasileiro, atenta contra este dever
do Estado. Considerando, ademais, que
aos Constituintes de Pernambuco reunidos
para elaboracdo da Carta Magna do Estado,
compete ndo so tornar efetivos os principios
democraticos e cristdos de nacionalidade,
ja assegurado na Constituicdo de 18 de
setembro, mas ainda previni-los contra
possiveis desvirtuamento que se possa
fomentar através da propaganda insidiosa
junto & mocidade das escolas;]...]'®

Essas exposicdes dos discursos proferidos literalmente,
por nossos personagens, tém a intengao de té-los como proprios
testemunhos, do teor catdlico conservador desse pensamento
civico-social e, também, de ressaltar os graus radicais e
moderados desse conservadorismo.

As Faculdades Catodlicas no Recife

As correntes catdlicas civico-sociais também
representaram o contexto cultural de onde vao surgir as primeiras
faculdades catolicas em Pernambuco. Essas correntes, mesmo
aparecendo no século XIX, refletiam uma tradigado educacional
conservadora decorrente do projeto colonial. Norteamos esse
processo através de estudos, pesquisas e analise das politicas
educacionais implantadas no Brasil como um todo. Uma
elaboragao dirigida ndo s6 a identificar a atuagdo dessas na
formacao e modificagdo da sociedade brasileira, como também
reconhecer sua influéncia no contexto sociocultural desse
processo.
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No Brasil colbnia, a educacgao lusa vai referendar o
processo cultural brasileiro em todo o seu curso, tentando
transplantar sua organizagéo social nesse pais. A escolarizagao
era toda atrelada a corte como eixo social.'” Hierarquia e religiao
eram principios inadiaveis em qualquer situacdo, como afirma
José Maria Paiva: “O servigo de Deus e o servigo d’ EL-Rei eram
os parametros das agdes sociais e obrigavam a manutengao
das letras”."®

A expressa missao da Companhia de Jesus,
inicialmente, foi de catequizar os habitantes dessa “Nova Terra”,
nos ditames do colonizador e, depois, decorrente disso, iniciou
0s primeiros ensinos para alguns filhos de colonos. Durante o
periodo colonial e até a sua supressdo em 1759, representaram
grandes sucessos como educadores. Dessa maneira, ajudou a
implantar o regimento do Rei D. Joao lll, entregue a Tomé de
Sousa, abaixo citado:

Porque a principal coisa que me moveu a
mandar a povoar as ditas terras de Brasil foi
para que a gente dela se convertesse a nossa
Santa Fé Catdlica, vos encomendo muito
para que pratiqueis com os ditos capitaes e
oficiais a melhor maneira para que isso se
possa ter."®

Os Jesuitas foram expulsos do Brasil em 1759 devido
aos interesses do ministro do rei de Portugal, Sebastido José de
Carvalho e Melo, o Marqués de Pombal, e de sua politica para
controlar todas as atividades no Brasil, na qual estava embutida
sua reforma educacional. As transformagbes foram atingindo a
uniformidade pedagdgica, a transicdo de um nivel escolar para
outro e a graduagéao, as quais foram substituidas por diversas
disciplinas isoladas, ministradas pela inser¢cdo dos leigos e do
Estado na educacéo?. Os Franciscanos substituiram os Jesuitas
no Rio de Janeiro e em Sao Paulo. Apesar disso, a educagao
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ndo mudou em suas bases, continuando com a proposta
autoritaria e excludente, permeando nao sé o periodo colonial,
como também o Imperial, tendo influenciado significativamente
no Republicano.

Reconhecemos, nesses periodos, politicas
educacionais controladoras no seu conteudo, restritivas na
ampliacdo do conhecimento e a servigo apenas de um grupo
da sociedade. Contudo, no Brasil Republica, embora com bases
educacionais calcadas nas propostas dos periodos anteriores,
suas relacoes e influéncias nas diretrizes educacionais vao sofrer
alteragdes significativas. A Carta Constitucional de 1891 acolhia
os principios do liberalismo e, entre outros aspectos importantes,
instituiu a separagao entre Estado e Igreja e a laicidade do ensino
ministrado por estabelecimentos publicos. Além dos adeptos do
liberalismo, apareceram outros grupos como os positivistas e
os catdlicos que tinham seu proprio ideario para a educagao e
construgao de nacionalidade. Todos valorizavam o papel que a
educacao deveria cumprir para sua realizagado, coerentemente
com o seu horizonte ideolégico.

Uma das primeiras medidas do Governo Provisério,
instalado com a Revolugao de 1930, foi a de criar o Ministério dos
Negécios da Educacéao e Saude Publica, que vai conferir a Unido
poder para exercer sua tutela sobre varios dominios do ensino
no pais. E, nesse momento, as reformas politico-educacionais
vao fornecer uma estrutura organica aos ensinos secundario,
comercial e superior. Pela primeira vez, na histéria do pais, uma
mudanga atingia varios niveis de ensino e estendia-se a todo
territério nacional.?'

Essa nova configuracao tinha, de um lado, um grupo
catdlico, formado por intelectuais e politicos, defendendo a
educacao moral do povo brasileiro através da obrigatoriedade
do ensino religioso nas escolas publicas; do outro, politicos e
educadores da “Escola Nova”, defendendo uma educagao mais
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laicista. No Governo Provisorio, obteve-se a inclusdo do ensino
religioso nas escolas primarias, normais e secundarias do pais,
ainda que em carater facultativo.

A Constituicdo de 1934 consagrou esses idearios,
mas, apoés trés anos, em 1937, a repressao generalizada de
Vargas faria letras mortas da liberdade de catedra e de outras
garantias constitucionais. O regime justificava a intervencao do
Estado em todas as areas da producédo cultural a medida que
entendia nacionalizar por centralizar. Com isso, vai produzir um
projeto de construcdo de uma mentalidade nacionalista que
deveria, sobretudo, iniciar-se através da educagao com vistas
a criar uma nova cidadania moldada a combater a subversao
ideologica. E, para projetar uma imagem de principios morais, 0
Estado Novo se reveste do discurso da Igreja.

Quando buscamos reconhecer o contexto sociocultural
existente em Pernambuco no momento da criagdo das duas
primeiras faculdades catélicas no Recife, percebemos a presenca
desse teor politico. A sua importancia na implantagcdo dessas
referidas faculdades soma-se a outros fatores como educacional,
social, cultural, econdmico e religioso. No caso da Faculdade
de Filosofia Ciéncias e Letras “Paula Franssinetti’, as Dorotéias
iniciaram o processo para abrir o Instituo Superior de Pedagogia
Ciéncias e Letras “Paula Franssinetti’, em novembro de 1939,
com o Ministro de Educagédo Gustavo Capanema. Levaram mais
de um ano para inaugurar ndo mais o Instituto, mas a Faculdade
de Filosofia do Recife, em margo de 1941.22

Os dados acima registram o culminar de um processo
respaldado e motivado, como ja foi dito, por varios aspectos de
diferentes ordens. Podemos identificar um aspecto embrionario
em relacdo a contribuicao de carater cultural e intelectual, no
movimento das Noelistas, que chegaram ao Recife em 1914,
Esse grupo teve como grande colaborador, nos anos 1930-
1940, o Pe. Jodo Batista Portocarrero Costa, grande promotor
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da “Acdo Catodlica” no Nordeste. Com a ajuda das Noelistas,
Costa funda, em 1932, no colégio Sdo José, o primeiro grupo
da Juventude Feminina Catdlica (JFC) no Brasil.?®> A atuagéo
desses movimentos, seus cursos, publicacdes e o desejo do
Arcebispo do Recife, D. Miguel de Lima Valverde, estabeleceram
um cenario de dinadmica intelectual e cultural no Recife, tornando-
o um dos fatos impulsionadores para o projeto de implantagao da
referida faculdade. Elementos decisérios focam esse processo.
O primeiro é a consciéncia mais ampla de agbes contributivas
na area educacional, da Provincial das Dorotéias no Brasil,
Madre Enrichetta Cesari, de formar profissionais qualificados na
educacao secundaria no proposito de sanar a grande escassez
existente. E o segundo é sua determinacéo e atuagao de bases
estruturais para atender a esse propdsito. Reconhecemos,
em suas iniciativas, ja em 1932, citadas abaixo, embrionarias
medidas nesse sentido.

A provincial das Dorotéias no Brasil era
Madre Enrichetta Cesari, mulher de grande
visdo e responsavel pelas iniciativas de
fundar uma instituicdo de ensino superior
no Recife[...]Decidiu construir, em 1936,
um pensionato para algumas de suas
correligionarias a fim de estudar no Instituto
“Sedes Sapieentiae”, instituicdo iniciada em
1932 pelas Cbnegas Regulares de Santo
Agostinho em S. Paulo. Mandou trés jovens
Dorotéias para la em 1937 para fazer curso
de Bacharelado e Licenciatura a fim de
trabalhar no Recife?*

Nessa composicédo de interesses, alia-se o politico
por duas vertentes: a estrutural e a ideoldgica. Na primeira, a
concessao do Ministério da Educacao dada para a implantagéo
dessa faculdade supriria seu déficit em instituicdes publicas
de nivel superior. E, na segunda, esse mesmo Ministério, que
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contava com Gustavo Capanema em sua dire¢gado desde 1934,
utilizava-se do espaco educacional de todos os niveis para criar
um sentido de nagdo que contribuisse para fortalecer o governo.
O respaldo social desse contexto vinha da formacgao catdlica
civico-social dessa sociedade no Nordeste.

Reconhecemos que a importancia percebida pela Madre
Cesari da criacao de instituicoes, voltadas a formar profissionais
para o ensino secundario, seguia uma linha pedagdgica,
focalizada pelo conhecido educador Fernando de Azevedo:

A criagdo da Faculdade de Educacdo e da
Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias
Humanas criada em 1934 realizou um antigo
projeto de Fernando de Azevedo, importante
educador e membro da comissao de criagao
da USP. Para ele, a Faculdade de Educagao
seria o centro de formagao de professores
para o ensino secundario.?

Na identificacdo do contexto sociocultural, quando da
criacdo da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras Manoel
da Nobrega®, reconhecemos a presenga, além de outras, da
mesma composicdo de forcas impulsionadoras da primeira.
faculdade estudada. O desenvolver desse projeto nascera da
dindmica do trabalho dos jesuitas realizado no colégio Nobrega.
A consciéncia dos Jesuitas da necessidade de criagcdo dessa
faculdade atenderia ndo sé as aspiragdes da Igreja do Brasil
como também preencheria a caréncia de instituicdes de nivel
superior no Nordeste, seguindo o pensamento das Dorotéias.
Uma caréncia amenizada, em parte, s6 para a formagao superior
feminina, quando da criagcdo da Faculdade de Filosofia, Ciéncias
e Letras do Recife. E é a partir da criagdo dessa faculdade
feminina que o projeto se estruturaria objetivamente, inicialmente
voltado a formacédo masculina, como idealizou Pe. Antdnio dos
Santos Abranches, SJ.%7
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Foi esse projeto, elaborado e desenvolvido na
efervescéncia cultural e intelectual do Recife, o que vai
estabelecer estimulos mutuos. Essa configuracdo provinha,
embrionariamente, da expressiva importancia e prestigio da
Faculdade de Direito do Recife. Instituicdo essa consagrada
historicamente, ndo s6 pela envergadura de muitos de seus
alunos, como Castro Alves, Ruy Barbosa, Joaquim Nabuco
e outros, mas também pelos vultosos trabalhos juridicos ali
produzidos.?® Esse exacerbar cultural, em parte originario dessa
instituicdojuridica, também erafruto dos movimentos, articulagcoes
e mobilizagbes do grupo detentor do pensamento catdlico civico-
social, ja estudado. A formagdo académica juridica da maioria
de seus integrantes propiciou ao grupo maior prestigio junto a
sociedade e ao poder publico. E, no comungar ideoldgico, esse
grupo e Igreja tornam-se parceiros. Como fruto dessa comunhé&o,
formam-se varios movimentos, organizagcbes e mobilizagdes
que vao configurar uma composicao de forgas contributivas para
implantagdo da faculdade em estudo. Entre essas organizagoes,
uma vai exercer expressiva agregacao de forgas intelectual,
politica, cultural, social e educacional: A Congrega¢ao Mariana
da Mocidade Académica (CMMA). O seu prestigio era acrescido
pela presenca de leigos ilustres, ocupantes de importantes
cargos, nas esferas politica, jornalistica , educacional e juridica.
Dirigida por padre Anténio Paulo Ciriaco Fernandes, SJ, a
atuacao desse movimento Mariano na promocéo de palestras e
cursos desenvolvia uma cultura privilegiando a vida intelectual.
Na criagdo de uma biblioteca, efetuava esse padre uma agéo
de forte relevancia nesse cenario. Podemos considerar
essa criagdo um grande subsidio cultural, beneficiando mais
intensamente os grupos inseridos nesse contexto. Uma outra
expressiva figura na formacao e ampliacdo desses grupos
de leigos, foi a Pe. Jodo Batista Portocarrero. A sua dindmica
abrangia uma atuagdo em diversos grupos. ldentificamos sua
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atuacdo no movimento da Acao Catdlica, da Unido dos Mocos
Catdlicos, das Noelistas, que, com colaboracao dele criaram o
primeiro grupo da Juventude Feminina Catdlica no Brasil. Como
ja percebemos, essa composigdo social vai permear todo o
curso de elaboragao e implantagao do projeto dessa faculdade.
O que o histérico narrado nos confirma é a indiscutivel forga,
em todos os aspectos, que essa conjuntura propicia a esse
processo. Havia porém, paralelo a tudo isso, questdes a serem
discutidas, dentro da Companhia dos Jesuitas e de varias
ordens, inclusive administrativas, financeiras e estruturais.
A sugestdo do Pe. Jodo Miranda, Reitor do colégio Nobrega,
de erguer um prédio para o funcionamento dessa faculdade,
inviabilizava-se em circunstancia da precariedade financeira
naquele momento. Por essa razao, sua implantacao realizou-se
nas instalagdes do ja existente Colégio Nébrega, e, por isso, s6
funcionando a noite, horario de nao atuagao do colégio. Priorizar
apenas formagao para rapazes, ou mista, foi um impasse que
teria de ser bem avaliado, uma vez que poderia estabelecer
uma espécie de concorréncia com a Faculdade de Filosofia do
Recife. E, enquanto nao se chegou a um consenso, a Faculdade
funcionou apenas para os rapazes.

Consideragoes finais

Ao contextualizar historicamente todos esses fatos,
figuras e elementos, concluimos analiticamente que a diversidade
dessas correntes e forgas politicas, sociais e ideoldgicas refletia,
sobretudo, uma nova configuragéo organizacional do pais. Essa,
fruto ndo s6 de uma nova politica pés-republica, mas também
das transformacodes socioecondmicas sofridas pelo pais nesse
periodo. E € em busca de garantir seus espagos nesta recém-
conjuntura que esses grupos se mobilizaram. Essas articulacbes
refletiam a pluralidade e complexidade dessa entdo emergente
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sociedade. A coexisténcia nesse empate de forgas ideoldgicas de
linhas bastante definidas e conflitantes uma das outras tinha um
objetivo comum: atingir a predominancia de suas idéias em todas
as vertentes, politica, social, educacional, econémica e cultural.
Somos levados a considerar que a construcao e a agao dessas
linhas obedeceram a condicionantes e foram instrumentalizadas
de forma a produzir efeitos determinados dentro de um universo
social. Dentro dessas correlagbes de forgas, identificamos,
estudamos e analisamos as correntes do pensamento catélico
civico-social suas estratégias e interlocucdo nos pensares
politico, social, econémico, cultural e educacional no Nordeste.
Essas correntes, apesar de deterem posturas e pensamentos
de especificidades individuais, convergiam em principios:
antiliberalismo, anticomunismo e conservadorismo. Foram essas
especificidades que deram a essas correntes o teor moderado,
conservador ou conservador radical. Tanto na primeira proposta,
da difusdo e sedimentagao desse pensamento catodlico civico-
social no Nordeste, como na segunda, da identificacdo do
contexto sociocultural existente quando da criagdo e implantagao
das duas primeiras faculdades catdlicas do Recife: Instituto
Superior de Pedagogia Ciéncias e Letras “Paula Franssinetti” e
da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras Manoel da Nébrega,
foi identificado o reconhecimento do espaco educacional como
lugar comum para equacionar a questao social e combater a
subversaoideoldgica. Comisso, percebemos, tanto nas correntes
de base catdlica conservadora quanto nas correntes reformistas
de idéias liberais, positivistas e outras, o0 empenho em medir
correlacbes de forgas e poder de propagacgao dos seus horizontes
ideoldgicos através das barganhas nesse espago. O resultante
desse embate representaria ndo s6 a predominéncia ideoldgica
naquela sociedade, mas também o acesso e autoridade sobre
os principios morais desta, que serviam para obter o apoio das
massas e o respeito dos poderosos. Constatamos que, no seu
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desenvolver e sedimentar no Nordeste, o pensamento catdélico
civico-social somava-se a emaranhados interesses de diversas
ordens e que essa configuracao foi fundamental na base de apoio
para a implantagdo das duas primeiras faculdades catélicas do
Recife. Podemos considerar a atuacao de nossos influenciadores
como formadora do mais vigoroso pensamento catolico civico-
social da nossa histdria regional, pela amplitude de suas
agdes sociais, por inserir uma nova atuagao de catdlicos, pelo
renascimento do espirito religioso nacional e pela combatividade
nem sempre ecuménica e largueza de vista. Concluimos que,
em uma sociedade de tradigao culturalmente catdlica e ainda
recém-sentida do espaco dado as correntes oposicionistas pela
Republica, era natural aliar-se a esse embate ideologico contra
0 positivismo, o comunismo e o liberalismo, e todas as demais
correntes como forma de garantir a existéncia de seu catolicismo
e de seus principios. Por fim, constatamos no Estado Novo uma
politica de respaldo reciproco Estado/Igreja. Ambos no veemente
combate ao comunismo aliam-se. E o Estado, ao utilizar-se do
pensamento catélico civico-social como forma de revestir seus
discursos de credibilidade e de propdsitos morais, é reconhecido
como agente de forga politica nos dois momentos estudados.
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Nela funcionaria uma espécie de curso basico, preparatério a
todas as escolas profissionais, assim como para os seus proprios
cursos. La os alunos estudariam as matérias fundamentais de
todos os cursos, apos o0 que se encaminhariam para as faculdades
propriamente profissionais.
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TRANSDISCIPLINARIDADE E DIALOGO ENTRE
CATOLICOS E XANGOZEIROS NO RECIFE

GiLBRAZ S. ARAGAO'

Resumo

Na sequéncia do artigo da ultima revista, indicaremos possiveis
caminhos pelos quais os Encontros de Irmaos podem comegar o
dialogo com os Xangds do Recife e, através dos quais, a perspectiva
cristd da Criagdo pode fecundar estruturalmente a teologia do didlogo
inter-religioso — servindo-se de uma hermenéutica transdisciplinar
da Complexidade, que leva as Ultimas consequéncias o “pluralismo
assimétrico” que Torres Queiruga pleiteia nesse campo.
Palavras-chave: metodologia teoldgica, didlogo inter-religioso,
sincretismo.

Abstract

We will indicate possible manners for the which the Encontro de
Irméos can begin the dialogue with the Afro-Brazilian deity of Recife
and through which the Christian perspective of the Creation can
structurally fecundate the theology of the dialogue inter-religious — for
a transdisciplinar hermeneutics that takes to the last consequences the
“asymmetrical pluralism” that Torres Queiruga it pleads in this field.
Keywords: theological methodology, Inter-religious dialogue,
sincretismo.

uais as licbes que a légica transdisciplinar pode deixar
Qpara a teologia, para a sua compreensdo da criagao do
mundo e sua perspectiva do dialogo entre as religides? Trata-se
de uma logica que vem sendo desenvolvida pela ciéncia, em
abertura para a tradicao filosofica. Para traduzir a complexidade
da realidade, o cientista e o tedlogo, diga-se de partida, utilizam
afirmagdes contraditérias — mesmo se as contradigbes sdo de
natureza diferente em ciéncia e em teologia.

Adualidade onda-corpusculo na fisica das particulas ditas
elementares é a mais comum no campo cientifico, mas também
o continuo vem sempre junto com o descontinuo, o aleatério
com o determinista, o subjetivo com o objetivo, a entropia
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com a neguentropia, a ordem com a desordem, a estabilidade
com a instabilidade. Na abordagem teoldgica também sao
associados termos que parecem contraditérios a um certo nivel
de compreensao e de experiéncia: um Deus em trés Pessoas
distintas, participagdo na cruz e direito a felicidade, poder de
Deus e esvaziamento de Cristo, apresentacdo deste ao mesmo
tempo como verdadeiro homem e verdadeiro Deus, o infinito no
finito, agdo e contemplacéo na vida do discipulo, abandonar-se
em Deus e tornar-se ele mesmo, abertura ao novo e fidelidade a
tradicdo, presenca no mundo e ruptura com o mundo, liberdade
e autoridade.

Na fisica e na teologia classicas, procurou-se resolver
a contradicdo no quadro de uma ldgica binaria. Na ciéncia do
século XX, a logica tornou-se ternaria. Experimentalmente,
as particulas elementares sdo observadas seja como ondas,
seja como corpusculos. Mas, nas equacgdes, essas particulas
elementares sédo consideradas ao mesmo tempo como ondas e
corpusculos, nem ondas somente, nem corpusculos somente,
nem uma especie de sintese entre os dois. Acomplementaridade
deve descrever uma situacdo em que nds possamos entender
um sé e mesmo fendmeno por dois modos de interpretagdo
diferentes. Esses dois modos devem, ao mesmo tempo, excluir-
se mutuamente e completar-se.

A transdisciplinaridade estende essa logica do contradito-
rio para o pensamento humano. Ela vai além da sintese hegeliana,
para a qual a contradicao é somente um instrumento da dialética
— na qual se resolve ilusoriamente. A légica transdisciplinar
introduz as nogbes de atualizagdo e de potencializagdo, com
base na dindmica do contraditério revelado pela experiéncia
microfisica. E o principio do terceiro incluido:um objeto podendo
ser descrito por A e por nao-A ao mesmo tempo. O que aparece
contraditério em um certo nivel de compreensao, aparece unido
em outro nivel. Essa atitude, aceitando a contradicao sem ficar
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fechada nela, permite a emergéncia de novos conceitos € uma
aproximacao mais fina da realidade.

Para um cristdo, o que permite passar de um nivel de
compreensao para um outro mais profundo nido €, como para o
fisico, a reflexao simplesmente, mas a experiéncia de um Amor
gratuito que se da ao homem. Porém é reconfortante perceber
analogias profundas de método e de logica, entre a procura da
unidade dos contraditérios em ciéncia, na experiéncia humana,
e no caminho espiritual — que a teologia reflete. De posse do
instrumental transdisciplinar e sua légica da complexidade,
podemos entender melhor como a fé em um Deus criador é
uma resposta humana a um problema humano de sentido e, ao
mesmo tempo, uma revelagédo divina de quem é Deus e dos
seus planos para o mundo. Pode-se compreender como “Deus
pde e o homem dispde”, como ha “diferenga qualitativa e unidade
radical” entre Deus e a humanidade, entre matéria e espirito.

Pode-setambémmanterauniversalidade doamorsalvifico
de Deus e a apropriacdo assimétrica da sua graca pelas culturas
e religides, o que permite e exige um dialogo permanente entre
elas — que inclua sempre um “terceiro”, o homem necessitado
em primeiro lugar, o mistério de Deus e o seu governo em ultimo.
Pode-se abarcar, enfim, a possivel convivéncia entre o politeismo
imanentista e ritualistico do xangd recifense e 0 monoteismo
transcendente e praxico dos Encontros de Irmaos cristdos. E
entao, estes poderao anunciar e inreligionar sempre a sua fé,
ao mesmo tempo em que permanecem firmes no dialogo inter-
religioso.

Entre o primeiro nivel e o segundo nivel, o
homem passa da predominéncia do eu a
liberdade de ser o santuario de uma poténcia
de Amor criador. Deus é visto como Aquele
que realiza a unidade exterior-interior, Todo-
Poderoso-Sem-Poder, para a libertagao do
homem. Eis que eu ndo posso falar de Deus
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forade suarelagdo comohomeme dohomem
fora de sua relagdo com Deus. Quando
uma das relacbes é atualizada, a outra é
potencializada. No coragdo da experiéncia
do amor humano e da aventura espiritual se
vive uma unidade dos contraditérios...?

1 Sobre transdisciplinaridade e criagao: para uma cosmo-
antropologia teolégica

E precisosubstituirumpensamentoquesepara
por um pensamento que une, e essa ligacéo
exige a substituicdo da causalidade unilinear
e unidimensional por uma causalidade em
circulo e multirreferencial, assim como a troca
darigidez da l6gica classica por uma dialogica
capaz de conceber nogdes ao mesmo tempo
complementares e antagbnicas; que o
conhecimento da integragdo das partes num
todo seja completada pelo reconhecimento
da integragéo do todo no interior das partes?.

Edgar Morin, ainda nos albores do seu método de
conhecimento da complexidade®*, lembrava que antropologia e
cosmologia, na filosofia e na ciéncia modernas, ndo pararam de
derivar uma da outra, seja na forma metafisica heideggeriana
do estar-no-mundo, sob a forma tedrico-evolucionista do
teilhardismo, sob as formas populares da ideologia Planéete ou até
da astrologia. Ele programava, entido, que “a antropologia geral
deve abrir-se, articular-se em uma reflexdo-ciéncia, restituindo
0 homem ao mundo. Pois a totalidade humana é um fragmento
inacabado, ao mesmo tempo em que um microcosmo®”.

O proéprio Morin vislumbrava, em decorréncia disso, a
necessidade de uma “ética antropocosmoldgica”, uma ética da
adoracao e do éxtase, que engendraria uma religido diferente
e analoga as outras religides “que adoram os simulacros:” “...
Do que falei, sendo da meta, isto €, ndo apenas da superagao
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historica hegeliana, mas do movimento para outra parte, o outro,
o desconhecido(a)? Nao busquei o fundir do conhecimento com
o ser incapturavel? Ndo chamei de amor, o amor do rosto, da
alma, da bunda, com toda sua for¢ca adorante? A estrela que
guia todos os meus caminhos nao é a do éxtase??”.

Mais tarde, Morin volta a confessar o seu credo, que é o
de muitos cientistas sensiveis e abertos ao mistério do mundo e
do homem, em “uma religiosidade que poderia compreender as
outras religides e ajuda-las a reencontrar sua fonte”. Seria uma
“religiao” no sentido minimo do termo, que “ndo é a redugao ao
racional. Ele contém alguma coisa de sobre-racional: participar
naquilo que nos ultrapassa, abrir ao que Pascal chamava caridade
e que se pode chamar também compaix&o. Ele compreende
um sentimento mistico e sagrado. (...) Seria uma religidao sem
deus, mas onde a auséncia de deus revelaria a onipresenca do
mistério”.

Impressiona como essa abertura de cientistas para uma
religiosidade difusa mas engajada, igualmente presente na
nogao de sagrado em Nicolescu e na de divindade em Lupasco,
encontra correspondéncia na busca teoldgica por reler toda
cosmologia e compreender a terra como centro de um amor
celeste que nao olha para si nem deseja ser olhado, mas pede
parceria ao “anjo humano da terra” para cuidar dos Direitos
da terra e de suas criaturas. Atualmente muitos tedlogos tém
percebido justamente, na mesma linha de Queiruga, que a nova
ciéncia e a nova cosmologia ensejam uma nova teologia natural
e uma nova antropologia teoldgica.

Um dos campos de conhecimento que mais se
desenvolveram a partir dos meados do século
XX & seguramente o da moderna cosmologia.
A cosmologia narra a histéria do nascimento
e do desenvolvimento do universo, a partir
dos muitos conhecimentos que acumulamos
da astrofisica, da fisica quantica, das ciéncias
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do caos e da complexidade, da ecologia,
da psicologia, da moderna antropologia.
Esses conhecimentos vém articulados com
0 passado da humanidade, com as grandes
tradicbes espirituais e religiosas e com os
varios saberes elaborados pelas varias
culturas. Tudo isso vem enquadrado dentro
de uma viséo evolucionista do universo. Dai
surge uma nova imagem do universo, que
mudou profundamente nossa percepgao
das coisas, do ser humano e também nossa
experiéncia de Deus. Somos seres historicos,
que um ida comegamos e ainda ndo estamos
prontos. Estamos todos em génese, abertos
para o futuro. Deus emerge de dentro dessa
experiéncia cosmoldgica como o Futuro do
mundo, como a Grande Promessa para o
coragdo humano, como o Grande Atrator que
nos chama la na frente®.

Luiz Carlos Susin, ao tratar do Ethos como Késmos?,
lembra que assistimos a uma implosdo de certezas, uma
revolugdo na concepgdo de substancia ou matéria de tipo
aristotélica e cartesiana, e uma grande complexidade e dindmica
que retira as fronteiras dos niveis ou formas de conhecimento
da realidade, obrigando a se repensar a subjetividade humana
e o seu lugar no universo. Ele defende, entdo, a ética como
“‘cosmologia primeira” e como possibilidade criativa do humano
Nno cosmMo.

Ha um tempo em que o universo depende nao
simplesmente de inteligéncia e interpretagao,
mas de decisdes e acgbes éticas. Esse é
o tempo humano do universo, em que o
universo se humaniza e a seta irreversivel
do tempo sobre o caos e no acaso ganha
a determinagdo e a ordem que lhe da a
liberdade. Para tanto, a ciéncia mesma pode
e deve ser criativa. Ao contrario da logica
determinista em que se acreditava poder fazer
qualquer coisa contanto que se obedecesse
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as leis da natureza, ha no atual paradigma de
continua mudanga uma plasticidade criativa
que implica, para além da razdo, emogéao e
decisbes éticas. Isso acontece e s6 pode ser
compreendido dentro de um dos ‘horizontes’
do universo, o Unico possivel para a agao ética
e humana: o ‘horizonte terra’. A relacdo com
a Terra e com o universo inteiro ndo acontece
privilegiadamente por uma compreensao da
inteligéncia — ndo é a inteligéncia o topo
ou centro antrépico do universo — mas por
uma experiéncia humana mais radical, mais
universal, mais holistica: a compreenséo da
compaixao.

Susin recorre entdo as narrativas biblicas da criagcéo
para mostrar essa condicdo do ‘“horizonte terra”, onde o
humano é considerado héspede e jardineiro da vida que lhe é
anterior, sendo convidado a voltar-se da terra para o céu em
reconhecimento de alteridade e louvor, em casamento simbdlico
de terra e céus, e ndo a levantar-se prometeicamente para
alcancar o céu, transformando-se diabolicamente em deménio
da terra.

E “o Novo Testamento comega com a estrela de Belém e
termina no Apocalipse com a estrela da manha, cujo brilho no céu
esta ligado ao brilho da atuagédo de um menino que enobreceu
a terra e se tornou sua esperanca. Pode-se afirmar sem mera
analogia, mas em sentido proprio: a ética € a cosmologia
primeira'”. Assim, se o pobre ndo encontrar lugar na terra, se ndo
puder descansar no Sétimo Dia como Deus, entédo ja comegou o
antitropismo da violéncia cadtica a desequilibrar todo o cosmo, a
derrotar o otimismo antropoldgico dos que defendem o principio
antrépico. Ou seja, a aproximagao que ora vivenciamos entre
ciéncia e fé ajuda a teologia cristd a perceber que faz parte da
miss&o religiosa cuidar, cosmicamente, de toda a vida e da vida
de tudo e de todos — inclusive da fé dos outros.
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2 Sobre santos e orixas: questoes de sincretismo, dialogo
e anuncio

As vezes parece que ndés estamos no centro
da festa,

Mas no centro da festa ndo existe ninguém,
No centro da festa existe o vazio,

Mas no centro do vazio existe uma outra
festa'.

A teologia da criagdo', relida pela légica transdisciplinar
do terceiro incluido, da gratuidade do amor criador de um Deus
que deseja e promove vida do mundo em parceria com pessoas
livres e criativas, funda a persuasao de que as religides sao
verdadeiras, sdo caminhos reais de salvacdo que as diversas
culturas foram plasmando. Nessa medida, o cristianismo deve
sentir-se interpelado sempre a dialogar com todas elas, buscando
conservar e enriquecer as suas experiéncias de fé — e, portanto,
de revelacdo do Deus verdadeiro — como também buscando
acolher, na experiéncia crista, os elementos valiosos que delas
chegam — e que remetem a comum realidade divina.

Assim deve ser entendido o processo de cuidado que a
fé cristd deve ter para com as culturas e religides, o processo
de inculturagdo e/ou irreligionacao pelo qual a fé cristd busca
anunciar sua experiéncia verdadeira de salvagao unica e universal
pelo Abba de Jesus Cristo, abrindo-se ao mesmo tempo para o
didlogo com outras experiéncias salvificas Unicas e universais
que se desenvolvem nas culturas e religides dos outros. Sempre
que uma dimensao dessa realidade contraditorial for atualizada,
a outra ficara potencializada, mas ndo negada. E a contradig¢éo
aparente remetera sempre a um outro nivel de compreensao,
aquele da pratica ética em favor dos necessitados e/ou da
contemplacdo do mistério criador de Deus — que antecede e
ultrapassa toda religiosidade.
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Por conta disso, em casos concretos, ndao sera
extraordinario que a teologia cristd do didlogo inter-religioso
possa admitir, como momentos do método real de aproximagao,
varios niveis de sincretismo com elementos das outras culturas e
religides — desde que eles correspondam a um dialogo profundo
entre as respectivas experiéncias de fé, entre os nucleos ético-
miticos que lhes dao suporte. Sincretismo, afinal de contas,
nomeia o processo psicossocial que a fé cristd hoje tematiza
como dialogo de inculturacdo — e que néo é sé de elementos
religiosos, mas também deles; que nédo é s6 dos referentes
cristdos pelos outros, mas também dos dados significantes
dos outros pelas comunidades cristds. Procura-se recuperar a
identidade, refazendo-a, sempre de novo.

Concretamente no caso do Recife, como compreender o
sincretismo que existe entre as religides afro(negro)-brasileiras
e o cristianismo? As tradicbes religiosas mais envolvidas sao
a catdlica, a pajelanga deixada pelos indigenas nordestinos a
medida que se refugiavam sertdes adentro com o avango dos
ciclos econémicos coloniais, a religiosidade nagd dos orixas
(que assimilou e foi assimilada pelas outras vivéncias religiosas
étnicas africanas trazidas com a escravidao) e, mais ultimamente,
0 espiritismo esotérico-kardecista.

Os niveis de interseccdo e mistura, entre o encontro
desses grupos e, no outro lado do espectro, o sincretismo
propriamente, variam da hibridizagao relativista de elementos
externos até a totalizagao identitaria em que novos significados
sdo atribuidos as relagdes culturais e religiosas, a partir de
uma sintese nova do nucleo de valores e sentidos; passando
normalmente pelo fenbmeno da dupla pertenga religiosa e
cultural — onde os referentes de uma tradicdo respondem a
certas necessidades e os de outra, a outros.
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Tradigdes NIVEIS DE SINCRETIZACAO AFRO-CRISTA NO RECIFE | Grupos

originarias sincréticos

R1 ENCONTRO: DUPLA SINCRETISMO: R1+(R3)

catélica Hibridizagao PERTENCA: Totalizagédo irmandades

R2 relativista, uma linguagem identitaria, R2+(R3)

pajelanca superposi¢cao mais cristad para o | ponte semantica catimbd

R3 aleatério- limite ético e entre os santos e R3+(R1)

nagd + proviséria de salvagéo orixas — apoiando- | XANGO

R4 artefatos transcendente e se na crenga R4 (?)

espirita emprestados de outra mais afro “natural” em um

outra tradigéo para a socio- Deus criador R5

psicologia pratica (R1+R2+R3+R4)
dos orixas umbanda

Como resultado de grupos sincréticos, temos as
irmandades que, desde o Patio do Tergo, assimilaram tragos
nagds a sua matriz predominante catdlica, os quais foram sendo
depurados desde a romanizagao da Igreja. No sentido oposto,
o xang6 afirmou-se como sintese predominantemente nagd das
tradigdes africanas e com elementos catdlicos, especialmente
no sincretismo dos orixas com os santos. A partir do Sitio do Pai
Adao, o xango irradia-se como modelo de religido popular para
o Recife, realizando por vezes até festas e procissdes para os
santos catolicos em seus terreiros, além de, em outras vezes,
sessbes de umbanda (trazidas do sul do pais, com influéncia
espirita e composicao brasileirissima muito sincrética) e giras de
catimbo (resultado do sincretismo indigena).

Como o cristianismo pode dialogar com grupos tao
variados e complexos dessas religides afro(negro)-recifenses?
Como os Encontros de Irmaos podem retomar as experiéncias
de inculturagdo que as irmandades catdlicas até ja ensaiaram e
animar o dialogo de fé, em nome de um Deus maior e em vista das
necessidades humanas da maioria negra da nossa populagao?
Existe uma crenga comum em um Deus criador entre todas as
tradi¢des e inclusive as mitologias cosmogénicas nagbs do xangd
sao apreciadas em todas as variantes da religiosidade afro. Ou
seja, ha uma ponte semantica aberta para o respeito mutuo e a
veneracao alterativa, através do sincretismo que historicamente
se teceu, entre o “canto dos santos e a danga dos orixas”.
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Imaginamos que as comunidades cristas do Recife devem
interessar-se, preocupar-se e ocupar-se, de conhecer e fazer
conhecer as histérias sagradas dos orixas, as riquezas culturais
— as vezes em franco esquecimento e decadéncia — do “povo de
santo” dos terreiros; como também das necessidades materiais
— as vezes as mais basicas — do povo negro das periferias.
Talvez nenhuma experiéncia religiosa aproxime tanto os seres
humanos da divindade como a afro-brasileira. No xang0, cada
um recebe a divindade no seu proprio corpo e por isso pessoas
desprezadas socialmente sdo importantes nos terreiros.

O cristianismo somente entendera a
rigueza religiosa dos negros caso supere 0
eclesiocentrismo (tudo centrado na Igreja)
e reequilibre o cristomonismo (centracdo de
tudo em Cristo e neste encarnado) mediante
uma teologia do Espirito que sopra onde
quer e que se comunica, por suas energias
e irrupgdes, com todas as experiéncias
religiosas profundas. O axé, energia divina
e césmica, com o0 seu grande sacramento,
e 0 Exu constituem os eixos da experiéncia
negra da divindade. Os espiritos (orixas)
nao vivem num mundo metafisico, segundo
a cartografia religiosa cristd, mas nos rios,
mares, cascatas, fontes, arvores e florestas.
Sao divindades profundamente ecoldgicas.
O universo esta cheio da forga divina, que
impregna a existéncia de cada ser humano.
Essa experiéncia abre espago para uma
teologia do Espirito (...). Dialogando com essa
tradicdo, importa superar o profetocentrismo
(centrado no profeta, que fala em nome de
Deus) na diregdo do teocentrismo (centrado
em Deus, que envia o profeta e para quem o
profeta aponta). Ai nos encontramos todos,
numa profunda comunhdo, na religido do
espirito e da verdade que promove a vida,
quer a paz e defende todo o criado a partir do
elo mais fraco. Essas religides sdo caminhos

AnoV ¢ n. 5+ dezembro/2006 - 117



DEPARTAMENTO DE TEOLOGIA

para a divindade, tdo legitimas quanto outras
e como o proéprio cristianismo. Pensar que
exista somente um caminho que leve ao topo
da montanha constitui o equivoco...™.

De que maneira alégica transdisciplinar pode facilitar essa

compreensao entre os Encontros de Irmaos e os terreiros de xangd
do Recife pode ajudar no dialogo complexo entre o cristianismo e
as nossas religides afro e seus tantos sincretismos? Retomando
o diagrama da logica do terceiro incluido apresentado no artigo
anterior, queremos desenvolver aqui um esquema que abra a
percepcao da complementaridade entre énfases aparentemente
contrapostas nas respectivas visdes de Deus, do mundo e do
ser humano, da re-ligagao religiosa entre “céu” e “terra”.

LOGICA TRANSDISCIPLINAR E DIALOGO AFRO-CRISTAO NO RECIFE

Sujeitos cristdos(objetos para os

Nivel contemplativo/

Sujeitos xangozeiros(objetos
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Osdoislados doesquemarepresentam,aomesmo tempo,
“niveis de realidade” e “niveis de percepg¢ao”: os sujeitos cristaos
s&o “objeto” para os xangozeiros e 0s sujeitos xangozeiros
sdo “objeto” para os cristdos. Esses pélos contraditérios sao
religados por um terceiro incluido, que é o Deus criador e/ou o
ser humano criativo e/ou em crise e necessidade — dependendo
se nos movemos para niveis de realidade/percepcao mais
transcendentes ou mais imanentes. Trata-se, em todo caso,
do ponto X de convergéncia de informacdo e de consciéncia,
o termo de Interagdo entre o Sujeito e o Objeto, que nao pode
ser reduzido nem ao Objeto nem ao Sujeito e que a propria
transdisciplinaridade ousa chamar “sagrado”.

Com base nesse “terceiro” é que se pode estabelecer
confronto e didlogo, no nivel da religido, entre a énfase ética do
cristianismo e a énfase ritual do xangd. No nivel da imagem de
Deus, entre a tendéncia monoteista/trinitaria crista e a tendéncia
politeista/unitaria do xang0, a visdo de um Deus criador como
ser positivo e salvador e a visdo de um universo que surge da
tensdo entre ordem e caos, ambos como partes de um Absoluto
mais arquitetural. No nivel da representagdao do mundo, entre a
cosmovisdo com acento histérico do primeiro e a cosmovisao
naturalesca e ciclica do segundo. No nivel do humano, enfim,
entre a acentuagdo na pessoa e na transcendéncia e a
acentuacgao na familia e na imanéncia.

Ao mesmo tempo, dentro de cada tradigdo religiosa
mesma e em cada nivel do esquema de realidade/conhecimento,
a ativagdo de uma tendéncia gera sempre a potencializagédo de
uma tendéncia contraposta, que se mantém por um terceiro
incluido que remete a outro nivel. Assim, se a religido crista
enfatiza mandamentos morais, escrituras e dogmas ficam
potencializados e remetem a prece liturgica onde a légica do
contraditorial se mantém e atualiza. Se o xangd ativa-se pelos
despachos e obriga¢des para com as forgas da natureza, seus

AnoV ¢ n. 5+ dezembro/2006 - 119



DEPARTAMENTO DE TEOLOGIA

mitos e estdrias ficam potencializados e remetem ao transe
emotivo-corporal dos seus adeptos: pelos quais os orixas
descem e revivem as lendas sagradas. Se o cristianismo ativa
a sua experiéncia do sagrado por Jesus Cristo (e os santos, na
vivéncia mais popular), o seu Deus Pai fica potencializado e a
relagao entre essas pessoas divinas encaminha-se pelo Espirito
Santo, que mantém o seu amor vivo no mundo. Igualmente, no
xangd, a vivéncia dos orixas (e de xangd principalmente, que
encabega o seu pantedo no Recife) potencializa a divindade
suprema de quem provém o dinamismo criador, Olorum, o que
remete ao dinamismo recriador e regulador de Exu.

Por fim, principalmente quando esquematizamos pela
I6gica ternaria os niveis do mundo e do ser humano, quando
recuperamos assim as referéncias que fomos colhendo ao
longo da pesquisa dos resquicios de patriarcalismo cristdo e de
matriarcalismo afro-brasileiro, a acentuacgao cristd do espiritual
transcendente e a acentuacdo que o xangd faz do familiar e
do corporal, entdo nos perguntamos se ndo teriamos diante
dos olhos, nessas duas tradigdes religiosas, a cristalizagao
de tendéncias ou dimensdes profundas do ser humano: uma
mais celestial e outra mais terrenal, que deveriam abrir-se e
enriquecer mutuamente, colaborando para a construgdo de uma
nova histéria humana, na for¢a da utopia.

Com efeito, céu e terra sdo os dois principios que toda
meditagdo sobre a criacdo tenta religar. Também Leonardo
Boff tem-nos lembrado, em sua teologia' cosmoldgica, que se
sentir Terra € mergulhar na comunidade terrenal, sentirmo-nos
filhos da grande e generosa Méae, a Terra. No paleolitico, essa
percepcao de que somos Terra constituiu a experiéncia-matriz
da humanidade: a comegar pela Africa e a partir do Saara ainda
verdejante, gerou-se uma espiritualidade de profunda uniao
césmica e de uma conexao organica com todos os elementos
como expressao do Todo, em que predominavam as divindades
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femininas e as instituicbes matriarcais. Esse arquétipo marca
a cultura e a religiosidade dos negros do xangd, como o outro
parece marcar a cultura catdlica.

Temos o céu dentro de nds. Ele representa a
dimenséo celestial de transcendéncia do ser
humano. Suacapacidade deiralémdoslimites
da Terra. Seu esforgo incansavel de sempre
ascender e subir mais e mais alto. Pode ser
interpretado também como a emergéncia do
principio masculino, ordenador, rasgador de
novos horizontes, errante e insaciavel em
face de tudo o que esta ao alcance de sua
mao. Essa experiéncia uranica (céu) gestou
também, a semelhanga da experiéncia
teldrica (terra), uma espiritualidade e uma
politica. Uma espiritualidade de ruptura (...)
que em sua forma extrema se estrutura no
dualismo: céu-terra, em cima-embaixo, este
mundo-outro mundo, desejo-realizacao. E
proprio do masculino fazer esta separacgao
e viver este dualismo. A dualidade existe e
revela a complexidade do real. O dualismo é
diverso da dualidade. O dualismo considera
as coisas separadas, enquanto a dualidade
as vé juntas como dimensdes da mesma e
Unicarealidade.Arazaoinstrumental-analitica
supbe esta separagdo dualista. Inaugura
uma divisdo, no seu termo falsa, entre o
sujeito e o objeto, o eu e 0 mundo, o feminino
e o masculino. Tenta tornar tudo objeto de
desejo, conquista, posse e apropriacao. (...)
A partir do neolitico comegaram a predominar
os valores do masculino, fundando uma nova
politica (...). Ela subjaz nas nossas principais
instituicdes politicas e religiosas atuais'®.

Como buscar uma sintese entre a dimenséo céu e a
dimensao terra? O préprio Leonardo Boff sugere recuperarmos,
nessa empreitada, a fabula-mito do cuidado, que foi registrada
por Higino em Roma, pouco antes de Cristo: Cuidado modelou
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no barro uma forma inspirada e pediu a divindade Celestial que
soprasse espirito nele. Mas ambos acabaram, junto com a Terra,
que havia fornecido do seu corpo o barro, discutindo sobre quem
daria nome a criatura. A divindade da Historia acabou intervindo:
nomeou-lhe Homem, do humus, e disse que, quando o novo
ser morresse, o espirito voltaria ao céu e o corpo, a terra; mas,
enquanto estivesse vivo, ficaria com o Cuidado que lhe moldou.
Quer dizer, é a ética do cuidado com o humano — que subjaz
as diversidades religiosas e que constitui o interesse de toda
divindade criadora — que pode tornar a praxis humana mais
integra, que pode reunir cristdos e xangozeiros em torno da
mesma dancga de recriagdo do mundo. Fica, portanto, o Cuidado
como o terceiro a ser incluido entre os antagonismos, entre as
tendéncias religiosas e cosmo-antropoldgicas de ambos, para
tornar possivel o didlogo de fé, a servigo da vida. Esse terceiro
€ que permite transformar antagonismos irreconciliaveis em
polaridades constitutivas de uma unidade em construgéo, nao
através da simples eliminacao dialética, nem pela integragao
funcional, mas na concomitancia entre pélos articulados.

3 Sobre os pobres e os outros: uma nova “Sinfonia dos
Dois Mundos”

“Se eu estivesse a teu lado, Senhor
Antes da Criagao,

Gostaria de ajudar-Te...

Tu és tado humilde!

Se alguma duvida

Ameagcasse de levar-Te a n&o criar
Eu te diria:

‘E verdade, Senhor:

A Criacao fora de Ti

Quebrara tua unidade...

Ela sera, necessariamente, multipla,
Finita, limitada, imperfeita...

Nao hesites, Senhor!
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A coragem de criar

Demonstrara, para sempre,

Tua audacia e tua humildade’

(...) Decidir de fazer o Homem,
Este vermezinho da Terra

— ela mesma, um grao de poeira —
Decidir de fazer do Homem
Criador, a teu lado™".

Dom Hélder Camara desafiou a légica social da esquerda e da
direita quando cantou, em sua Sinfonia dos dois mundos, que o
mundo rico e o mundo pobre da terra deveriam se transformar
e superar a espiral da violéncia através da solidariedade, em
atendimento aos sopros do Espirito de Deus. Em consonancia
com esse desafio libertador que a Igreja do Dom assumiu,
atualizando assim a sua missdo salvifica, a teologia da
inculturagao e do didlogo que aprofunda metodologicamente
aquela caminhada libertadora esta demandando agora uma
nova sinfonia. Esperamos que a reflexao realizada aqui venha
a colaborar, com os acordes da légica do “terceiro incluido” e o
resgate da tematica da criagdo, para essa modernizagdo que
se faz necessaria — e que permitira mais canto e danca aos
santos e orixas que podem atender ao mesmo Deus no Recife.
Ao menos, quem sabe, para que 0s negros — e 0s pobres — néo
escutem mais certos sermdes pelas igrejas do Recife:

[...] Nao ha trabalho, nem género de vida
no mundo mais parecido a cruz e paixao de
Cristo, que o vosso em um destes engenhos
(...). Em um engenho sois imitadores de
Cristo crucificado — Imitatoribus Christi
crucifixi — porque padeceis em um modo
muito semelhante o que o mesmo Senhor
padeceu na sua cruz e em toda a sua paixao.
A sua cruz foi composta de dois madeiros, e
a vossa em um engenho é de trés. Também
ali nao faltaram as canas, porque duas vezes
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entraram na paixao: uma vez servindo para o
ceptro de escarnio e outra vez para a esponja
emquelhe deram ofel. Apaixdode Cristo parte
foi de noite sem dormir, parte foi de dia sem
descansar, e tais sdo as vossas noites e os
vossos dias. Cristo despido, e vos despidos;
Cristo sem comer, e vos famintos; Cristo em
tudo maltratado, e vos maltratados em tudo.
Os ferros, as prisdes, os agoutes, as chagas,
os nomes afrontosos, de tudo isto se compde
a vossa imitagado, que se for acompanhada
de paciéncia, também tera merecimento de
martirio. S6 Ihe faltava a cruz para a inteira
e perfeita semelhanga o nome de engenho;
mas este mesmo |lhe deu Cristo ndo com
outro sendo com o proprio vocabulo. Torcular
se chama o vosso engenho ou a vossa cruz,
e a de Cristo, por boca do mesmo Cristo, se
chamou também Torcular. Torcular calcavi
solus. Em todas as invengdes e instrumentos
de trabalho parece que ndo achou o Senhor
outro que mais parecido fosse com o seu,
que o vosso. A propriedade e energia desta
comparagao é porque no instrumento da
cruz e na oficina de toda a paixdo, assim
como nas outras em que se espreme O
sumo dos frutos, assim foi espremido
todo o sangue da humanidade sagrada®.

Nosso estudo buscou mostrar que as Escrituras articulam
a proximidade contextual da inculturagdo com a relevancia
universal da libertacdo, e que a evangelizagdo cristd deve
dar prosseguimento a essa dindmica. Foi a analogia entre a
encarnagao de Jesus de Nazaré e a presenca cristd no mundo
que fez a reflexao teoldégica cunhar o paradigma da inculturagao.
Evangelizar, que é a missdo dos Encontros de Irmaos que Dom
Hélder criou, dentro desse novo paradigma da inculturagéo,
equivale a anunciar o Evangelho, ndo como uma alternativa as
culturas dos pobres e/ou dos negros do Recife, mas como a sua
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realizacao profunda. Afinal, a meta da inculturacao ¢é a libertagéo
e o caminho da libertacéo é a inculturacdo. Em outras palavras,
€ o0 “natal” que permite a “pascoa’.

A inculturagdo é uma tentativa histérica de
desconstruir o colonialismo politico-cultural
e o fundamentalismo religioso. A ‘relevancia
universal’ esta presente no paradigma da
libertagao visando a nao-exclusdo, portanto
a participacdo de todos, a universalidade
da justica, da solidariedade e do amor.
Ambos os paradigmas - inculturacdo e
libertagao — sao inseparaveis. A libertacédo
ganha profundidade com seu enraizamento
contextual. Deus se encarnou na histéria
por causa da libertagcdo, mas a propria
encarnagao tem carater salvifico, como a
libertagdo exige a contextualizagao historica.
A inculturacédo ¢ libertadora e a libertagcao
ha de ser universalmente inculturada. O
Evangelho ndo favorece um contextualismo
pos-moderno, nem um regionalismo cego ou
um corporativismo alienado como tampouco
inspira um universalismo autoritario... .

Paulo Suess é quem bem insiste nessa contextualizagao
do Evangelho, pela inculturacdo dialogante da fé. Novos
horizontes de aproximacgao, para ele, serdo sempre possiveis
desde que: “nenhuma cultura, religido ou Igreja se arrogue ter a
ultimapalavra; acomunicacaofagaparte de umaresponsabilidade
ampla para com as grandes causas da humanidade; e todas as
culturas e religides respeitem reciprocamente seus mistérios”.
No horizonte da contextualizacdo do Evangelho esta a paz
mundial, que visa a construgdo de uma humanidade composta por
um arco-iris de culturas — e religides. Cada uma dessas culturas
consegue ver parte dos seus sonhos e utopias nos projetos e
sonhos dos outros. Essa aproximagéo ndo pode ser construida
a partir de dialéticas eliminatérias ou complementaridades
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funcionalistas e integracionistas, mas pela logica transdisciplinar,
pela “concomitancia polar articulada”, no dizer de Paulo Suess.

“Inspirado na revolugdo quéantica, que
‘suspendeu’ o axioma da nao-contradigo,
proponho um novo paradigma, o da
concomitancia polar articulada, que no kairés
histérico carrega a memoéria de toda a histéria,
guarda na parcialidade de cada cultura os
anseios de todos e traz para o aqui e agora
aquilo que foi e que sera. E o horizonte da
coincidéncia de opostos, segundo o sonho
de Nicolau de Cusa e dos misticos que |Ihe
seguiram. No horizonte da concomitancia
articulada entre pdlos esta a superagéo
da violéncia, causada pela globalizagédo
neoliberal que, de fato, se instalou como
‘grande relato’ de totalidade hegemdnica.
A concomitncia polar articulada supera o
fosso pds-moderno que isola os contextos
na indiferenca e rejeita o fundo lucrativo que
caracteriza a acomodagdo complementar e
funcionalista de projetos diferentes. A sintese
dialética, que sacrifica a ‘tese’ e a ‘antitese’,
e a acomodacgao funcionalista, que promete
lucro para todos os parceiros, ndo conseguem
sobreviver sem violéncia. A agulha magnética
de sua bussola ndo aponta na diregdo do
siléncio e do mistério, onde ha coincidéncia
entre o tempo reversivel e irreversivel, mas
esta associada a irreversibilidade do tempo,
a entropia e ao crescimento da desordem?'.

Este artigo evocou a danca e o canto, que supdem
alguma musica, algo pouco académico. Ela igualmente tratou
de santos e orixas, e os deuses e o sagrado de uma maneira
geral ndo adentravam mais facilmente o dossel das academias.
Este estudo quis provocar transdisciplinarmente os métodos da
fisica e da teologia, a procura de uma nova compreensao, mais
complexa, de ciéncia.
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Afinal, existe algo de imponderavel na musica, na dancga

e no canto, um apelo primordial. A musica teve, desde o inicio
da histéria, um papel fundamental nos rituais. Os ritmos evocam
transes em que o eu é anulado em nome de algo muito mais
amplo. E a danga da realidade espacial a musica, tornando-a
concreta. Sera que tanto a teologia quanto a ciéncia ndo deveriam
recuperar a capacidade de fazer as pessoas “dangarem melhor
a vida” e escutarem a “musica das esferas celestes™?
A musica foi o primeiro veiculo de transcendéncia do homem.
Dai sua presencga tdo fundamental nas varias religides. E ela foi,
também, a primeira porta para a ciéncia. Afinal, tudo comecou
quando Pitagoras descobriu uma relacdo matematica entre
som e harmonia, mostrando que os sons que chamamos de
harmonicos obedecem a uma relagdo matematica simples.

A musica se tornou expressao da harmonia da natureza,
e a matematica, a linguagem com que essa harmonia € expressa.
Som, forma e numero foram unificados no conceito de harmonia.
E Pitagoras e seus sucessores n&o so estabeleceram a esséncia
matematica da natureza como levaram essa esséncia além da
Terra, unificando o homem com o restante do cosmo por meio da
musica como veiculo de transcendéncia.

Hoje, para além da reducdo binaria da matematica, com
as novas descobertas da fisica, a ciéncia descobre uma ldgica
da complexidade que envolve o Universo em diversos niveis
e 0 abre para o mistério da realidade e da sua polissémica
compreensdo. A religiosidade esta voltando a ser buscada e
respeitada, seu simbolismo tem uma verdade a comunicar sobre
o sentido de todas as coisas, desde o comec¢o. Mas a experiéncia
religiosa tem algo a aprender com a relatividade da nova ciéncia,
no que respeita a consideragdo de outras camadas de vivéncia,
de outras possibilidades de acesso a transcendéncia®.

“... O universo que se vé quando usamos
o computador como lente, é totalmente
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diferente do universo que se via quando se
usava o relégio como lente. O computador
€ uma metafora do universo. Quem entende
como o computador funciona entende como
0 universo funciona. Assim o computador
assombra-me menos por suas poténcias
técnicas que por suas poténcias filosdéficas. O
computador me faz pensar sobre o universo
(...). As maquinas antigas eram feitas com
pedacos de matéria e energia. Também o
universo: matéria e energia. Essas entidades
podiam ser pesadas, medidas, quantificadas.
No computador elas ainda sao usadas para
se fazer aquilo que se chama hardware, Mas
0 hardware, por si s6, € um corpo sem vida.
Nao faz nada. O hardware é um suporte
material a espera de uma alma. E o que é
a alma do computador? Ela nio é feita com
coisas materiais. Nao se faz com ferragem.
Nao se faz com energia. Ela se faz com
uma coisa que ndo pode ser medida ou
pesada, coisa espiritual: informac&o. E com
informacdo que se faz o software, a alma
do computador. E assim, ironicamente, a
informatica faz coro com o evangelista que,
ha dois mil anos, cantou: No principio era
o Verbo. E ela responde em cantochdo: No
principio era a informagéo”.

Esperamos que a nossa pesquisa tenha colaborado um
pouco para ampliar a informagao acerca da experiéncia de Deus
no Recife, para alargar o campo das relagdes entre teologia e
ciéncia. E ciéncia e fé precisam ajudar-se na comum misséo de
tornar a vida mais dangante e cantavel, de trazer mais musica
para a existéncia.

Assim, colocando um ponto de reticéncia em nossa busca
de categorias que ajudem a enfrentar os desafios teolégico-
pastorais das religides negras do Recife, que favorecam a
“‘concomitancia polar articulada” da danca dos orixas e do canto
dos santos em nossa regiao, que permitam o dialogo antagénico
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pela inclusdo ética do terceiro, do humano e/ou divino em
precisdo; queremos deixar, a guisa de maiores conclusées, a
citac&o incontida do fisico Marcelo Gleiser, no seu livro A danga
do universo, dos mitos de criagdo ao big-bang: “... Quando, nos
confins silenciosos de nossos escritérios, nos deparamos com
algumas das questbes mais fundamentais sobre o Universo,
podemos ouvir, mesmo que sufocados pelo som monétono dos
computadores, o canto de nossos antepassados ecoando no
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O cAamINHO ZEN — UM POUCO
DE HISTORIA

IvoNE Maia DE MELLO!

Resumo

Embuscade elementos paraumareflexéo, procuramosidentificaralguns
principios filoséficos da educacgédo, entendida em seu sentido amplo de
formagao do ser humano, como aparecem no pensamento do Mestre
Zen Budista Eihei Dogen, fundador da Escola Soto de Budismo Zen, no
Japéo. O eixo central de seu pensamento é a idéia de ndo-dualidade,
que é apresentada através de seus escritos, apontando a experiéncia
em que as usuais barreiras entre o0 eu e 0 ndo-eu sao transcendidas.
Ele trata aspectos da condigdo humana que nao pertencem apenas
ao ambito especifico de uma escola religiosa, mas, ultrapassando
esse limite, constituem uma verdadeira mudanga paradigmatica em
relagdo ao pensamento moderno ocidental, e que vao refletir-se na
educacédo de um modo geral. Em seu pensamento, Dogen apresenta
a relagdo entre sujeito e objeto como possuindo carater apenas
funcional, e ndo uma realidade em si. Tudo que existe esta interligado
e inserido numa relagao de interdependéncia. A educacgao espiritual,
para ele, teria como um de seus objetivos estabelecer a consciéncia
de interdependéncia e interligacdo entre todas as coisas, sem negar
a condi¢ao de individualidade como expressao particular do absoluto.
Este trabalho busca refletir sobre sua proposta educativa, e de que
maneira pode contribuir para um pensar sobre o educar, articulado a
construgdo de um modo harmonioso de viver.

Palavras-chaves: filosofia da educagao, Zen budismo, ndo-dualidade

Abstract

In search of elements for a reflection, we try to identify some
philosophical principles of the education, understood in its ample
direction of formation of the human being, as they appear in the
thought of the Zen Buddhist Master Eihei Dogen, founder of the School
Soto-Zen, of Buddhism in Japan. The central axle of his thought is
the non-duality idea, which is presented through his writings, pointing
out the experience where the usual barriers between | and not-I are
exceeded. Hedeals with aspects of the human condition which do not
belong only to the specific scope of a religious school but, exceeding
this limit, they constitute a paradigmatic change in the modern western
thought, and which will reflect on the education in a general way. In his
thought, Dogen presents the relation between subject and object as
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possessing functional use only, and not a reality in itself. Everything
that exists is linked and inserted in an interdependence relation. The
spiritual education, from his point of view, has as one of its objectives
to establish the conscience of interdependence and interconnection
between all the things, without denying the individuality condition as
particular expression of the absolute one. This work is aimed at reflecting
on his educative proposal and how it can contribute to a thinking about
educating, articulated to the construction of a harmonious way of living.
Key Words: Philosophy of Education, Buddhism Zen, Non-duality

Formacao da cultura indiana

OBudismo surge na India, por volta do século VI a.C., por
meio de um movimento iniciado por Sidarta Gautama, filho
do chefe do cla dos Shakyas. Nessa época, o pais era divido em
clas, e a sociedade respeitava o sistema de castas, definido pelo
nascimento a partir da familia de origem (GONCALVES,2000).
Para compreender um pouco mais o contexto em que ocorre
esse surgimento, € importante conhecer um pouco sobre a
estrutura social e a cultura indiana que o antecederam.

A cultura indiana é referida (GONCALVES,2000) como
tendo sua origem em torno do ano 3.000 antes de Cristo. As
primeiras civilizacbes que se estabeleceram no vale do Indus,
na india ocidental, foram as chamadas Cultura de Harapa e
Mohenjo Daro — para as quais reputa-se a origem do sistema de
ensinamentos conhecido como loga. Aproximadamente mil anos
depois, uma populacao ariana vinda do Caucaso se estabelece
no vale do Indus, com religido baseada no culto as forgas da
natureza que evolui para a concepgao de um principio absoluto
— Brahman. Em torno de 1.000 a.C., esses grupos se deslocam
para o oriente, no vale do Ganges. A partir dai, acontecem fusdes
com povos locais.

A primeira forma de sociedade indiana era dividida em
4 castas, determinadas pelo nascimento e entendidas pela
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populagdo como sancionada pelo préprio Brahman, sendo
impossivel passar de um grupo a outro durante toda a vida.
1. Bramanes ou sacerdotes, intermediarios entre o homem

e 0 absoluto.

2. Guerreiros e nobres.
Mercadores, lavradores e artifices.
4. Servos, parias ou intocaveis.

Cada ser possuia uma alma, atman, que reencarnaria de
acordo com a natureza dos atos praticados em vidas anteriores.
O karma? e as sucessivas reencarnagdes eram vistos como um
mal do qual o individuo deveria tentar escapar, recorrendo a fé
nos deuses, ascese e ioga. Os ensinamentos sagrados dessa
época sao os hinos religiosos, os Vedas, e os tratados filosoéficos,
os Upanishades.

Na filosofia Indiana, os mitos sado valorizados como forma
de entender o que a razdo nao pode explicar. A tradi¢édo oral € o
primeiro meio de transmissao desse pensamento, que enfatiza
a sensibilidade e a intuigdo. Os primeiros escritos filoséficos
surgem baseados nos livros sagrados entre o século XV e o
século X a.C. Ha uma busca da praxis, ndo importando muito
a teoria que ndo seja no dia-a-dia. Assim “todo o pensamento
indiano parte do sagrado” para encontrar-se com a vida cotidiana
(VALLE, 1997, p.13-14).

Apo6s o primeiro periodo védico, surge um periodo que
ficaria conhecido como épico em que os valores e crencas
estabelecidos serdo questionados, principalmente no que
tange a ordem social estabelecida em castas e a existéncia de
um ser superior. Nesse periodo, surge um movimento que se
dissolveu pouco depois, chamado materialismo indiano, que
negava a diferenca entre os homens, afirmava a existéncia como
‘relacionada apenas a matéria e desconsiderava a existéncia
de Brahman” (VALLE, 1997, p. 43). Também nesse periodo,
o Jainismo® se estabelece em uma base de simplicidade e

w
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austeridade. Nesse mesmo periodo, surge o Budismo, a partir
da experiéncia vivida por Sidarta Gautama.

Origem do Budismo

Criado longe dos sofrimentos do mundo, protegido por
seu pai, Sidarta descobre, ja adulto, que a vida de qualquer ser
passa pela experiéncia de doenga, envelhecimento e morte.
Ele decide buscar uma saida para o sofrimento experimentado
diante dessa realidade existencial. Apds deixar o convivio com
sua familia e praticar o ascetismo por muitos anos sem alcangar
alivio para suas questdes, ele abandona o ascetismo e decide
pela pratica da meditagao silenciosa como caminho. Ao completar
sua jornada, atinge a compreensdo sobre suas questdes
fundamentais, na experiéncia denominada “iluminagio” e passa
a ser chamado Buda*, que significa aquele que despertou.

lustragdo I. Sidarta Gautama, o
Buda, representado no momento
da iluminagdo. Seu gesto de tocar o
chdo com uma das maos enquanto a
outra permanece voltada para cima,
representa o momento em que ele toma
como testemunho de sua experiéncia
o céu e a terra (representando tudo
que existe, a multiplicidade dos
fendmenos).

Num primeiro momento, ele resiste a falar de sua
experiéncia com os outros, mas percebe a possibilidade de
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que ensinando, a liberagdo experimentada por ele em relagao
ao sofrimento da existéncia poderia vir a ser experimentada
por seus companheiros e decide falar. As informagbes acerca
deste periodo sao referidas a partir de escritos bem posteriores®,
oriundos da tradicdo oral em que os ensinamentos eram
transmitidos (BOWKER, 1997).

Ao deixar sua casa, € dentro da tradicdo Hindu
que Sidarta pratica. Mas é essa mesma visao que abandona
ao decidir-se pela pratica do Caminho do Meio®. Conforme
Gongalves (2000), entretanto, alguns pontos permaneceram em
comum com sua origem Hindu.

1. Ha um real, absoluto, inacessivel ao pensamento e

a linguagem. Brahman para os hinduistas e Tathata
(aquele que € assim como €) ou Sunyata (Vazio)
para os budistas.

2. O absoluto revela-se através da multiplicidade dos

fendbmenos, transitorios.

3. Urge que o individuo busque a consciéncia de ser ele

mesmo junto com tudo que existe como manifestagao
desse absoluto.

O ensinamento de Sidarta Gautama, o Buda

De acordo com TOKUDA (1997), o fundamento de todo
ensino do Buda repousa sobre as chamadas “Quatro Nobres
Verdades”.

1. Constatacdo de que o sofrimento é experimentado
ao longo da vida por todos.

2. Adescobertade que a origem do sofrimento € o apego
que provém da ignorancia acerca da verdadeira
natureza da existéncia.

3. Aexperiéncia realizada por ele aponta que é possivel
extinguir esse sofrimento.
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4. A maneira de extingui-lo é a pratica do Caminho
Octuplo, o qual pode ser sinteticamente descrito
como: compreensdo correta, pensamento correto,
palavra correta, agao correta, modo de vida correto,
esforco correto, atencéo e concentragao corretas.

O conceito de correto para o chamado Budismo
Hinayana’ referia-se a disciplina que permitia ao discipulo
alcangar sua salvagao individual. Os ensinamentos sagrados
consistiam dos ensinamentos do Buda, regras e preceitos. A partir
do primeiro século da era crista, surge um movimento dentro
do budismo indiano que alcanga grande popularidade e que vai
ser a principal forma a se espalhar por outros paises, chamado
Budismo Mahayana (GONCALVES, 2000). Nele, a compaixao
—no sentido de buscar ajudar os outros a encontrar a realizacgéo,
antes mesmo de salvar a si mesmo - era o ponto central. Para as
diversas correntes do Budismo Mahayana, entre as quais situa-
se a que estamos estudando no presente trabalho, correto ndo
se refere a distingdo comum entre certo e errado, mas ao modo
de pratica que permite perceber a impermanéncia de todas as
coisas, a existéncia apenas aparente de identidades individuais
e a forma de alcancar alivio para o sofrimento experimentado
pelo apego as aparéncias de todas as coisas. Essa divisdo
aponta diferentes aspectos do caminho budista, mas, em cada
aspecto, estdo contidos todos os outros, a realizagdo completa
de apenas um inclui todos os outros, ndo sendo entendidos como
etapas diferentes e graduais, mas dimensdes interdependentes
e interligadas de um mesmo processo (TOKUDA, 1997).

A compreensdo correta esta relacionada a uma visao da
realidade que a percebe como ela €, além das idéias que dela
fazemos. Essa percepcgdo aponta para quatro caracteristicas
fundamentais da existéncia (TOKUDA, 1997):
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Anikka—Aimpermanéncia:todasascoisasqueexistem
estdo constantemente mudando, transformando-se.
Mesmo que ndo possamos perceber, isso ndo quer
dizer que exista algo permanente. Normalmente nos
esforcamos em vao ao tentar atribuir permanéncia
a determinados objetos ou situagbes agradaveis ou
desagradaveis para nés. Essa é uma dificuldade
comum aos seres humanos decorrente da ignorancia
quanto ao carater impermanente de todas as coisas.
Dukkha — a partir do apego, que tenta encontrar na
realidade algo a que se segurar, isto &, aspectos
que possam permanecer, surge o sofrimento, em
decorréncia da resisténcia em aceitar esse surgir e
desaparecer de cada fendbmeno.

Anatman — n&o havendo nada permanente, as
identidades s3o entendidas como ilusérias, nao
havendo um eu e tampouco objetos existentes em
si mesmos. Tudo o que ha sdo movimentos que,
capturados em seus momentos, sdo representados,
pela mente, como possuindo uma existéncia fixa e
individual.

Nirvana — Existe um estado mental em que a realidade
pode ser percebida em seu constante movimento,
além de qualquer representagdo, e que possibilita a
experiéncia da extingdo do sofrimento. Ao perceber
a natureza original da realidade, ndo ha nada para
tentar segurar, e indo além do apego as formas, pode-
se ter a experiéncia direta do vazio, que é descrito
como uma paz que o mundo ndo pode dar (as coisas
existentes ndo proporcionam) e o mundo nao pode
tirar (ndo depende de obter nada, portanto ndo pode
ser perdido), transcende a existéncia dos fendmenos
assim como sua nao-existéncia.
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O pensamento correto acompanha esse movimento,
sem tentar segurar ou afastar as idéias de acordo com o que
parece agradavel ou desagradavel, experimentando participar
desse momento do tempo no instante em que acontece.
Palavra correta diz de uma fala que expressa essa verdade,
acerca da existéncia, e procura aliviar o sofrimento resultante
do seu desconhecimento, procurando beneficiar, assim, os que
sofrem. A fala, a agdo e o0 modo de vida dizem da expressao
da compreenséo correta na vida cotidiana. A agdo harmoniosa
procura seguir de acordo com o conhecimento que pde fim as
aflicdbes humanas. Assim ela é harmoniosa e procura evitar
produzir sofrimento, que resultaria de tentar controlar o desenrolar
dos acontecimentos. Nao significa passividade, mas aponta
para a agao que esta de acordo com o tempo (oportuna) e ndo
visa apenas aos interesses pessoais, mas procura sintonia com
todos os seres. O modo de vida correto orienta para uma forma
de trabalhar e obter os recursos necessarios a manutengao
da vida de acordo com os ensinamentos, novamente ha uma
énfase em nao produzir sofrimento e procurar trazer alivio e
beneficio a todos os seres. O esforgo correto esta relacionado
ao movimento que segue de acordo com a compreensao correta
e nao se desdobra tentando, através de seu esforco e de sua
energia individual, fazer acontecer as coisas como gostaria, ou
evitar o que lhe desagrada. Mas aceita o movimento coletivo
e interdependente, participando dele de forma cooperativa e
harmoniosa.

Aatengao correta aponta para o momento presente, para
este momento no tempo e no espago. A compreensao correta
esta ligada a atencao correta, pois a distragédo é o deslocamento,
no tempo ou no espago, do foco de atencdo mental, o que nao
permite a percepcado da realidade como ela acontece a cada
instante, mas, pelo contrario, induz a mente se perder na teia
das ilusdes entre projetos de futuro ou desejos por outro lugar/
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tempo, ou ainda nas lembrangas dos acontecimentos ja vividos.
Para a tencdo correta, o passado esta neste exato instante,
como uma rede de causas e consequéncias atualizadas no
tempo presente. O futuro esta presente nas sementes plantadas
no instante, as quais permitirdo ou ndo o desabrochar de outras
condi¢des e acontecimentos. Essa atengdo correta esta presente
na experiéncia de concentragcdo correta, em que a mente
discriminativa desaparece e é possivel experimentar o estado
meditativo. Nesse estado, naturalmente o pensamento acontece
de forma correta, as acbes estdo de acordo com a percepgao
da interdependéncia e todos os oito aspectos anteriores sao
naturalmente vivenciados. Desde o comeco da pratica, todos
esses aspectos se realizam juntos e o que se modifica com a
experiéncia é a percepcao que € possivel obter sobre a existéncia
e o sofrimento experimentado no estado da mente dual.

A transformacao proposta a partir desses oito aspectos
(TOKUDA, 1997) indica uma mudanga importante na percepgao,
no sentir e no agir humano. Ndo mais atrelado apenas ao seu
ponto de vista individual, mas percebendo-se numa relagéo
de interligagdo e interdependéncia com tudo o que existe, a
consideracdo de seu préprio bem-estar compreende o cuidado
com todas as formas de existéncia como fundamentais para sua
propria sobrevivéncia. As relagdes deixam de ser centradas no
dominio e exploragcdo para estabelecerem-se no patamar da
convivéncia harmoniosa e da partilha. Nao porque se queira ser
bondoso, mas porque se entende como Unica possibilidade a ser
realizada, para que nao se estabelecam as causas do préprio
sofrimento. Dentro dessa perspectiva, egoismo e altruismo
perdem o sentido, uma vez que nao ha um eu e um outro que
possam ser considerados de forma independente.

Um outro ponto importante decorre da compreensao
da impermanéncia que modifica a percepcdo que se tem da
realidade. A percepcédo de que tudo esta em constante processo
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de transformacao e mudanca (TOKUDA, 1997), torna relativos
os referenciais que animam o ser humano na dire¢ao de seus
objetivos existenciais. Assim as conquistas materiais, emocionais,
intelectuais se mostram sempre em relagdo a um momento
do tempo, estando sujeitas ao crescimento e ao declinio, ndo
podendo, por isso, sustentar sua realizacdo existencial. A
aceitacdo da impermanéncia oferece a oportunidade para a
vivéncia das transformacoes, livre do sofrimento causado pela
tentativa de controlar o fato de que tudo muda. Permite ao ser
humano redimensionar sua existéncia em meio a existéncia de
todo o universo, participando ativamente dessa passagem, sem
resistir-lne ao fluxo incessante. As estruturas que criamos para
nossa sociedade nem sempre consideram essa caracteristica
fundamental da existéncia e comportam-se como se pudessem
deté-la, tentando em vao criar mecanismos de controle e
seguranga.

Um exemplo claro disso em nosso tempo presente
sdo os diversos mecanismos de acumulacdo e retengao dos
recursos necessarios a manutencao da vida e do bem- estar
humano. Sabemos que existem atualmente condi¢cdes naturais
e tecnoldgicas suficientes para que toda populacdo mundial
pudesseteracessoaoselementosessenciaisasuasobrevivéncia.
No entanto, presenciamos a fome crénica em diversos pontos
do planeta, assim como inumeros exemplos de miséria e
degradacao humana. Enquanto muitos morrem de fome e de
doencgas simples de serem curadas em nosso tempo, por falta
de recursos, outros permanecem entrincheirados para garantir a
posse de seus excessos, semcompreenderaorigemdos sintomas
de desequilibrio, como a violéncia social e o esgotamento dos
recursos naturais. Sem perceber que, com isso, ndo vao poder
evitar o declinio, a doenga e a morte. Mas que, com esse caminho
predatoério e devastador, as condicbes de vida de todos seréo
afetadas, inclusive as proprias, sem falar nas geragdes futuras.
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Em seu tempo, compreendendo a igualdade da
condicdo humana diante das questdes fundamentais da
existéncia, Sidarta rompe com o sistema de castas, recebendo
igualmente todos que o procuravam; incorpora muitos elementos
do pensamento hindu vigente, mas com algumas modificagdes.
Assim, a nog¢ao de renascimento é retomada, ja com alteragdes,
pois, para ele, nao ha um ser que renasce, ou alma (atman),
mas apenas formas que surgem e desaparecem, de acordo com
condi¢des interdependentes, sem a idéia de uma individualidade
que existe ou perdura, como era o entendimento de seu tempo.
A prépria existéncia de todos os fendmenos é entendida como
ilusoria, e seu surgir e desaparecer como movimentos que nao
tiveram comeco e que, portanto, nao teriam um fim (concepg¢ao
ciclica de tempo). Ao se espalhar pelo Oriente Médio e por toda
a regiao asiatica, o budismo assume muitas formas diferentes,
incorporando elementos culturais de cada regido (GONCALVES,
2000).

Alguns conceitos que surgiram nos primérdios do
budismo e foram transmitidos pelo budismo primitivo ou
Hinayana, foram posteriormente desenvolvidos e ampliados pelo
movimento Mahayana (TOKUDA, 1997). Assim temos:

» Sunyaou Vazio - Absoluto: significa, ao mesmo tempo,
relatividade do mundo dos fendmenos e carater
absoluto do real. O real ndo sdo os fenbmenos em
si, mas o absoluto ndo pode ser encontrado fora do
relativo.

+ Tathata — aquilo que é como é, que € assim mesmo,
outra referéncia ao Absoluto.

+ Alaya Vijnana — consciéncia universal ou césmica. O
Absoluto visto de um prisma psicologico, descreve
uma dimensdo da mente que engloba a mente de
todos os seres num s6 corpo mental, e ndo esta para
a maioria das pessoas acessivel a consciéncia. Essa
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concepgao € similar, em alguns aspectos, a idéia da
existéncia de uma dimensao inconsciente da mente
humana, como propde a psicologia a partir de Freud
e de que essa dimensao possui um aspecto coletivo,
como defende Carl Gustav Jung.

* Prajna — conhecimento intuitivo da verdade® sobre
a natureza da existéncia alcangado através da
meditacio.

Entre os principais textos do movimento Mahayana estao
o Sutra da Perfeicao da Sabedoria* (Prajna Paramita), o Sutra
do Diamante*, o Sutra do Létus*, o Vimalakirti Nirdesa Sutra*,
e os comentarios de Nagarjuna sobre o Vazio (GONCALVES,
2000). Nos escritos de Dogen, que ora estudamos, dois desses
textos sao referidos freqientemente: o Sutra do Létus e o Prajna
Paramita. No capitulo que trata diretamente de nosso tema
central — ndo-dualidade — iremos tratar do Prajna Paramita, e ao
longo dos outros capitulos, abordaremos algumas informacdes
sobre o Sutra do Lo6tus.

O Prajna Paramita é o principal sutra a tratar a questao da
nao-dualidade entre o mundo fenoménico (a forma) e o Absoluto
(O Vazio). Ensina que ambos nao sao excludentes, mas que, ao
mesmo tempo, estdo presentes na expressao de cada coisa que
existe, que a dimenséao absoluta ndo pode ser apreendida fora do
mundo dos fenbmenos. Estes sdo entendidos como transitorios
e sujeitos a mudancgas constantes em sua forma.

O Sutra do Létus traz ensinamentos em forma de
parabolas, que procuram levar o discipulo a compreenséo, por
meio da comparagao com situagdes comuns da vida humana ou
imaginadas para produzir o efeito de compreensao da Verdade
sobre a natureza da existéncia. Também procura motivar o
discipulo, através da compreensdo da urgéncia de alcancgar
ele mesmo a realizagdo, face a impermanéncia, que pode
surpreendé-lo em sua busca.
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O Prajna Paramita nos pareceu importante devido
ao carater essencial de seu conteudo em relagdo aos
ensinamentos budistas, em especial em relagdo ao nosso tema
da nao-dualidade. O segundo, por tratar dos chamados ‘meios
habilidosos’ recomendados pelo proprio Buda Gautama como
método para transmitir os ensinamentos ao aprendiz.

A expansao do Budismo e a transmissao para a China

Durante séculos, o budismo se espalhou pela Asia, em
trés grandes areas culturais distintas (GAIN, 1998).

Budismo do Sul — A partir dos ensinamentos do Buda
(480-400A. C.), essaregido manteve-se praticamente
inalterada em relagdo a forma original indiana,
conhecida como caminho dos antigos ou budismo
Theravada. Com forte énfase na disciplina monastica
e no seguimento das regras e ensinamentos de forma
literal. Abrangia a regido do norte e parte do sul da
india, Sri Lanka, Birmania, Tailandia, Laos, Camboja,
Ceilao, Malasia, Indonésia, Afeganistao e Paquistao.
Essa expansao durou aproximadamente até o séc. V
d.C., quando, ap6s a invasao dos Hunos, os budistas
fogem, através do sul da india, para o Nepal, Tibet e
sudeste asiatico.

Budismo do Norte — Tibet, Nepal e Mongdlia. Havia
na regido uma tradigdo xamanica primitiva chamada
Bon. Em 775 d.C., o mestre indiano Padmasambava
trouxe para essa regido o budismo tantrico, o
ramo mantrayana do budismo indiano, com rituais
esotéricos e praticas de recitacdo. No séc. 16, um
imperador mongol ofereceu o titulo de Dalai ao Lama
(mestre, guru) lider religioso do Tibet, que passaria a
representar também o chefe de estado daquele pais.
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« Budismo do Leste — transmitido da india para a
China, a partir de 35 a.C., espalhou-se pelo Vietn3,
Taiwan, Coréia e Japao. Na China, houve oposi¢ao a
expansao do budismo por parte do Confucionismo e
Taoismo, anteriores ao budismo naquela regido. As
primeiras comunidades surgem apenas em 65.d.C.
A partir da influéncia do Taoismo do séc. Il ao séc.
VI surge o Ch’an Budismo chinés. A expanséo deu
origem a muitas escolas e foi, a partir da China, que
0 budismo alcangou os outros paises, entre eles
o Japdo, de onde deriva a escola Zen Soto, cujo
fundador é objeto de nosso estudo.

Para compreender o surgimento das idéias do autor estudado
neste trabalho, iremos nos deter mais um pouco na investigagao
sobre a origem da escola de Zen Budismo na China e no Japao.
O Budismo que primeiro chegou a China se caracterizava por
uma énfase nos estudos dos ensinamentos contidos nos sutras,
os textos sagrados do budismo. Os ensinamentos sobre a
meditacao silenciosa, transmitida pelo Buda Sidarta Gautama na
india, somente chegaram a China através do mestre Bodidarma
(475 d.C.). Essa pratica meditativa ocupava um lugar central
na doutrina e era denominada de Dhyana*, que na prondncia
chinesa foi adaptada para o Ch’an* e na passagem para o Japao
passou a chamar-se Zen*. A meditacdo e sua pratica na vida
cotidiana passaram a consistir no ponto fundamental da escola
chinesa.
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O mestre Bodidarma (ver figura 2), um dos marcos na
histéria do budismo zen, ensinava que havia duas maneiras de
seguir o Caminho Budista e alcangar a liberacdo do sofrimento
existencial: através da mente e através da vida cotidiana. Mente
em chinés é um ideograma que significa, ao mesmo tempo, a
capacidade discriminativa, a razdo, assim como coragido ou a
dimenséao afetiva e intuitiva do conhecimento das coisas. Assim,
entrar no Caminho através da mente significa alcancar, através
da pratica meditativa, uma compreensé&o além da experimentada
dentro de uma visdo dualista da realidade. E alcancar a
compreensao através da vida cotidiana significa estar de acordo
com quatro condi¢des (PINE, 1987).

1. Aceitar as adversidades sem revolta e procurando
trabalhar com elas, utilizando-as como elementos
desafiantes para o avango no Caminho.

2. Aceitar as condigdes do momento, ndo se deixando
abalar pelas mudancgas e pelas limitacbes que elas
implicam.

AnoV ¢ n. 5+« dezembro/2006 - 145



DEPARTAMENTO DE TEOLOGIA

3. Cultivar o desapego, uma vez que:

[...] O sabio esta totalmente compenetrado dessa
realidade, jamais se apega as coisas em mutagao.
Seus pensamentos estdo aquietados, ele jamais
deseja nada. Diz um sutra: ‘Onde nao ha desejo,
ha alegria’... (GONCALVES, 2000, p.124).

4. Estar de acordo com o Dharma®: uma vez que o
sabio alcanca, através das praticas anteriores, a
compreensao acerca da impermanéncia e do vazio
de todas as coisas, ele esta livre para praticar a
compaixdo e ensinar. Compaixdo nesse sentido
€ compreendida como amor incondicional, a
capacidade de perceber o sofrimento alheio como
seu proéprio e trabalhar pela liberacdo de todos os
seres do sofrimento existencial (PINE, 1987, p.7).

O estilo transmitido por Bodidarma, chamado na China
de Ch’an e no Japéao de Zen Budismo, tinha como caracteristica
principal ser um ensinamento que nao estava preso as palavras
e letras. Nao se restringia a seguir os Sutras de forma literal.
Mas apoiava-se na experiéncia viva do mestre ou professor,
que, a partir de sua propria realizacao, recriava livremente a
forma de transmitir e levar o discipulo a compreensao. Essa
liberdade, no entanto, estava sempre de acordo com a esséncia
dos ensinamentos, mesmo quando assumia uma forma radical,
como quando um mestre responde com um pontapé num vaso de
porcelana ou um grito a um questionamento baseado na mente
discriminativa e dual. Nao se trata de uma atitude iconoclasta ou
agressiva, como poderia parecer a primeira vista, mas de tentar
interromper o pensamento discursivo e apontar a realidade além
dos fendbmenos. Essas formas pouco usuais tém por finalidade
a transmissao do dharma, e ndo apenas expressar liberdade em
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relacdo a forma usual de ensinar. O gesto subito, inesperado
provoca surpresa e interrupcao do entendimento racional. A partir
daquele ponto, ndo é possivel compreender a atitude do mestre
a nao ser que o proprio discipulo experimente uma abertura em
seu campo conceitual e supere a limitacdo do pensamento dual.
Por isso nado se trata simplesmente de surpreender o aluno, mas
de com sua acgao expressar, de forma direta, algum aspecto do
ensinamento.

A chegada do Budismo ao Japao

O Budismo foi introduzido em 538, e teve na figura do
principe Shotoku o estimulo ao estudo e expansao, com vistas
ao refor¢co do estado e do prestigio do imperador. Em Nara,
primeira capital do Japdo, surgiram os primeiros mosteiros. A
mudanga da capital para Kyoto, no séc. IX, deu origem a escola
Tendai*, uma das principais escolas do budismo japonés.
Também se desenvolvem escolas devocionais (o budismo Terra
Pura) e o budismo esotérico (escola Shingon). O Zen somente
foi introduzido no Japao por volta de 1.100, pelo mestre Eisai*,
e desenvolveu-se principalmente entre os nobres guerreiros do
regime feudal medieval. Mas foi através de Eihei Dogen (1200-
1253), que chegou a estudar com discipulos do mestre Eisai,
e posteriormente foi & China, que surgiu a escola Soto, de Zen
japonés, cuja expansao atingiu a populagcdo em geral, com
maior penetragao entre a populagdo camponesa (GONCALVES,
2000).
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O Mestre Zen Budista Eihei Dogen nasceu em 1200,
em Kyoto, entdo capital imperial do Jap&o. Filho de nobres,
perdeu o pai aos trés anos e a mae aos oito. A perda de sua
mae parece ter causado forte impressao e iniciado o curso de
suas questdes sobre a natureza da existéncia. Aos 13 anos, foi
para um monastério no Monte Hiei, onde foi ordenado monge
budista da escola Tendai. Ao dedicar-se com afinco ao estudo
das escrituras budistas, defrontou-se com uma questdo que,
para ele, teve papel fundamental em suas escolhas:

Se somos por natureza uminados, por que
precisamos buscar o esclarecimento e praticar?
(KODERA, 1980, p.16).

Dogen decidiu ir atras de suas respostas, e comegou
a visitar muitos mestres. Esgotou suas expectativas em relagao
a encontra-las no Japao e decidiu ir a China. La, apds visitar e
praticar com muitos professores, finalmente encontrou aquele
que lhe transmitiu o verdadeiro ensinamento, o Mestre Ju-Ching,
da escola Ts’ao-Tung*. Depois de encontrar o que procurava,
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resolveu voltar ao Jap&o e ensinar, transmitir esse budismo vivo,
de coragao a coracao (KODERA, 1980, p.36-109). Um auténtico
professor no budismo zen: Ju-ching

Ao chegar ao mosteiro de T’ien-t'ung, o monge Dogen é
recebido pelo abade de forma muito simpatica e entdo expressa
suas inquietagdes, pedindo que ele o aceite como discipulo. O
mestre Ju-ching imediatamente o aceita e o orienta a procura-lo
a qualquer momento do dia ou da noite para conversar sobre
suas questdes. Isso revela um relacionamento centrado no
dialogo sobre os ensinamentos. (KODERA,1980)

Ju-ching era um mestre muito rigoroso, o treinamento
levado a cabo no mosteiro era referido como sendo muito duro
e dificil. Os monges dormiam pouco e se dedicavam, durante
muitas horas do dia, a pratica da meditagao sentada, silenciosa. A
principal instru¢ao recebida por Dogen foi para que abandonasse
corpo e mente ao caminho, significando um abandono completo
de si mesmo e de toda e qualquer idéia de identidade ou pré-
concepgdes acerca dos proprios ensinamentos, dedicando-se a
pratica central da meditagao silenciosa com todo o seu ser:

Deixar cair corpo e mente é sentar em meditagao.
Ao praticar sinceramente o intenso sentar, os cinco
desejos desaparecem e 0s cinco obstaculos sao
removidos' (KODERA, 1980, p. 124).

O abandono da compreensdo intelectual através da
absorcdomeditativaedocorpoatravésdadisciplinaforamdecisivos
pararealizar o completo desapego. O mestre Ju-ching participava
de todos os momentos de pratica junto com os monges, e revelava
comsuaformade viverarealizagdo dos ensinamentos oferecidos.

Apoés este periodo na China, nos primeiros anos como
professor, Dogen ird repetir os ensinamentos de Ju-ching e
tentar manter-se o mais fiel possivel a forma como a pratica era
realizada em T’ien-t'ung. Numa segunda etapa de seu caminho,
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como educador, ele ira desenvolver uma pedagogia prépria em
que alia os recursos da linguagem a pratica meditativa para
abrir espaco, na atividade intelectual, & experiéncia direta. E
interessante observar que 0os mesmos recursos que permitem
a expressao linglistica da idéia de nao-dualidade, sem a
experiéncia direta funcionam como obstaculo a compreensao
apenas logica, intelectual, do mesmo conceito.

Apesar de conhecer os escritos budistas, Dogen s6 foi
capaz de realizar completamente o abandono de corpo e mente,
ao encontrar em Ju-ching orientacdo e presentificacdo da
experiénciaem suamaneirade viver. Ndo se trata, portanto, deum
aprendizado puramente intelectual, nem tampouco pragmatico.
A presenca do didlogo, da reflexao, da aplicagao pratica dos
ensinamentos compreendidos e aconvivénciacomarealizagdona
figura do mestre sdo elementos inseparaveis do que poderiamos
chamar de uma pedagogia no budismo zen da escola soto.

Mas a abertura do mestre precisa encontrar no discipulo
o desprendimento em relagdo as suas préprias concepgdes do
que seja essa experiéncia para poder permitir que as indicacdes
Ihe apontem o Caminho a ser seguido. Nao se trata de adquirir
novos conhecimentos sobre a realidade, mas de perceber a
condicao original de realizagdo que ja se encontra presente em
cada forma de existéncia. Caberia ao aluno:

Captar o eixo e expressa-lo: tudo o que existe no
Universo inteiro esta alinhado em uma série de
momentos e ao mesmo tempo € um momento
Unico”. (DOGEN, 1994, p.112).

Assim a experiéncia de abertura precisa ser mutua,
professor e aluno, num encontro dialégico e vivencial, em que o
aluno finalmente encontra dentro de si mesmo o mestre.

Emseuretorno, Dogenencontroudificuldades e oposig¢ao
para estabelecer seu ensinamento. O periodo Kamakura' (1185-
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1336) estava em seus primordios, e havia uma reacao das novas
geragoes a cultura aristocratica que dominou o periodo anterior
(Heian-794/1185). Dogen havia nascido entre os nobres e seu
pai serviu como alto funcionario, em meio a corrupcgao politica da
poderosa familia Fujiwara, que durante longo tempo esteve no
poder, mantendo um sistema feudal, explorador da populagéo.
O Budismo do periodo anterior se aliou ao sistema aristocratico.
Dogen conhecia essa realidade de perto e se opunha a ela.
A Escola Tendai, em que ele havia sido ordenado monge e
praticado, antes de ir a China, iniciou uma campanha contra o
Budismo Zen e Terra Pura, que defendiam cada um uma forma
de pratica unica'?, como caminho para alcangar a iluminagao.
Dogen retirou-se de Kyoto para Fukakusa, no interior, em
seguida para mais fundo nas montanhas, onde fundou o Eiheiji,
Templo da Paz Eterna. Enfatizava a pratica longe dos ganhos
mundanos, livre de buscar fama e lucro e afastado dos grandes
centros de poder e influéncia.(YOKOI, 1990, p. 9).

Seu pensamento revela uma énfase concentrada
na serenidade como meio e fim, na intemporalidade de um
momento, e a ndo-dualidade como estado original da mente,
em que todas as coisas sao percebidas como inseparaveis e
interdependentes. (TANAHASHI in DOGEN, 1993, p. 23-37).

Seus ensinamentos ndo foram lidos em sua propria
escola durante mais de 500 anos apés sua morte, em 1253.

Somente foi retomado em 1816, ano em que sua obra foi
publicada pela Escola Soto pela primeira vez. Durante o periodo
que sucedeu sua morte até a publicagdo do Shobogenzo,
predominou, no Japao, o sofisticado Zen Rinzai, que atendia as
demandas da corte imperial, com suas expressodes artisticas:
pintura, desenhos, teatro nd, arranjo de flores e ceriménia do
cha. Nessa época, a Escola Soto difundiu-se mais entre as
classes populares e camponeses da area rural.
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Desde 1930 que a obra de Dogen desperta interesse
nos ocidentais, mas a primeira edicdo inglesa de sua obra
SHOBOGENZO so6 foi feita em 1958. A versdo completa so foi
editada em 1983, em quatro volumes, traduzidos por Gudo
Wafu Nishijima e Chodo Cross. Atualmente, desperta
grande interesse em paises da Europa e nos Estados
Unidos, onde diversos centros se dedicam a estudar seu
pensamento. Alguns escritos foram editados como trabalhos
independentes, e ainda alguns ensinamentos foram reunidos
e transcritos por seu discipulo direto e sucessor Koun Ejo™

No Brasil, um unico trabalho reune alguns capitulos
selecionados e traduzidos sob o titulo: A Lua Numa Gota de
Orvalho — (DOGEN, 1993).

Notas

' Mestra em Educacdo pela UFPE; doutoranda em Educacgédo pela
UFBA; monja zen-budista (Ilvone Jishd); psicéloga. E-mail:win-
dzen@gmail.com

2 Existe uma diferenca em relagéo ao conceito de karma no budismo,
que se refere as condi¢gdes para que um determinado fenémeno
se configure, como os elementos necessarios ao desabrochar das
flores,tais como estagdes, umidade, luminosidade, etc. Nesse con-
texto, ndo se trata de uma idéia determinista de predestinagéo ou
castigo. As condi¢des estao sujeitas a variagdes, portanto o karma
pode ser modificado a partir das condigbes que lhe configuram.

3 Doutrina contemporanea ao surgimento do budismo, cujo funda-
dor Mahavira abolia a crenga num deus supremo e pregava que
os adeptos deveriam suplantar o mundo que os dominava com
suas proprias forgas. Alguns monges jainistas andavam vestidos de
branco, outros revestidos pelo firmamento (andavam nus). Todos
levavam uma vida baseada no rigor asceético. (VALLE, 1997)

4 A palavra Buda significa desperto, aquele que despertou para a
compreensao sobre a ndo-dualidade entre o mundo dos fenémenos
e o Absoluto.

5 O Canone Budista é composto de trés conjuntos de textos, chama-
dos em sanscrito Tripitaka, que contém os ensinamentos referidos
ao Buda Gautama, as regras monasticas e os comentarios poste-
riores e s6 foi compilado a partir de 483 a.C., durante o 1°Concilio
Budista.
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O Caminho do Meio € uma referéncia ao carater nao-extremista
da pratica budista. Evitando ao mesmo tempo o extremo rigor do
ascetismo assim como a indulgéncia e negligéncia para com os en-
sinamentos. Era ensinado através da metafora de um instrumento
musical de cordas, que para produzir um bom som precisa que as
cordas nao estejam nem muito esticadas nem frouxas.

Linhagem que surge a partir das primeiras comunidades, apos a
morte do Buda Gautama (o periodo que compreende os anos em
que o Buda ensinou é conhecido como budismo original), conhe-
cida como caminho dos velhos sabios ou caminho dos antigos. E a
primeira forma de budismo a se estruturar em doutrina e comunida-
des, por isso conhecida como budismo primitivo, ou dos primeiros
tempos.

A idéia de ‘Verdade sobre a natureza da existéncia’ no bu-
dismo esta relacionada ao conhecimento das quatro carac-
teristicas fundamentais da existéncia, referidas na pagina 6.
Ver glossario no final do trabalho.

Dharma: do sanscrito, comumente traduzida por Verdade Universal
assim como O Ensinamento que conduz a Verdade. Trata da na-
tureza original de todos os seres, esséncia que € entendida como
sendo vazia de atributos e uma s6 realidade. Sendo as diferentes
expressdes dessa natureza Unica, entendidas como formas sujeitas
a impermanéncia.

Ver glossario

Os cinco desejos: dormir, comer e beber, fama, sexo, riqueza mate-
rial. Os cinco obstaculos: avidez, raiva, torpor, davida e desgosto.
Na histéria do Japao, as épocas sao referidas, ainda hoje, através
das dinastias que ocupam o poder (familia imperial). A referéncia foi
mantida para facilitar o reconhecimento do periodo em relagéo aos
registros histéricos.

Zen: o Zazen ou meditagao silenciosa, em postura sentada; Terra
Pura: recitagdo de um mantra, ou frase de poder, contendo o nome
do Buda Amida: Namu Amida Butsu.

Trata-se do texto intitulado SHOBOGENZO ZUIMONKI, ensinamen-
tos transmitidos oralmente por Dogen no mosteiro Eiheiji, transcri-
tos por seu discipulo Koun Ejo.
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ComPROMISSO SOCIAL E RELIGIAO:
UM ESTUDO DESSA RELAGAO A PARTIR DAS
ORIGENS DO SEGUIMENTO DE JESUS

JoAo Luiz CorrEIA JUNIOR!
GREGORINA Souza E SiLvA?

Resumo

Este artigo tem como objetivo mostrar a pertinéncia da relagdo
Compromisso Social e Religidao Crista, a partir das intuicées presentes
na pratica de Jesus, em seu movimento religioso de discipulos
itinerantes, motivados por principios religiosos da Religiao Judaica, em
meio aos graves conflitos sociais da Palestina do século I. Para tanto,
seguindo a moderna metodologia dos Estudos Biblicos, apresenta-
se o0 contexto histérico da Palestina do século |, sob a dominacao do
Império Romano. Em seguida, analisa-se uma narrativa do Evangelho
segundo Marcos, que ressalta a agao social de Jesus. Fica claro, ao
longo deste trabalho, que, para a Religido Crista, cuja inspiracéo esta
na pratica e nos ensinamentos de Jesus, é fundamental incorporar
0 compromisso com a promogao da justica na sociedade, buscando
promover iniciativas que viabilizem politicas de inclusido social, diante
dos desafios do tempo que se chama “hoje”.

Palavras-chave: religido, sociedade, cristianismo, solidariedade.

Abstract

This article has as objective to show the relevancy of the relation Social
Commitment and Christian Religion, from the intuitions in the practice
of Jesus, in his religious movement of disciples, motivated by religious
principles of the Jewish Religion, among the serious social conflicts
of Palestine in the First Century. Being so, following the modern
methodology of the Biblical Studies, the historical context of Palestine
of century |, is presented under the domination of the Roman Empire.
After that, a narrative of the Marc’s Gospel is analyzed according to
Jesus’ social action. ltis clear, throughout this work, that for the Christian
Religion, whose inspiration is the practice and the teachings of Jesus,
that it's basic to incorporate the commitment with the promotion of
justice in the society, searching to promote initiatives that make possible
politics of social inclusion, before the challenges of time called “today”.
Key-words: Riligion, Society, Christianity, Solidarity.
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Introducao

Vivemos numa cultura religiosa de tradicdo crista, cuja
intermediacdo privilegiada com Deus se da por meio
do compromisso efetivo com a defesa e promocdo da vida
humana, com todas as implicagbes sociais, culturais, politicas
e econOmicas que possam advir desse compromisso. Tal
insisténcia pode-se constatar claramente nos textos fundadores
dessa Religido, sobretudo nos relatos evangélicos da pratica de
Jesus.

Contudo, € um escandalo perceber o quanto tais
principios religiosos parecem pouco eficazes na pratica, diante
da profunda e crescente desigualdade social, estampada
em muitos e variados bolses de miséria nos paises cuja
populacido, em sua maioria, professa a fé crista. O cristianismo,
sobretudo na América Latina, continua tendo visibilidade social
por meio de suas Instituicbes, que se esmeram no culto, no
ensino, nas obras de caridade, no trabalho de evangelizagao
nas comunidades e, mais recentemente, através dos meios de
comunicagado de massa. Mas tem demonstrado, ao longo dos
séculos, pouca eficacia no que se refere ao engajamento social
que promova mudangas efetivas nas politicas publicas voltadas
para a melhoria da qualidade de vida da populagédo em geral.

Quais seriam, na perspectiva do compromisso com a
promog¢ao da justica social, as grandes intuicdes da Religido
Cristd em seu bergo de origem, o movimento itinerante de
Jesus de Nazaré? Problematizados pela relagdo Cristianismo
e Compromisso Social, apresentamos este artigo, fruto de um
trabalho de orientacdo a pesquisa de carater bibliografico e
interpretativo, seguindo a moderna metodologia dos estudos
histéricos e biblicos.

Partimos, inicialmente, da compreens&o sobre o tema
da Justica Social por meio de bibliografia especializada. Em
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seguida, a partir dos modelos de interpretacdo da sociologia da
religido, encontramos interessante pesquisa sobre as origens
do seguimento de Jesus na Palestina sob dura dominacdo
romana, na primeira metade do século I. Esse levantamento
bibliografico foi fundamental para percebermos, nas entrelinhas
do Evangelho segundo Marcos, o foco da atuagao de Jesus, seus
ensinamentos e suas agdes concretas, em meio a crise social do
seu tempo. Desse modo, o presente trabalho pretende dar uma
contribuicdo no campo epistemoldgico das Ciéncias da Religido,
uma vez que apresenta alguns elementos histéricos e exegético-
hermenéuticos para uma visao critica sobre aspectos essenciais
da Religido Crista, subsidiando a formac&o das pessoas que se
interessam em estudar a relagdo entre o compromisso ético com
a promog¢ao da justi¢a social e Religiao.

1 Promocgao da justiga social: uma interpelagao da religiao

Crista

A realidade atual de nossos povos proclama que algo
anda mal na historia. Tal situagdo interpela a consciéncia de
todas as pessoas de boa vontade. Nao ha como consolidar
a sociedade dos nossos sonhos sem combater a miséria e a
pobreza e seus multiplos efeitos. Urge, portanto, mudancas
efetivas de comportamento em nivel pessoal, além de politicas
publicas e politicas internacionais que viabilizem a pratica da
justica na sociedade atual.

O novo lugar de gestagdo da justica é
a sociedade, porque ela necessita ser
perpassada de cima para baixo e de um lado
para o outro por uma profunda mudanga
estrutural, envolvendo todos os niveis de vida
humana e coésmica, fazendo desabrochar
0 compromisso pelo bem comum e pela
dignidade de todos os seres humanos?®.
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Para quem vive a dimensao religiosa que se inspira em
principios cristaos, esse compromisso € ainda maior. As Igrejas
cristds tém confessado, com humildade, que a “fé dos nossos
povos... nem sempre chegou a sua maturidade” (Conclusdes da
Conferéncia dos Bispos Latino-Americanos em Puebla, 342). A
fé crista, que traz consigo a originalidade do amor solidariedade,
ainda esta longe de ser praticada em sua integridade pela
maioria dos cristdos. Prova disso é que o0 pecado da injustica
social clama aos olhos de Deus. Além disso, exige de nds um
repensar sobre o que € mesmo praticar a vontade de Deus em
meio aos graves problemas sociais do nosso Continente:

O escandalo existe ndo porque a injustica
seja um episédio marginal repudiado e
prontamente corrigido, mas porque ela
torna-se institucionalizada, impregnando as
préprias leis e normas de convivéncia com
o efeito do pecado. Mais ainda, torna-se
injustica institucionalizada em nome de Deus,
como defesa dos seus valores. Quando a
injustica chega a este ponto, perverte-se o
préprio sentido de Deus, porque nos faz
crer que Deus nao é Pai de todos, mas um
Senhor que faz acepgdo de pessoas, que
cria uns para a salvagdo e outros para a
condenagdo, a margem de sua liberdade,
que a perfeicdo do homem consiste em sua
mera individualidade, porque Deus é assim e
nao um “ser de relagdes”. A injustica quebra
em nés a imagem auténtica de Deus como
um Senhor em Comunh&o. Por isso as duas
grandes revolugbes modernas, a industrial e
a social, sdo essencialmente incompletas e
levam a tantas deformacdes de Deus e do
homem?.

A injustica é, portanto, um pecado que se manifesta
no interior das estruturas da sociedade. Nao é dificil perceber
um abismo crescente entre ricos e pobres: uma minoria
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privilegiada se apropriou de grande parte da riqueza e dos
inumeros beneficios produzidos pela ciéncia e pela cultura,
em detrimento dos interesses da maioria. Em consequéncia,
temos o empobrecimento crescente de enormes contingentes
populacionais, condenados a exclusio social e politica.

Para uma pessoa que procura viver a esséncia da religido
crista, é fundamental incorporar, em sua reflexdo, a tematica do
compromisso com a promog¢ao da “Justica Social’, como algo
necessario para uma pratica coerente com os ensinamentos de
Jesus.

2 Desafios a promog¢ao da justica social no contexto de
Jesus

A exigéncia ética por justica, tdo solicitada ao povo de
Israel pelo movimento profético, continuava sendo um imperativo
na Palestina do século |, sob dominacdao do Império Romano,
diante dos injusticados, empobrecidos e excluidos sociais que
s6 faziam crescer naquele contexto histérico.

Jesus sabia, desde a sua formacéao inicial na cultura
religiosa judaica, que praticar a justica é firmar alianca com os
pobres daterra, defender sua dignidade e, desse modo, caminhar
em diregcdo a vontade de Deus. No seu contexto histérico, no
contato diario com o seu povo, ele foi percebendo que tal desafio
era fundamental para aquilo que se constituiu a esséncia de sua
mensagem evangelizadora pelos caminhos da Palestina.

E, pois, importante, langar um olhar sobre a problemaética
social do contexto de Jesus, para percebermos, nas entrelinhas
do texto evangélico, a profundidade de sua missédo (de seus
ensinamentos e de sua pratica concreta), na perspectiva da
construcao do que chamamos hoje de Justica Social.
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O contexto de Jesus do ponto de vista sociopolitico-
econdémico-cultural

Jesus viveu na Palestina sob a dominagdo do Império
Romano. A histéria da Palestina estava intimamente ligada a
histérica dominacao de Roma, senhora da maior parte do mundo
mediterraneo.

Em 63 a.C., para defender a fronteira oriental
do Império contra a ameaga dos partos,
o exercito de Roma invadiu a Palestina,
impondo aos habitantes da regido pesados
tributos. Como reagéo social, de 57 até 37
a.C., em apenas 20 anos, estouraram seis
revoltas na Galiléia, regido em que Jesus
viveu e deu inicio ao seu movimento religioso
itinerante (...) Os romanos nomearam o
jovem Herodes, chamado “O Grande”, que
governou a regiao como vassalo romano, de
37a4a.C.(...)De4a.Cab6d.C,coma morte
do pai Herodes, Arquelau assume o governo
da Judéia. Foram dez anos de muita violéncia.
No dia de sua posse, festa da Pascoa,
Arquelau massacrou trés mil pessoas na
praca do Templo de Jerusalém. Em resposta
ao massacre, a revolta explodiu em todo o
pais. Mas ja ndo era mais revolta sem rumo:
animados pelas profecias e histéricas lutas
do passado, os lideres populares buscavam
motivagdes ligadas as tradigbes do povo.
Eles se apresentavam como reis messianicos
que vinham realizar as profecias de Deus (cf.
Mt 24,5). A repressao foi violenta: Séforis,
capital da Galiléia, foi totalmente destruida,
sua populagédo assassinada ou escravizada.
A cidade ficava a apenas oito quildbmetros
de Nazaré, onde Jesus vivia com seus 8
a 10 anos de idade. No ano 6 d.C, Roma
depds Arquelau, transformou a Judéia
numa Provincia Romana. A mudanca de
regime politico ainda mais opressor, causou
ainda mais descontentamento. Em uma
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nova forma de resisti, uma espécie de
desobediéncia civil, o povo passou a nao
pagar o tributo. Revoltas esporadicas, como
aquelas de Barrabas (Mc 15,7) e dos galileus
(Lc 13,1), assim como a imediata repressao
romana, lembravam a extrema gravidade da
situagao®.

O estudo do contexto histérico da Palestina, do ponto de
vista econdmico, revela uma sociedade em que a agricultura era
fundamental para a economia. Visto que a terra representava a
primeira fonte de emprego, a estratificagao social era intimamente
ligada a posse de terra.

Naépocade Jesus, latifundiarios e pequenos agricultores
viviam lado a lado na Galiléia... Os latifundiarios viviam na
cidade; para eles, a terra era fonte de exploragdo. Pequenos
agricultores que perdiam a terra tornavam-se arrendatarios,
emigravam ou engrossavam as fileiras de trabalhadores
contratados, mendigos e ladrbes na base da hierarquia social.
Os arrendatarios dependentes entregavam a produgdo com
rancor interno. A parabola dos vinhateiros maus documenta a
disposicao rebelde entre eles (Mc 12,1ss). Em situagao ainda
pior do que os arrendatarios estavam os operarios contratados,
sem posses, recrutados para colheita por hora ou dia. Mesmo os
agricultores livres, viviam em condigbes dificeis. Eram sempre
ameacados por dividas se uma colheita escassa nao bastava
para assegurar as taxas, o sustento da familia e as sementes
para o préximo ano®.

O contexto sociocultural da Palestina no tempo de Jesus
era marcado por profunda expectativa, que pode ser expressa
numa pergunta: Quando Deus finalmente ira cumprir as suas
promessas?

Os rabinos respondiam a essa pergunta
dizendo que Israel poderia apressar a
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chegada da salvagédo vindoura através da
estrita obediéncia a Lei. Se todo o Israel
fizesse peniténciade verdade, viriaa salvagéo
pelo Messias. Como o dia da libertagédo
estava demorando, alguns suspeitavam que
0 Messias ficaria totalmente escondido, e
ninguém o reconheceria (cf. Jo 7,27). Outros
diziam que ele ja nascera e continuava
desconhecido’.

Por ai se entende que, ao lado da expectativa
messianica, também deve ter ocorrido uma certa desilusdo pela
falta de sinais visiveis do tempo messianico, especialmente
naquele contexto do século |, quando a crise estava cada vez
mais agucada, culminando com a destruicdo de Jerusalém no
ano 70, pelo Império Romano. Mas, sobretudo da parte dos mais
pobres, havia a esperanga de que Deus, vendo a miséria em
que estavam inseridos, finalmente se faria presente com sinais
extraordinarios e concretos de compaixao.

Jesus, em sua missdo, no que disse € no que fez,
procurou dar resposta as profundas expectativas do seu povo.
Ele e seu movimento itinerante pela Palestina partilharam das
mesmas expectativas do seu povo e das convicgdes basicas
de sua cultura religiosa: a f¢ num Deus unico que fez alianga
com Israel. Contudo, algumas caracteristicas apontam para uma
pratica mais aberta, comparada com a dos demais movimentos
de sua época.

Enquanto outros movimentos de renovacéo inten-
sificam normas especificamente judaicas, encon-
tramos em Jesus uma radicalizagdo da Tora em
normas éticas gerais e, ao mesmo tempo, um re-
laxamento de normas rituais separatistas (o man-
damento do sabado e as regras relativas a pureza).
Enquanto muitos movimentos de renovacao se “se-
param” do povo, encontramos na tradigdo de Jesus
uma atengao consciente para aqueles que n&o cor-
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respondem as normas tradicionais e ficam na pe-
riferia. Jesus ativa aqui a fé judaica num Deus mi-
sericordioso e gracioso contra outras tendéncias®.

Talvez por conta dessa postura mais aberta, voltada
diretamente para os reais problemas das multiddes excluidas,
Jesus apresenta como ponto central de seus ensinamentos
uma alvissareira noticia para quem deseja mudancas urgentes
na sociedade: a instauracdo definitiva do dominio de Deus
na histéria ou o “Reino de Deus”. O dominio de Deus pode
literalmente ser considerado como o centro da atividade de
Jesus e do seu grupo. Essa é a “boa nova’ que da inicio ao
género literario “evangelho’, atribuido a Marcos, por primeiro a
usar este termo: “Principio do Evangelho de Jesus Cristo, Filho
de Deus” (Mc 1,1).

3 A atuacgao de Jesus nesse contexto, do ponto de vista de
Marcos

NoEvangelhodeMarcos, Jesussemostraprofundamente
solidario com a situacao do seu povo. No primeiro ato publico do
seu ministério (Mc 1,21-28), a agdo de Jesus se concentra no
ensinamento com autoridade capaz de restaurar vidas. Temos
aqui uma sintese de tudo o que vai ser narrado ao longo do
evangelho de Marcos. Trata-se de um texto programatico que, ao
descrever o primeiro gesto, ja se anuncia toda a agéo de Jesus
ao longo de sua vida publica. Sua missao sera purificar a Casa
de Deus, isto &, libertar a terra das forcas maléficas por meio da
defesa e promocéao da vida das pessoas atormentadas por tudo
aquilo que aliena e desumaniza. Assim, ao dar continuidade a
pratica profética de Jodo, o Jesus de Marcos ensina e cura as
pessoas.
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Os ensinamentos de Jesus suscitam interesse e
admiracado porque ha uma coeréncia profunda entre o que ele
diz e o que ele faz. A partir de quando Jesus deixou a oficina de
Nazaré e comecou a falar nas Sinagogas da Galiléia, curando
enfermos e dando acolhida a desamparados e marginais, ele
deu inicio a um processo pelo qual se tornou um personagem
publico, envolvido com a defesa e promogédo da vida, numa
atuacao que serve de denuncia das graves injusticas sociais do
seu tempo e anuncio de saidas viaveis e pontuais, voltadas para
pessoas que encontra no caminho. Por isso, esse personagem
(palavras que se transformam em pratica) ndo apenas suscitava
o interesse do povo, mas chamava a atengao dos detentores
da responsabilidade religiosa e das autoridades politicas. “O
rei Herodes ouviu falar de Jesus, porque o0 seu nome se tinha
tornado famoso” (Mc 6,14 par.).

O personagem Jesus causava interesse e admiragao
das pessoas que o seguiam justamente porque todos viam em
suas agdes gestos concretos que demonstravam uma profunda
compaixao diante das necessidades e indigéncias humanas. Ele
foi tomado de compaixao pela situagéo de um leproso (Mc 1,41),
pela situagdo das multidbes abandonadas a prépria sorte (Mc
6,34) e que nao tém o que comer (Mc 8,2), pelo cego Bartimeu
que gritava: “Filho de Davi, tem compaixao de mim” (Mc 10,48).

Em varias passagens do evangelho de Marcos, mesmo
quando a palavra ndo € empregada, podemos sentir o movimento
de “compaixao”. Por isso, muitas e muitas vezes Jesus diz as
pessoas: “N&o chore”, “Nao se preocupe”, “Nao tenha medo”
(por ex. Mc 4,40; 5,36; 6,50). Ele nao se comovia com a grandeza
das vastas construgbes do Templo de Jerusalém (Mc 13,1-2),
mas sim com a pobre vilva que dava seu ultimo centavo para o
tesouro do Templo (Mc 12,41-44). Enquanto todos se agitavam
com o “milagre” da filha de Jairo, ele se preocupava em pedir
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que dessem de comer a menina (Mc 5,42-43). O sofrimento das
pessoas concretas causava tal sentimento em Jesus.

Esse Jesus sensivel, solidario e amoroso diante do
sofrimento humano é muito bem apresentado a quem faz uma
leitura atenta do texto de Marcos. E isso parece ser intencional,
segundo analise dos comentaristas, pois, nas entrelinhas, esta
toda uma critica as injusticas sociais cometidas pelo Império
Romano no século I:

O Evangelho de Marcos foi escrito
originalmente para ajudar suditos imperiais a
aprenderem dura verdade sobre o seu mundo
e sobre eles mesmos. Ele nado pretende
apresentar a palavra de Deus desapaixonada
ou imparcialmente, como se esta palavra
fosse inocuamente universal no seu apelo
ao rico e ao pobre ao mesmo tempo. O seu
relato € histéria feita pelos comprometidos,
que versa sobre os comprometidos e que
se dirige aos comprometidos com a obra de
Deus, obra de justica, de compaixao e de
libertagdo no mundo®.

Em Marcos, a atitude fundamental do discipulado de
Jesus consiste em sentir-se convocado pela necessidade vital
de seu povo e assumi-la como proépria. Fica claro, portanto, que
o Evangelho de Marcos solicita explicitamente o compromisso
com as transformagbes da sociedade, num seguimento radical
da pessoa de Jesus de Nazaré, em profunda sintonia com o
Deus de Jesus, lahweh, o Compadecido Libertador das multidées
excluidas.

4 Um exemplo de compromisso social em Mc 6,34-44

Jesus “viu uma grande multiddo e ficou tomado de
compaixao por eles, pois estavam como ovelhas sem pastor.
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E comecgou a ensinar-lhes muitas coisas”. Marcos nao diz o
que Jesus ensinou, mas durante a narrativa (Mc 6,34-44) fica
claro que seu grande ensinamento foi o da partilha: é preciso
dar e repartir entre todos o pouco que cada um possui. Mas
para que isso acontega, é preciso organizar o povo (papel dos
discipulos).

Com a partilha organizada, é realizado um banquete ao
ar livre. O resultado nao poderia ter sido melhor: todos comeram,
ficaram satisfeitos, e ainda sobrou muita coisa.

Aproximemo-nos, entdo, da narrativa marcana,
conforme traducao da Biblia de Jerusalém':

(34) Assim que ele desembarcou, viu uma
grande multidao e ficou tomado de compaix&o
por eles, pois estavam como ovelhas sem
pastor.Ecomegouaensinar-lhesmuitascoisas.
(35) Sendo a hora ja muito avangada, os
discipulos aproximaram-se dele e disseram:
“O lugar é deserto e a hora ja muito
avangada.

36 Despede-0s para que vao aos campos
e aldeias vizinhas e comprem para si 0 que
comer.

(37) Jesus lhes respondeu: “Dai-lhes vos
mesmos de comer”. Disseram-lhe eles:
“remos nés e compraremos duzentos
denarios de pao para dar-lhes de comer?”
(38) Ele perguntou: “Quantos pées tendes?
Ide ver” Tendo-se informado, responderam:
“Cinco, e dois peixes”.

(39) Ordenou-lhes entao que fizessem todos
se acomodarem, em grupos de convivas,
sobre a relva verde.

(40) E sentaram-se no chao, repartindo-se
em grupos de cem e de cinquenta.

(41) Tomando os cinco paes e os dois peixes,
elevou os olhos ao céu, abengoou, partiu os
paes e deu-os aos discipulos para que lhos
distribuissem. E repartiu também os dois
peixes entre todos.

(42) Todos comeram e ficaram saciados.
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(43) E ainda recolheram doze cestos cheios
dos pedagos de péao e de peixes.
(44) E os que comeram dos paes eram cinco

mil homens.

Essa unidade narrativa, em sua estrutura interna, pode
ser dividida em trés partes ou sub-unidades: abertura da narrativa
(6,34); conteudo narrativo (6,35-41); conclusdo narrativa(6,42-
44). Assim, vejamos:

Abertura da narrativa

Em 6,34, temos a repercussado da situagdo do povo
na pessoa de Jesus: profunda compaixao, que leva a acéo
solidaria:

Assim que ele desembarcou, viu uma grande
multidao e ficou tomado de compaixao por
eles, pois estavam como ovelhas sem pastor.
E comecou a ensinar-lhes muitas coisas.

No versiculo 34 encontramos um esquema em forma
de quiasmo ou quiasma (=construcao de oragdes resultante do
cruzamento de constru¢des normais, muito presente na literatura
biblica):

(A)Assim que desembarcou (conectivo de lugar / tempo:
contextualizacao, insergao)

(B) Viu uma grande multiddo (Contemplacao)

(C) Ficou tomado de compaix&o (Repercussao interior
do que viu)

(B’) Pois estavam como ovelhas sem pastor (Sofrimento
do povo)

(A") E comecou a ensinar-lhes muitas coisas (A¢ao)

AnoV ¢ n. 5+ dezembro/2006 - 169



DEPARTAMENTO DE TEOLOGIA

Essasequénciafazlembrar Ex 3,7-8: “Deus viu a miséria
do povo... Ouviu o seu clamor... Conhece as suas angustias...
Desceu para liberta-lo”. Jesus é movido pelo mesmo espirito
misericordioso do Deus de Israel, que se compadece com a dura
situacado do seu povo e opta em favor dos que sofrem injustica
social...

“Assim que ele desembarcou...” € um conectivo de
lugar / tempo, por meio do qual abre-se a pericope. Importante
perceber que o que vai ser narrado sobre Jesus acontecera de
forma imediata: assim que ele desembarca, isto &, pde os pés
no chdo daquele lugar.

Jesus “viu” uma grande multiddo. Parece que Marcos
faz uma distingao entre “ver” e “olhar”. Na narrativa de cura da
mulher com fluxo de sangue, lemos: “...ele olhava em derredor
para ver quem fizera aquilo” (v. 32). Ver é algo mais profundo
do que simplesmente olhar... Por isso, o que ele viu tem
repercussdo em seu interior: provoca impacto em Jesus, que
sera o protagonista de toda cena.

A “‘multidao” aparece aqui com as seguintes
caracteristicas: a) E constituida de um numero elevado de
pessoas, 0 que explica a necessidade de usar o adjetivo polys,
“‘grande”; b) encontra-se a espera de Jesus; c) suscita nele
compaixao: no texto paralelo (Mt 9,36) € dito que Jesus teve
compaixao dela “porque estava cansada e abatida como ovelhas
sem pastor”.

Marcos utiliza o termo “multidao” (ochlos, em grego) em
detrimento da palavra grega /laos, “povo”. Em seu comentario ao
Evangelho de Marcos, Ched Myers demonstra que ha estudos no
sentido de que Marcos compreendeu o termo ochlos, “multidao”,
como sendo analogo a expressao hebraica ‘am ha’ aretz (“povo
da terra”). O autor lembra que tal expressao, nos tempos pré-
exilicos, designava judeus proprietarios de terras, mas, durante
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o exilio e depois dele, a palavra se referia aos homens comuns
deixados para tras na Palestina, que assumiram a propriedade
da terra. Depois do tempo de Esdras, o termo passou a significar
especificamente a classe mais baixa, pobre, nao-educada e
ignorante da lei. Se tais estudos estédo corretos, conclui Myers,
“‘entdo merece particular atencdo o fato de os rabinos ensinarem
que os judeus nao deviam participar de refeicbes, nem viajar
junto com os ‘am ha’ aretz. Nao obstante, Marcos apresenta
Jesus fazendo ambas as coisas com ochlos”"".

A “compaixao” é o eixo gerador de toda agao de Jesus
junto a “grande multidao” de pessoas excluidas. Nao se trata
aqui de um mero sentimentalismo estéril, passivo, desprovido
de gesto concreto. Pelo contrario: trata-se de um sentimento
interior que revolve o mais profundo da consciéncia diante do
sofrimento humano, que leva a agdo engajada na transformagéao
darealidade (o que hoje chamariamos de “compromisso politico”,
ou de “cidadania”).

Jesus “compadeceu-se”. O verbo grego splagchnizomai
€ derivado do substantivo splagchnon, que significa intestinos,
visceras, entranhas, ou coracdo. S&o as partes internas do corpo
das quais parecem surgir as emocdes fortes. O verbo grego,
portanto, significa movimento ou impulso que brota das préprias
entranhas da pessoa. E por isso que os tradutores precisam
lancar mao de expressdes como “foi tomado de compaixao”
ou “seu coragdo se comoveu com eles”. Mas nem mesmo
essas expressdes conseguem captar a profunda emocéo fisica
e emocional da palavra grega para “compaixado”?. Assim, a
compaixao de Jesus € um sentimento que mexe com a pessoa
até as entranhas: é sentir profundamente a partir de outrem,
sofrer-com, fazer-se um com o outro de tal modo que a causa do
outro termina sendo sua.

Jesus ficou tomado de compaixao pela grande multidao
‘pois estavam como ovelhas sem pastor”. A razao é clara: o

AnoV ¢ n. 5+ dezembro/2006 - 171



DEPARTAMENTO DE TEOLOGIA

descompromisso politico com a “grande multidao” por parte de
quem, por obrigagao, devia cuidar, causa em Jesus tal sentimento
profundo... Essa critica € muito antiga... Ha muito havia sido feita

pelas Sagradas Escrituras.

“Josué sera recolhido por Deus sucessor de
Moisés “para que a comunidade do Senhor
nao seja como um rebanho sem pastor” (Nm
27,17). Ezequiel denuncia os lideres do povo
que “se alimentam de leite, se vestem de 1a
e sacrificam as ovelhas mais gordas, mas
nao apascentam o rebanho”. Desse modo,
“por falta de pastor, elas dispersaram-se” (Ez
34,3-4). Ao lamentar o desgarramento em que
anda o povo por causa da falsa liderancga, diz
Zacarias: “Partiram como ovelhas que sofrem
porque ndo tém pastor” (10,2). Jeremias
também emprega a expressao “pastor” para
designar os lideres e, particularmente, o
rei (cf. Jr 2,8; 10,21; 23,1-2). A partir desse
contexto preciso, é bastante significativo
para 0 nosso caso o texto de 1Rs 22
(paralelo com 2Cr 18): o profeta Miquéias,
filho de Jemla, denuncia o comportamento e
os projetos do rei Acaba com estas palavras:
Eu vi todo o Israel disperso pelas montanhas
como um rebanho sem pastor” (1Rs 22,17).
Seus pastores, conforme Ez 34,2.4. “se
apascentam a sim mesmos... € dominam
como dureza e violéncia™

Jesus assume para si, como bom pastor, o compromisso
de cuidar do rebanho. Imediatamente “comecou a ensinar-
lhes muitas coisas...”. Interessante observar aqui o verbo
“‘ensinar’. Nao é explicitado diretamente qual ensinamento é
dado aos discipulos. Mas, nas entrelinhas do texto, fica claro
que o ensinamento €& pratico: a partilha dos bens, por meio
da organizacédo do povo. De fato, ao longo do Evangelho de
Marcos, como uma de suas caracteristicas peculiares, os

ensinamentos de Jesus sdo transmitidos, sobretudo, por meio de
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gestos concretos, personificando as expectativas messianicas
em torno do enviado de Deus, que vem restaurar a justica na
sociedade...

Conteudo narrativo: o imperativo do comprometimento

Em 6,35-41 podemos perceber o seguinte movimento
em torno do tema compromisso / descompromisso diante da real
situacao das multiddées. Podemos perceber trés partes:

Descompromisso do discipulado X exigéncia para o
compromisso (vv.35-37a)

Questionamentos sobre o como comprometer-se (vv.
37b-38)

Orientagao de Jesus sobre o que fazer concretamente
(vv. 39-41)

Vejamos detalhes literarios desse conteudo...

Descompromisso do discipulado X exigéncia para o
compromisso (vv.35-37a)

Nesses versiculos, temos um movimento interessante
de ser observado: os discipulos vao até Jesus preocupados
com as multiddes. Parece que a causa do povo ja os preocupa,
mas ainda estdo sob a influéncia da ideologia antievangélica
do descompromisso: desejam desvencilhar-se de qualquer
compromisso com a multiddo. Isso estd bem expresso na
sequéncia das oragdes: a) O lugar é deserto; b) A hora ja muito
avancgada; c) Despede-os; d) Para que comprem o que comer...

Diante do movimento de desvencilhar-se de qualquer
compromisso, a reagao de Jesus é justamente o contrario:
comprometerem-se (assumirem o problema do povo): “Dai-lhes
vés mesmos de comer” (v. 37a).

Temos aqui um imperativo evangélico, que insiste
no compromisso ético para que o discipulado cristdo assuma
0 problema das massas excluidas e haja de forma solidaria.
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O servigo (diaconia, em grego), que se espera do verdadeiro
discipulado de Jesus, consiste em engajar-se na promog¢ao da
vida dos que estado abandonados a propria sorte...

Questionamentos sobre o como comprometer-se (vv.
37b-38)

A reacéo dos discipulos é carregada de ironia: “lremos
nos e compraremos duzentos denarios de péo para dar-lhes de
comer?” Demonstram, desse modo, nada compreenderem até
agora da boa nova de Jesus. Trata-se de uma reacgao tipica ao
longo do Evangelho de Marcos: seguem Jesus, mas ainda néo
compreendem suas palavras, seus aconselhamentos e, muito
menos, seus imperativos éticos. Como dar de comer a tanta
gente? Isso exigiria muito dinheiro!

Segundo Mt 20,2, um denario (moeda de prata)
representa o salario de um dia de trabalho. A racdo diaria de
pao para uma pessoa (0 necessario para viver durante um dia)
custa apenas a duodécima parte (1/12) de um denario)... por ai
se percebe que, de fato, era uma grande multidao.

Jesus responde a esse questionamento com outro:
“Quantos paes tendes?” Percebemos, aqui, alguns elementos
importantes, préprios de uma pedagogia voltada para a pratica
da Justica Social:

— Em primeiro lugar, a paciéncia pedagdgica do Mestre,
diante da ignorancia evangélica dos discipulos (expresso pela
pergunta irénica).

— Segundo, a inteligéncia da resposta em forma de
pergunta, tipica dos rabinos ou mestres judaicos: isso remete
os discipulos a que eles mesmos encontrem a resposta, com 0s
recursos proprios que dispdem; o que se tem, apesar de pouco
e fracionado, pode ser o suficiente; e, de fato, o sera, como
percebemos no desenrolar da narrativa, gragas ao ensinamento
da partilha...
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“Cinco paes e dois peixes”, perfazem “sete”. Esse
numero tem todo um simbolismo na Antiguidade. Tornou-se o
numero da plenitude, da perfeicdo. Na Biblia, tem o seguinte

significado:

“Sete é expressdo da totalidade querida
por Deus. A unidade perfeita de tempo
divide-se em sete dias; pense-se nos seis
dias da criacdo que terminam e se coroam
no sétimo dia (Gn 2,2s). Também o sétimo
ano é de especial significado (Ex 23,10s).
“Durante sete dias faras a expiagao do altar,
€ 0 ungirds para consagra-lo “ (Ex 29,37);
a festa da consagracdo do templo durava
duas vezes sete dias (1Cr 8,65). A palavra
hebraica saba’ (‘jurar”) vinha das sete coisas
sagradas, pelas quais se fazia o juramento.
Como simbolo da onisciéncia, Javé tem
sete olhos (Zc 4,10). O candelabro sagrado
tem sete bracos providos de ldmpadas (Ex
25,37). Repetidamente aparece o numero
sete na histéria da salvacao: os “sete dias
de espera”, apés os quais Noé enviou as
pombas (Gn 8, 10.12); as vacas gordas
€ magras e as espigas cheias e vazias do
sonho do faraé (Gn 41,1-32); o contorno por
sete vezes feito pelos sete sacerdotes na
cidade de Jericod (Js 6,4); sete cachos de
cabelo davam a Sanséo sua forga (Jz 16,13);
nos tempos messianicos, o sol brilhara com
forca sete vezes mais (Is 30,26)... Diante
do trono do Senhor encontram-se sete
espiritos, que sao chamados também de
sete ldmpadas de fogo (Ap 1,4; 4,5). O rolo
de livros, selado por sete vezes, indica a
perfeicdo do designio divino, cuja execucéo
foi entregue ao “Cordeiro” de sete chifres, e
sete olhos (Ap 5,1.6). Aparecem, além disso,
nas visdes apocalipticas sete trovdes, sete
trombetas, sete gritos de ira, etc™
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Assim, o numero “sete” é o prenlncio de um novo
tempo, tempo messianico, em que todos devem colaborar para
que a solugao dos problemas cruciais da sociedade, tal como a
falta de pao, seja solucionada por meio da mobilizagédo de todos,
utilizando os recursos que temos em maos, provenientes do
préprio povo...

Orientagao de Jesus sobre o que fazer concretamente
(vv. 39-41)

Apartirdeagora,Jesusagecom“autoridade”. Apalavraque
saidabocaéumaordem:“Ordenou-lhes...”.Oquevaiserorientado
€ algo decisivo no desenrolar da narrativa... algo fundamental
para a sobrevivéncia das multiddes... algo que define o que
realmente significa estar no seguimento (discipulado) de Jesus...

A ordem é que os discipulos fizessem todos se
acomodarem, em grupos de convivas, sobre a relva verde,
para, em seguida, efetuar a distribuicdo dos paes e dos peixes...
Temos aqui, claramente, a missao do discipulado, que consiste
concretamente em:

1°) escutar e, prontamente, porem pratica as orientagdes
de Jesus;

2°) facilitar a organizagéo popular;

3°) assumir a condicao de servical, isto €, dos que tém
a missao de servir.

Desse modo, o discipulado de Jesus é chamado a
compreender que o conteudo central de sua missédo consiste
em satisfazer as necessidades primarias e urgentes do seu
povo, por meio da organizag&o e da partilha dos bens. “Dar de
comer” &, portanto, simbolo desse servigo (diaconia), exercicio
constante da missao apostdlica.

A acdo do discipulado é fundamental, desde que
siga atentamente as orientacées de Jesus. Ele é, de fato, o
protagonista da narrativa. E Jesus que provoca a multiplicagado
dos paes e dos peixes: eleva os olhos aos céus, abengoa o que se
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tem e da para que seja distribuido. Trata-se da prece de louvor e
de acao de gragas que acompanha a fragdo do pao na liturgia da
mesa do judaismo de ent&o, assim como na liturgia eucaristica
cristd, na qual este rito assume um sentido novo. A béngao
fornece ocasiao de recordar os beneficios de Deus a seu povo.
Importante notar que se reparte o que se tem: paes e
peixes, provenientes do trabalho das pessoas daquela regido,
por meio da agricultura e da pesca. Com as béng¢aos de Deus, o
que é produzido pelo trabalho humano é suficiente para todos,
desde que seja partilhado segundo as orientagdes de Jesus.

Conclusao da narrativa

O final da narrativa evoca a realizacdo dos esperados
tempos messianicos: um tempo de béngéaos, no qual: a) todos
comem... b) ficam saciados... c) e ainda ha sobras... d) e eram
milhares de pessoas...

A abundancia de bens para as necessidades basicas do
povo é tema presente na Biblia, desde Ex 16,8.12.23, no episodio
do mana no deserto, sob orientagdo de Moisés. E um sonho
acalentado por Israel ao longo de sua histéria. No Salmo 78,29
lemos: “Eles comeram e ficaram bem saciados...”. O profeta Elias,
seguindo as ordens de Deus, chegou a multiplicar vinte paes
para cem pessoas: “Comeram e ainda sobrou...” (2Rs 4,43-44).

Na narrativa de Marcos, tal como percebemos em
Mc 6,34-44, Jesus é ainda maior que Moisés (Ex 16) e maior
que Eliseu (2Rs 4,1-7.42-44), dois grandes personagens do
Antigo Testamento que representam respectivamente a Lei e os
Profetas (mais adiante, em Mc 9,2-8, os trés estardo em pleno
dialogo na narrativa da Transfiguragcao). Jesus € maior porque,
como percebemos pela grandiosidade do que é narrado, da
inicio definitivo aos tempos messianicos...
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A abundancia que o Messias vem provocar
se torna possivel na Histéria na medida em
que novas atitudes e novos comportamentos
surjam no meio da massa necessitada:
assumir, desalienar-se, organizar-se,
partilhar — eis o grande milagre dos tempos
messianicos!"

O tema das sobras, ao exprimir a superabundancia
dos bens, e indica que, pela mediagdo dos apodstolos, nada se
perde, pois a refeicdo é recolhida em cestos para ser colocada a
disposicao de outros convivas. Os “cestos” em que se armazenam
as sobras eram de vime rigido, por meio dos quais 0s judeus
carregam suas provisoes.

A abundancia recolhida em “doze” “cestos cheios”
faz lembrar aqui os “doze” “apédstolos” (v.30), cuja “diaconia”
(servigo) sob a orientagdo de Jesus teve papel fundamental no
decorrer da narrativa. Os “doze” representam aqui as doze tribos
de Israel (Gn 49,28), isto &, a totalidade do povo de Deus que,
a partir de Jesus, tem como missao servir a todos os povos por
meio da mudanca de mentalidade que leve a uma nova postura
fundamentada na compaixao e na solidariedade, que passa
necessariamente pela desalienacao da légica deste mundo, cujo
dinheiro é a solucéo de tudo.

Fica claro, ao longo da narrativa, que chegamos a
abundancia dos tempos messianicos por meio dessa consciéncia
nova de que é urgente outra légica: a da organizag&o popular, na
qual o povo passe de multidées sem rumo para povo organizado
que partilha os dons que possuem e, dessa forma, viabilizam
a abundancia, capaz de saciar a todos e ainda poupar para o
futuro...
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5 Hermenéutica de Mc 6,34-44

O biblista Severino Croatto assim define o termo
“hermenéutica”:

“Hermenéutica” é o correlato do termo
“interpretacao”, mais comum. Hermeneuo,
em grego, € o equivalente a interpretar. Em
si, € a mesma realidade em dois vocabulos
diferentes: grego o primeiro, latino o segundo.
Porém, como este tornou-se um termo
comum e, com isso, perdeu em precisao,
prefere-se o termo “hermenéutica” para
indicar sobretudo trés aspectos que devem
ser explicitados. (1) Antes de tudo, o lugar
privilegiado da operagdao hermenéutica é a
interpretacdo dos textos. (2) Em segundo
lugar, supde que o intérprete condiciona sua
leitura por uma espécie de pré-compreensao,
que surge do seu proprio contexto vital. (3)
Em terceiro lugar, o ato hermenéutico faz
crescer o sentido do texto que se interpreta...
A hermenéutica biblica ndo é diferente de
outra filosdfica, socioldgica, literaria e outras.
Ha apenas uma hermenéutica geral..."®

O conteudo apresentado nos deixa claro que a
interpretacao de Mc 6,34-44 surge como busca de fundamentos
éticos e cristdos que animem a inser¢cao na luta por Justica
Social hoje.

Tomemos, portanto, aspectos interessantes da
pericope analisada, e fagamos agora um exercicio de interpreta-
los, buscando luz para os nossos desafios do tempo presente
repondo a ética como referéncia a capacidade humana de
ordenar as relagbes a favor de uma vida digna.
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A necessidade da insergao: estar atento aos apelos das
multiddes excluidas

Como dissemos antes, ao analisarmos Mc 6,34, parece
que o texto de Marcos faz uma distingao entre “ver e olhar”: ver é
algo mais profundo, que provoca um impacto interior (compaixao)
capaz de provocar a “agao”, gestos concretos de solidariedade.

Os desafios sociais das multiddes excluidas estao
ai, ndo s6 para serem olhados a distancia (pelos meios de
comunicagao social), mas para serem vistos em profundidade,
em suas causas histéricas e em seus efeitos sociais, que, por
sua vez, causam os problemas tdo conhecidos por nds, tais
como o da violéncia generalizada.

O texto de Marcos parece sugerir, a partir da atuacao
de Jesus, que seus discipulos e discipulas devem estar atentos
aqueles que estdo sendo despojados da consciéncia, os que
vivem submetidos a outros, os oprimidos, os colocados a
margem da sociedade e aqueles que nao tém voz e presenga no
conjunto das nagdes, os que nao tém pao para comer, roupas
para vestir, teto para se abrigar; pobres sdo aqueles seja auto-
estima se encontra no nivel baixo por causa do descaso no
reconhecimento de sua existéncia humana.

Na pregacdo de Jesus de Nazaré, os
representantes de Deus no mundo e os
herdeiros de seu Reino sdo os que se
encontram famintos e doentes, os sem
roupas e sem liberdade (Mt 35,34s). Neles,
Deus deixou de ser o ‘todo poderoso’ e se fez
amigo, servo sofredor e irmao"”

Hoje, novamente, volta-se a atengdo para as massas
excluidas, os empobrecidos sociais, ndo s6 como objeto de
estudo mas, sobretudo, como opc¢éo por sua causa, que, no
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fundo, determinara a nossa realizagdo humana. Nao pode haver
humanidade, no sentido pleno da palavra, quando milhdes de
seres humanos sao literalmente dizimados. Urge, portanto, uma
insergdo nessa causa, que é de todos nés.

Sentimento de impoténcia versus exigéncia ética de
compromisso

Diante do caos social em que vivemos (multiddes
excluidas da vida com dignidade), o primeiro sentimento que nos
envolve é o de profunda impoténcia. Que fazer? Como ajudar?

Os desafios sdo tdo grandes que logo tentamos
esquivar-nos, jogando a culpa no governo ou fingindo que,
diante de tal situacdo, nada podemos fazer. O texto de
Marcos 6,34-44 interpela para que o discipulado de Jesus se
comprometa em ajudar de alguma forma. Hoje, diriamos que, a
partir da nossa fé em Jesus, temos o compromisso de superar
o sentimento de impoténcia, por meio de uma insergao ética na
causa da luta por melhorias na qualidade de vida para toda a
sociedade.

Na Conferéncia Latino-americana dos Bispos, realizada
em Medellin (1968), como repercussao positiva do Concilio
Vaticano (1962-1965), ja se insistia na necessidade de uma
leitura contextualizada dos sinais dos tempos, numa busca
de compromisso com a realidade humana, provocados pelos
principios éticos dos ensinamentos de Jesus. Assim, lembra o

tedlogo Paulo Suess:

Medellin procura lembrar o olhar do magistério
latino-americano para as grandes causas de
1968, nos quais se entrelagcam os extremos
do século, vencedores e vencidos, conquistas
da modernidade e perdas em forma de
miséria e desequilibrio social. A profética
‘opcao pelos pobres’ de Medellin, necessita
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de uma segunda opcao, da ‘opgdo com os
pobres’, da ‘opg¢do pela plena participagao
dos pobres’ na reconstrucédo da sociedade e
na formagédo constante da Igreja®®.

Desse modo, é fundamental superar todo tipo de
desculpas ou culpabilizacido dos outros diante dos problemas
que ai estdo. Temos que arregacar as mangas e dar a nossa
parcela de contribuicdo na busca da Justica Social.

Usar os talentos que se tém para o servigo solidario

“Quantos paes tendes? Ide ver!” O texto sugere, dito pelo
proprio Jesus (0 que se propde como algo fundamental) que se
deve usar do que se tem em maos para, a partir dai, prestar
servigco generoso e solidario.

A proposta feita por Jesus, quando anunciou o seu Reino,
tinha uma exigéncia fundamental: que todos fossem capazes
de partilhar e viverem a pratica da justica; em outras palavras,
que procurassem viver a pratica da solidariedade. O amor
solidario na pessoa de Jesus se entrelaga a dimenséo do gesto
e a dimensao da Palavra: uma completa a outra, uma explica a
outra. A atitude solidaria de Jesus é a partilha, um modo que leva
a perfeicao do Pai. Partilhar foi sempre ato livre, resposta livre.
Sao Paulo lembra que a coleta em favor dos pobres é um dever
apostolico. Lembrar os pobres provoca entre os fiéis o dom da
partilha (1Cor 16,1-3).

Agir solidariamente a partir do que se tem significa
que podemos colocar nossas aptiddes, nossos talentos,
nossas habilidades, a servico das pessoas, por exemplo,
através de algum tipo de voluntariado, tanto em Instituicbes
eclesiais, quanto em Instituicbes Governamentais ou O.N.Gs.
— Organizagbes Nao-Governamentais. Assumir a solidariedade
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torna-se uma atualiza¢do do ideal do Reino de Jesus. Partilhar €
ser solidario.

Agir de forma organizada é uma proposta necessaria.
O discipulado de Jesus é chamado a assumir a condicdo de
servir a organizagao da partilha. Organizar o povo para que,
de forma inteligente, os resultados sejam alcancados além das
expectativas.

Seguir uma praxis

Praxis € a transcricdo da palavra grega que significa
“acao”. Com esse termo, Engels se referia a reacdo do ser
humano as condi¢cbes materiais da existéncia, sua capacidade
de inserir-se nas relagdes de producdo e de trabalho, para
transforma-los ativamente.

O trabalho junto as multidées excluidas exige uma
pedagogia apropriada. Para as pessoas que ndo professam fé
religiosa, ha muitas formas ao alcance que facilitam e orientam
a atuacdo pratica, verdadeiros métodos de trabalho. E preciso
estar atento, em constante reciclagem. Isso vai gerando uma
praxis avaliada, corrigida, reorientada.

Pela analise da pericope, vimos que a narrativa da
“‘multiplicacdo dos paes e dos peixes” apresenta uma praxis
valida para todos os discipulos e discipulas de Jesus:

a) Escutar e, prontamente, por em pratica as orientagées de

Jesus
Os discipulos e discipulas de Jesus tém em maos as
Sagradas Escrituras e toda a Tradic&o da Igreja, que servem de
orientacdo para a caminhada na vida, hoje. E urgente escutar
tais orientacdes e pd-las em pratica, diante do grave quadro de
injustica em que estamos todos inseridos. Como afirma Paulo

Suess:
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O caminho dos cristdos esta marcado pela
urgéncia do aqui e agora, e pela misericérdia
para com os mais lentos. O sofrimento do
pobre ndo permite atrasos burocraticos, mas
o pobre atrasado exige misericérdia'®.

Na Igreja Catolica, por exemplo, temos a Doutrina Social
da Igreja, que, diante dos desafios socioecondmicos e politicos
de diversas indoles, busca captar as dimensbes éticas dos
problemas humanos, identificando as responsabilidades do ser
humano e agucando, a partir da fé, o sentido moral do seu agir.

b) Facilitar a organizagdo popular para que todos tenham o
necessario para viver com dignidade

Nesse sentido, é necessario buscar aliangcas com
“pessoas de boa vontade”, aquelas que, embora ndo professemfé
religiosa, estdo imbuidas na construgdo de uma sociedade justa
e igualitaria. Nessa linha, o Concilio Vaticano Il ja nos incentivava
a que nos coloquemos todos em permanente reflexao sobre a
pessoa humana, em vista da necessitada urgente e inadiavel da

promocao do bem comum.

A interdependéncia cada dia se estreita
mais e difunde pouco a pouco no mundo
inteiro. Segue-se dai que o bem comum -
ou o conjunto daquelas condi¢gdes da vida
social que permitem aos grupos e cada um
de seus membros atingirem de maneira mais
completa e desembaragadamente a propria
perfeicdo — torna-se hoje cada vez universal
e implica por consequéncia direitos e deveres
que dizem respeito a todo género humano.
Qualquer grupo deve levar em conta as
necessidades e aspiragbes legitima dos
outros grupos e ainda mais, 0 bem comum
de toda a familia humana” (Gaudim et Spes,
n. 278)%.
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As institui¢cdes particulares ou publicas se esforgam por
servir a dignidade. E necessario que essas instituicdes pouco a
pouco se adaptem as exigéncias necessérias da evolugédo do
tempo, sem esquecer os valores humanos.

Unindo-nos aos esforgos de todas as pessoas de boa
vontade, sem duvida, temos interessante oportunidade de

melhor testemunhar nossa fé em Deus, por meio dos ideais
cristdos de solidariedade e partilha.

c) Agir como simples servigais, esséncia da diaconia crista

Diaconia é, como sugere a pericope estudada, servi¢o
social. Diaconia € engajamento ético-cidadao na causa do bem
comum. E o que se chama hoje de Cidadania.

Os cristdos nada podem mais ardentemente
do que prestar servigo aos homens do mundo
de hoje, com generosidade sempre maior e
eficaz. Deste modo, aderindo fielmente ao
Evangelho e alimentados com suas forgas,
unindo-se a todos que amam e praticam a
justica” (Gaudim et Spes, 520)2".

Ser cidadao é ser chamado as responsabilidades para
lutar pela defesa da vida com qualidade. Nao podemos ser
omissos ou indiferentes as causas sociais.

Agir no campo formal e no campo informal, através do
sistema regular de ensino (area educacional fundamental,
médio e superior) e de movimentos, associagdes e ONGs, ajuda
a semear e cultivar a proposta de Jesus de Nazaré. Implementar
programas de formacao e educagao crista através dos meios de
comunicagao em massa também é dever nosso...
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d) Colocar tudo sob as béncgaos de Deus

Isso significa que, na praxis crista, € fundamental uma
constante avaliagdo dapratica, segundo os critérios apresentados
pelo Mestre Jesus, nos Evangelhos. Nesse processo pedagdgico,
o discipulado vai, como diz Isaias, aprendendo a fazer o bem,
mudando de mentalidade. A légica ndo € mais do sistema
dominante, mas a do Reino de Deus:

Cessai de praticar o mal, aprendei a fazer
0 bem!. Buscai o direito, corrigi o opressor!
Fazei justica ao 6rfao, defendei a causa da
viava” (Is 1,16-17; conforme Am 5,16-15).

O resgate da utopia de uma “terra sem males”

A abundancia presente no final de Mc 6,42-44 remete o
leitor para o tema das expectativas dos tempos messianicos, em
que todos terdo vida, e vida em plenitude (conforme Jo 10,10).

A utopia (do grego u-topos, “ndo lugar”), é algo que ainda
nao se concretizou plenamente, mas que, de algum modo, ja
esta presente em nossos anseios mais profundos e em nossas
pequenas agdes cotidianas que viabilizam projetos humanitarios.
A verdadeira mudanga social tem chance de acontecer através
de minorias organizadas a luz do evangelho de Jesus.

A utopia cristd é, desse modo, um projeto de vida
que nos leva a uma profunda consciéncia dos problemas da
humanidade. Recordamos, aqui, o exemplo de Dom Hélder
Camara, que tanto incentivou e viabilizou agbes organizadas em
prol da Justica Social (um exemplo foi a “Comissao de Justica
e Paz” da Arquidiocese de Olinda e Recife e, posteriormente,
0 “Centro Dom Hélder Camara”, CENDHEC, que se inspirou
naquela iniciativa pioneira de Dom Hélder).

Desse modo, comprometer-se com a desigualdade
social é dever de todo cidadao, formando grupos organizados,
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compostos por pessoas que lutam contra toda desesperanca,
por um mundo novo, numa sociedade renovada de valores,
aberta inclusive aos desafios dos novos pobres que ai estao, ao
nosso redor:

Chamam-se ‘novos pobres’ os que
sdo segredados por uma sociedade de
abundancia e bem estar. Os que nao sao
convidados ao banquete ou a distribuigao de
novas riquezas que vao sendo colocadas nas
mesas ou nas ruas. Sao os que produzem os
que os outros esbanjam, sdo os condenados
a uma vida que néao é vida ou a uma morte
que nao pode ser causada pela légica que
impdem os atuais mecanismos de produgao,
distribuicdo ou financiamento??”.

O compromisso com os empobrecidos e empobrecidas
de nossa sociedade resgata, na pratica, a utopia de uma terra
sem males, em que todas as pessoas tenham vida e dignidade.
Encontramos, dentro de nés mesmos, essa forca, essa energia
que nos impulsiona a ndo perdermos a esperanca. Tal poder nos
impele a nos engajarmos na pratica da solidariedade e do amor.
O Deus que animou Jesus nos interpela a caminhar...

Conclusao

Ao longo desta pesquisa, percebemos que Jesus, no
contexto de sua missdo, narrada por Marcos, procurou dar
respostas concretas aos graves problemas sociais que enfrentou,
viabilizando, desse modo, solugbes praticas para enfrentar
os desafios conjunturais do seu contexto histérico. Nesse
aspecto, podemos afirmar que o movimento de Jesus tinha
as caracteristicas de um movimento social?®. Nas entrelinhas
da narrativa de Marcos, percebemos um Jesus que, por seu
testemunho pessoal e pelos seus ensinamentos, pde um desafio
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para seus discipulos e discipulas: transformar a realidade social
com um trabalho criativo, solidario, amoroso, que promova o bem
comum. Assim, pratica cristd que busca inspiragdo no movimento
social de Jesus tera de ser a reiteracdo constante e incansavel
do gesto supremo que se manifesta na comunhao dos talentos
pessoais e dos bens materiais em prol da sociedade. Nesse
aspecto, a partilha é a pratica messianica por exceléncia, em
contraste com o sistema baseado no dinheiro (compra e venda)
e na acumulagdo do capital. A pratica cristd que se espelha
na pratica de Jesus tera se voltar, portanto, para a promogéao
da vida comunitaria, a fim de que satisfaga as necessidades
primarias e fundamentais de cada ser humano em particular,
comprometendo-o com o bem estar da maioria.

Hoje, alémdisso, € urgente também dar atengao especial a
preservacéo davidaem nosso ecossistema, duramente explorado
ao longo dos ultimos séculos, por meio do desenvolvimento
tecnoldgico voltado para os interesses de grupos econdmicos
detentores do poder. Desse modo, a construgdo continua da
Justica Social € um imperativo ético para todas as pessoas
de boa vontade. Para quem professa a fé crista inspirada nos
ensinamentos de Jesus, o compromisso adquire uma motivagao
ainda maior: motivagdo amorosa, em sintonia profunda com o
Deus de Jesus, lahweh, o Deus da Vida que néo tolera opressao
e injustica.

Em suma, a esperanga de uma nova sociedade que o
Messias Jesus vem provocar se concretiza a medida que novas
atitudes e novos comportamentos surjam no meio da massa
necessitada: assumir, desalienar-se, organizar-se, partilhar - eis
o0 grande milagre dos tempos messianicos! Tao grande que,
ainda hoje, continua a ser aguardado como “o grande sinal” dos
tempos novos da convivéncia humana; tao dificil de acontecer
que ainda hoje provoca resisténcia, perseguicao e morte; tdo
decisivo na vida das pessoas que ainda hoje permanece como
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a grande Boa-Nova capaz de comunicar alegria e felicidade
(Shalom) aos pobres.
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O EGO ILUSORIO COMO FONTE DA VIOLENCIA
SEGUNDO 0 Bubismo

Luiz ALENCAR LiBORIO!

Resumo

Avioléncia é algo que nos incomoda e torna as pessoas neuréticas, no
mundo e na sociedade brasileira. Sabe-se que muitas sdo as causas
dessa cultura da violéncia entre nés. As religides, também, em sua
sabedoria, tecem reflexbes sobre a origem e as consequéncias da
violéncia para a pessoa humana, grupos e nacbes, especialmente em
tempos de radicalismo religioso. O Budismo tem uma vis&do sui generis
sobre a origem da violéncia pessoal e sistémica. Para Buda, ha dois
tipos de ego: o verdadeiro “eu” (atman) e o ego ilusério (sob o controle
dos desejos). A dor e o sofrimento, desencadeadores da violéncia, tém
suas raizes no “apego” as coisas e as pessoas do ego ilusdrio que,
na realidade, nado existe para o Budismo porque tudo neste mundo
€ impermanéncia e insubstancialidade. Somente o conhecimento € a
vivéncia profunda das quatro verdades sagradas e do 6ctuplo caminho
(Mandala) podem levar o homem ao equilibrio, o caminho do meio,
minimizando e/ou erradicando a violéncia, que corrobora no homem o
verdadeiro ego (atman) pela sintonia vital com Brahman: o Absoluto,
situado no fundo de toda existéncia.

Palavras-chave: ego ilusério, apego, violéncia, 6ctuplo caminho.

THE ILLUSORY SELF AS SOURCE OF VIOLENCE ACCORDING
TO THE BUDDHISM

Abstract

The violence is something that bothers us and makes people neurotic
in the world and in the Brazilian society. It's known that many are the
causes of this culture of violence among us. The religions also, in their
wisdom, weave reflections on the origin and the consequences of the
violence for the human person, groups and nations, especially in times
of religious radicalism. The Buddhism has a sui generis vision on the
origin of personal and systemic violence. For Buddha there are two
types of self: the true self (atman) and the illusory one (under the control
of the desires). Each sorrow and suffering, originators of the violence,
have their roots in the “attachment” to the things and to the people
of the illusory self that really doesn’t exist for the Buddhism, because
everything in this world is impermanence and insubstantiality.
Only the knowledge and the deep experience of the four sacred
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truths and of the eightfold path (Mandala) can take the man to the
balance, the middle path, diminishing and/or uprooting the violence,
corroborating in the man his true self (atman) by vital syntony with
Brahman: the Absolute located in the bottom of every existence.
Key-words: lllusory self, attachment, violence, eightfold path.

Introducao

problematica da origem primeira de todas as coisas tem
empre atormentado o coragcao e a mente humanos. Aorigem
da violéncia é algo que interessa as pessoas e as religides para
que se possa interferir sobre ela e mudar o seu curso, em nossa
cultura e sociedade.
No Bramanismo, corrente religiosa vigente no tempo de
Buda, o Brahman € o principio dominante e a causa primeira
de todo o ser. Brahman (respiro, halito, impessoal, neutro) é o
Absoluto de onde tudo deriva “como a teia deriva da aranha e
como o fogo deriva da centelha” 2.
Brahma, o deus da criagdo, na fase hinduista, assume
a forma masculina e pessoal. O “verdadeiro ego” do homem
(atman), em oposicdo ao “ego ilusoério”, é a individuacdo de
Brahman. Se o Brahman é o principio primordial de todo o ser
e a substancia base do macrocosmo, o0 atman se explica, no
microcosmo, como a esséncia propria do individuo, como um
self consciente.
Esse é o “verdadeiro ego” do homem quando concretiza
e individualiza o Brahman, ao permanecer em constante ligagao
mistica com ele.
O “ego ilusorio”, no entanto, consiste nesse desligar-se
Ontico e afetivo-espiritual do Brahman, tornando-se permeado
de raiva, 6dio, ciume, paixao e apego as coisas e pessoas como
se fossem permanentes e pudessem preencher o vazio do
coracgao e da mente humanos. Essa é a grande ilusido: esse ego
nao existe, pois tudo é impermanéncia e imperfeicdo a carcomer
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todas as dimensdes da existéncia do homem.
A maior ilusdo é achar que “eu sou” algo ou que algo
“é meu”, agarrando-se a tudo e a todos, querendo estratificar
0 que é dinamico, gerando tudo isso o apego e a paixao que
conduzem a violéncia, que é uma tentativa de salvar esse ego
ilusorio, através dos mais variados mecanismos de defesa.
Portanto, é caracteristica do “ego ilusério” tentar atingir
assim a felicidade duradoura nesta vida. Santo Agostinho
também ja afirmara que o coragdo do homem anda irrequieto e
nao se preenchera e descansara enquanto ndo chegar a Deus.
E porque somos esse “ego ilusério” € que nasce o
sofrimento que gera a violéncia em seus mais diversos matizes.
Para o budismo, portanto, a violéncia nao existe fora
de nossa proépria relacdo intrinseca com ela. No budismo,
pois, ha esse principio de base: “Nenhuma coisa existe
independentemente de sua relagdo com o conjunto de tudo o
que é” 3.

Mas, quem foi afinal Buda (Sidharta Gautama) e
como para ele nasce o sofrimento que gera a violéncia? Como
minimizar a violéncia atual, na sociedade brasileira? Vejamos
como o budismo tenta responder a essas complexas questdes!

1 A vida do Sakyamuni Buda

Na encosta sul do Himalaia, ao longo do rio Rohini,
vivia a tribo Sakya, governada pelo rei Shuddhodana Gautama e
sua rainha Maya, que moravam num grande castelo, na capital
Kapila, hoje Nepal. Era um rei muito querido por seus suditos.

Arainha Maya era filha de um tio do rei que também era
soberano de um distrito vizinho, do mesmo cla Sakya. Durante
vinte anos, o casal real nao teve filhos. Uma noite, entretanto, a
rainha Maya ficou gravida, quando viu, num sonho, um elefante
branco, levando em sua tromba uma flor de I6tus, entrar em seu
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ventre, através da axila direita. Quando o rei e o povo souberam
disso, alegraram-se intensamente e esperaram com ansiedade
0 nascimento do principe.

Segundo a tradicdo, a rainha gravida tinha de ir para
a casa dos pais para dar a luz o principe. No meio do caminho
para a casa paterna, a rainha parou para repousar, no bosque
Lumbini, num belo dia de primavera. Maravilhada com a beleza
das flores de Asoka (Jonesia Asoka Roxb), estendeu seu brago
direito para apanhar um ramo; ao fazer este movimento, deu a
luz o principe, ficando todos os presentes, o céu e terra cheios
de alegria. Era o dia oito de abril de 566 a.C.

Sentindo uma imensa alegria, o rei chamou seu filho de
Siddharta que significa “Todos os desejos cumpridos”.

1.1 A infancia no palacio

No palacio real, no entanto, a alegria seguiu-se uma
profunda tristeza, pois, em breve tempo, morria repentinamente
a amavel rainha Maya, sendo o pequenino principe criado com
carinho e desvelo por sua tia Mahaprajapati, irma mais nova da
rainha.

Um ermitdo, Asita, que vivia nas montanhas préximas,
vendo um brilho ao redor do castelo e, julgando isso como um
bom pressagio, desceu até o palacio, onde |lhe foi apresentada
a crianga. Predisse ele entao: “Este principe, se permanecer no
palacio, apés a juventude, tornar-se-a um grande rei e governara
o mundo todo. Porém, se abandonar a vida palaciana e abracar
a vida religiosa, tornar-se-a um Buda, o Salvador do mundo™.
O rei comegou logo a se preocupar com essa profecia e tinha
medo de seu Unico filho se tornar um monge errante.Aos sete
anos de idade, o principe comecgou os estudos em letras e artes
militares, mas seus pensamentos se dirigiam naturalmente para
outras coisas.
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Num dia de primavera, o principe e o rei sairam do castelo
e juntos observavam um agricultor ao arado. Repentinamente, o
principe viu um passaro descer ao solo e apanhar um pequeno
verme revolvido pelo arado do lavrador. Entristecido, sentou-se
a sombra de uma arvore e refletiu sobre o acontecido, dizendo a
si mesmo: “Oh! Por que todos os seres vivos se matam uns aos
outros?”.

Siddharta era dotado de muita sensibilidade e se
encontrou profundamente tocado pela tragédia desses
pequenos seres. Essa ferida espiritual aprofunda-se cada vez
mais a medida que ele cresce, tornando-se o sofrimento da vida
humana sempre mais patente em sua mente jovem, tentando o
rei que sempre mais distrai o filho das mais diversas maneiras
com medo de que a profecia se cumprisse.

Quando o principe completou dezenove anos, o rei
arranjou-lhe um casamento com a princesa Yashodhara, sua
prima legitima, filha de Suprabuddha, o senhor do Castelo
Devadaha, irmao da falecida Rainha Maya.

1.2 A juventude de Siddharta Gautama

Em suajuventude, o Principe viviamergulhado nasrodas
de musica, danca e prazeres, mas sempre seus pensamentos
se volviam para o problema do sofrimento, quando tentava,
melancolicamente, compreender o verdadeiro significado da vida

humana. Muitos eram os questionamentos que Ihe povoavam a
mente, a saber:

As glérias do palacio, esse corpo saudavel,
essa alegre juventude... que significam
isso para mim? Um dia poderemos estar
doentes, ficaremos velhos, da morte nao ha
escapatéria. Orgulho da juventude, orgulho
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da saude, orgulho da existéncia... todas as
pessoas sensatas deveriam deixa-los de
lado. Um homem, lutando pela existéncia,
procurara naturalmente auxilio. Mas ha
dois modos de procurar ajuda: o errado e o
correto. O modo errado é reconhecer que a
doenca, a velhice e a morte séo inevitaveis
e se buscar ajuda em coisas vazias e
transitérias. O modo correto de procurar
auxilio é reconhecer a verdadeira natureza
da doenca, da velhice e da morte e busca-lo
naquilo que transcende todos os sofrimentos
humanos. Neste palacio, vivendo uma vida
de prazeres, parego estar procurando auxilio
de modo errado®.

Desse modo, os conflitos mentais continuavam a
atormentar o espirito do jovem principe, até a idade de vinte
nove anos, quando nasceu seu unico filho Rahula.

Esse acontecimento levou-o a abandonar o palacio e
buscar solugéo para a sua inquietude mental, na vida errante
de um monge mendicante. Tomada essa decisdo, abandonou o
castelo, em companhia de seu Unico criado, Chandaka, montado
em seu cavalo branco, Kanthaka.

Claro que muitos demoénios o tentaram, querendo que
ele voltasse ao palacio: “Ser-lhe-ia melhor voltar ao castelo
e procurar outra solugao; ai, entdo, todo o mundo sera seu”.
Mas Sidharta soube silenciar os deménios com a convicgao de
que nada mundano poderia jamais satisfazé-lo. Assim, raspou
a cabecga e dirigiu-se para o sul, com uma tigela de monge
mendicante na mao, influenciado pelo clima religioso reinante.

1.3 A corrente filosé6fico-religiosa predominante na india

Por que a inquietacdo de Sidharta Gautama com o
sofrimento desde pequeno quando viu o passaro engolir o verme
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no campo? Por que essa sensibilidade diante do sofrimento,
companheiro do ser vivo?

Certamente, muito de temperamental existe em tudo
isso, mas, o clima filosofico da india de entdo propiciava também
esses questionamentos ao homem inteligente e sensivel.

Na india do tempo de Sidharta Gautama, em plena fase
bramanica, diversos movimentos religiosos desconfiavam, como
Sidharta, deste mundo e do carater passageiro da felicidade que
nele se pode gozar. A corrente filosofica predominante afirmava
que o homem deveria abandonar todo o esforco para obter o
sucesso nessa vida ou para garantir a si uma situagao melhor na
proxima vida (eterna).

Segundo os bradmanes, a uUnica meta digna de se
perseguir, € a de terminar definitivamente o ciclo das mortes e
dos nascimentos, tomando consciéncia da identidade do atman
(realidade interior do homem, “eu” permanente e substancial) e
do Brahman: Absoluto situado no fundo de toda a existéncia.

Sidharta discorda desse “eu” permanente e substancial
e afirma que é uma ilusao pensar que um “eu” permanente e
substancial manteria “juntos” e governaria os cinco agregados
do homem (corporeidade, sensacgado, percepgdo, volicdo e
conhecimento), sendo isso para Sidharta a fonte de toda a
infelicidade e de todo o sofrimento, vindo dai o apego e as reagdes
nefastas como: “isto me pertence” ou “eu sou”, afirmando-se o
“eu” e negando os outros.

Para meditar sobre e responder as questdes vitais que
o atormentavam, Sidharta enceta a sua vida monastica, com
uma cuia na mao, em busca da lluminacéo.

1.4 A vida monastica de Sidharta Gautama

Sidharta visitou primeiramente o eremita Bhagava e
observou suas praticas ascéticas; depois esteve com Arada

AnoV ¢ n. 5+ dezembro/2006 - 197



DEPARTAMENTO DE TEOLOGIA

Kalama e Udraka Ramaputra para aprender seus métodos de
meditacdo, mas depois de pratica-los convenceu-se de que eles
nao poderiam leva-lo a lluminacgao.

Finalmente, foi ao pais de Maghada e praticou
ascetismo, na floresta Uruvela, nos bancos do rio Nairanjana,
que corre perto do castelo Gaya.

Seus métodos de ascetismo foram incrivelmente
intensos. Pensava sempre assim: “Nenhum asceta do passado,
do presente e do futuro jamais praticou ou praticara exercicios
tao severos quanto eu” ©.

Apds passar seis anos na floresta, praticando o
ascetismo, ele ndo atingiu seus objetivos, abandonando os
exercicios ascéticos. Banhou-se entdo no rio Nairanjana e
aceitou uma xicara de leite oferecida por uma mulher, Sujata,
que vivia numa aldeia préxima.

Esse ato praticado por Siddharta fez com que seus
cinco companheiros ascetas que, durante seis anos, conviveram
com ele na floresta, o abandonassem e o deixassem a propria
sorte, ficando ele sozinho. Siddharta estava muito fraco, com o
risco de perder a propria vida, mas, mesmo assim, encetou um
novo periodo de meditagdo, dizendo a si mesmo: “Mesmo que o
sangue se esgote, mesmo que a carne se decomponha, mesmo
que 0s 0ss0s caiam em pedacos, nao arredarei os pés daqui, até
que encontre o caminho da lluminacdo”. Claro que a mente de
Siddharta abrigava pensamentos confusos, a escuridao persistia
em tolda-la e ele suportou o assédio dos demdnios. Mas ele,
cuidadosa e pacientemente, conseguiu sobrepuja-los.

Finalmente, em Bodhgaya, Noroeste da india, no dia oito
de dezembro de 531 a.C, aos trinta e cinco anos, ele encontrou
o caminho da lluminagao: “A vida é sofrimento e a causa do
sofrimento é o desejo”, tornando-se o Buda (lluminado).
Durante quarenta e cinco anos, Buda percorreu o pais pregando
seus ensinamentos, indo primeiramente a Mrigadava, em
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Benares (Varanasi), onde viviam os cinco monges mendicantes
que, apos certa recusa, 0 aceitaram de novo e o seguiram, entre
0s quais o discipulo favorito Ananda, seu primo.

Posteriormente, seu pai e sua esposa o seguiram e
muitos reis, governantes e povos. Aos oitenta anos de idade, em
Vaisali, em seu caminho para Shravasti, vindo de Rajagrilla, ficou
muito doente e predisse que, dentro de trés meses, ele estaria
adentrando o Nirvana. Mesmo assim doente, ele continuou a
sua viagem até Pava, onde, aceitando comida (carne de porco)
oferecida por um ferreiro, Cunda, teve sua doenca agravada
criticamente.

N&o obstante os grandes sofrimentos e fraquezas,
ele prosseguiu a viagem, até chegar a floresta de Kusinagara,
onde, postado entre duas grandes arvores sala (vatica robusta),
continuava a ensinar aos seus discipulos, até seu ultimo suspiro.
Seu corpo foi cremado, em Kusinagara, e suas cinzas distribuidas
entre reis e governantes de oito paises e sdo conservados
em lugares sagrados (estupas) como reliquias, nos pagodes

budistas do mundo.

1.5 Os ultimos ensinamentos de Buda

Estando em Kusinagara, no bosque das arvores sala,
Buda proferiu os ultimos ensinamentos, dizendo aos seus
discipulos:

Assim como o vasto oceano, ¢ discipulos,
esta impregnado de um sé sabor, o de sal,
assim, meus discipulos, esta Lei e Doutrina
estdo impregnados de um sé sabor, o da
Libertagao’. A ignorancia ¢ a mais remota
e profunda raiz de todo o sofrimento no
universo. Também é origem do sofrimento a
sede (desejo) de ser, de ter, de poder e de
prazeres®.Fazei de vos mesmos uma luz...
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Fazei dos meus ensinamentos a vossa luz:
confiai em vés e neles; ndo dependais de
ninguém, nem de nenhum outro ensinamento.
Segui meus ensinamentos mesmo depois
de minha morte. Considerai o vosso corpo,
pensai em sua impureza; sabendo que a dor
e o prazer sdo causa do sofrimento, como
podeis ser coniventes com seus desejos?
Considerai o vosso coragao, pensai em sua
inconstancia, como podeis cair em iluséo e
alimentar o orgulho e o egoismo, sabendo
que tudo termina em sofrimento inevitavel?
Considerai todas as substancias, podeis
nelas encontrar algum “eu” duradouro? Nao
sao elas um agregado que mais cedo ou mais
tarde se partira em pedacos e se dispersara?
Se nunca esquecerdes o carater transitério
da vida, podereis resistir a ganancia, a ira,
e podeis também evitar todos os males.
Sede o senhor de vossa mente. A mente do
homem pode fazé-lo um Buda ou uma fera;
corrompido pelo erro, torna-se um demonio;
iluminado, torna-se um Buda. Deveis
respeitar-vos uns aos outros e abster-vos de
disputas; nao deveis, como a agua e o déleo,
repelir-vos mutuamente; deveis, isto sim,
como o leite e a agua, combinar-vos. Estudai
juntos, aprendei juntos e praticai juntos esses
ensinamentos. Nao desperdiceis vossa
mente e tempo com o édio e com a discoérdia.
Desfrutai das flores de lluminagéo. Nao vos
lamenteis inutiimente, mas maravilhai-vos
com o principio da transitoriedade e dele
aprendei a vacuidade da vida humana. Nao
alimenteis vaos desejos de que as coisas
mutaveis se tornem imutaveis. O deménio das
paix6es mundanas esta sempre procurando
ludibriar a vossa mente. Se uma vibora
morar em vosso quarto, ndao podereis ter um
sono tranquilo, se ndo a expulsardes. Deveis
romper os liames das paixdes mundanas e
expulsa-las, assim como expulsais a vibora.
Deveis, indubitavelmente, proteger o vosso
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coracdo. O monges, esta é a sagrada verdade
da extingdo do sofrimento: a extingdo do
desejo pela completa aniquilagéo do desejo,
expulsando-o, expelindo-o, separando-se
dele e ndo dando a ele nenhuma guarida®.
Atentai a este fato: Buda ndo € um corpo
fisico; é a lluminacgdo. O corpo fisico perece,
mas a lluminagao subsistira para sempre na
verdade e napratica do Dharma (doutrina) que
sera vosso mestre. Meus caros discipulos, é
chegado o meu fim. A transitoriedade vou
mostrar-vos com a minha prépria morte, com
0 meu corpo caindo em pedagos como um
carro apodrecido. Logo estarei entrando no

Nirvana. Esta € a minha ultima instrugao™.

Nesses Ultimos ensinamentos, vé-se uma sintese da
doutrina budista, mormente no que se refere ao sofrimento que

€ causa da violéncia, como se vera a seguir.

2 O Budismo e a violéncia

O Budismo é conhecido como a religidao pacifica que
utiliza a ahimsa (n&do-violéncia), e a violéncia, geralmente, pode
ser entendida como “todo e qualquer ato que visa a remover um
obstaculo (coisa ou pessoa) a realizagdo pessoal ou grupal™.
A violéncia pode ser entendida também como microscopica e
macroscopica.

A violéncia microscopica tem suas primeiras raizes
na cotidianidade do existir, quando os ideais colidem com a
realidade nua e crua que nao se esperava vivenciar.

Esse encontro desencadeia na pessoa humana uma
frustracdo, levando-a a atitudes de destruicdo, gerando tudo
iSsso, como por propagacio, as violéncias macroscopicas, nas
quais o objetivo primeiro é a destrui¢gdo da vida e do homem.
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O Budismo nao trata tanto da violéncia em si, mas
antes do “fato” de querer rejeitar, atacar ou expulsar o que se
opde a realizagdo humana, segundo a visdo dos trés caminhos
(veiculos).

2.1 Os trés veiculos

O Budismo é constituido de uma grande diversidade de
doutrinas, ndo sendo estruturado por um conjunto de dogmas que
constituiriam o seu corpo doutrinario. O Budismo é constituido
por “trés veiculos” (yana), que sao maneiras de caminhar sobre
a via do despertar, do acordar, livrando-se do sofrimento, uma
das metas principais da ética budista.

Os trés veiculos sdo: o Mahdyana (grande Veiculo),
também chamado a Escola do Norte (China, Japao, Coréia,
Mongdlia, Nepal, india do Norte), o Hindyana (ou Theravada:
Escola de Ancidos ou do Sul: budismo antigo monacal), também
chamado “pequeno Veiculo” pelos militantes do Mahayana, sendo
ele (o Hindyana) mais difundido na Asia Meridional (Birmania, Sri
Lanka, Camboja, e Tailandia) e, por ultimo, o Vajrayana,(veiculo
do Diamante) com escolas esotéricas” (Budismo tantrico,
difundido principalmente no Tibet e no Japao'.

O Mahayana se desenvolve, no inicio da era crist3,
pertencendo a esse veiculo o0 Zen e o Amidismo: Budismo japonés
centrado na figura de Buda Amida: repetem a formula Namu
Amida Butsu (gldria ao Buda Amida) para adquirirem a salvagéo.

O Hindyana é também chamado Budismo péli, pois
as suas sagradas escrituras, o Tripitaka (os trés Cestos) foram
redigidas nesta lingua. O budismo Hinayana, desde as suas
origens, esta ligado a vida monacal por uma rigida disciplina.

O Vajrayana, budismo tantrico (dos textos tantra) se
expande a partir do século VIl da Era cristd, na india, e depois
na regido do Himalaya e Extremo Oriente.
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Esses trés veiculos (caminhos) tém muitas diferencas
entre si, mormente sobre a questdo da violéncia, oferecendo
modos diferentes de entendé-la e supera-la.

Comum a todos os trés veiculos, no entanto, é o
sentimento de serem profundamente budistas, tendo como base
fundamental de sua doutrina as trés jéias: Buda, sua Doutrina
(Dharma:Sutras), sua Comunidade (Samgha) e a tematica do
sofrimento/dor (Duhkha) que permeia as trés joias e as quatro

nobres verdades™.

2.2 A constatacao do sofrimento e da violéncia: primeira
nobre verdade

Apalavra pali dukkha (em sanscrito: duhkha) geralmente
€ traduzida por “sofrimento”, “dor’, “miséria” ou “pena”’. No
entanto, quando empregada por Buda, pode assumir também o
sentido de “imperfeicdo” ou “impermanéncia”.

Afirmar entdo que tudo é sofrimento (duhkha) quer dizer
efetivamente que ndo ha coisa alguma que n&o esteja submetida
a incessantes mudangas. Quanto mais o homem se esgota,
procurando alguma coisa permanente a qual se possa apegar
neste mundo efémero, tanto mais ele sofre’.

O budismo também nos chama a atengdo para
reconhecermos antes a nossa violéncia do que a nossa dogura.
Para Buda, toda existéncia tem trés caracteristicas: a) a
impermanéncia (anitya); b) o sofrimento (duhkha) e c) a natureza
insubstancial de todas as coisas (anatman)*.

O mal, a violéncia e o 6dio ndo sdo somente realidades
exteriores a nés, mas o ponto de partida do caminho budista é a
honestidade de reconhecermos que o sofrimento esta presente
em toda a parte, estando primeiramente em nés. A nossa propria
violéncia nos faz sofrer (também resultado da “lei karmica”)'® o
levando-nos a colera e consequentemente a violéncia.
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Algo sujo, um gesto de desprezo e uma palavra
agressiva contra nds, basta para nos fazer sofrer, gerando a
violéncia contra nds e contra os outros. A fonte primeira da ira é o
desconhecimento (ignorancia) que o homem tem de si mesmo e
de sua existéncia. Por causa dessa ignorancia relativa a pessoa
e a existéncia humanas, nés, constantemente, procuramos o
‘reconhecimento” (ser de novo conhecido). Assim, o copo mal
lavado que encontramos sobre a mesa, na hora do almogo, torna-
se uma verdadeira ameacga a minha pessoa (ndo sou cachorro)
e a existéncia (isso pode me adoecer e levar a morte).

Todos 0s nossos relacionamentos com as coisas e
pessoas do mundo estdo eivados dessa realidade: s&o ou ndo
favoraveis a mim? E se ha uma forte dosagem de parandia, o
relacionamento com as pessoas e com o mundo se complica
mais ainda. O mal n&o esta separado de nds. Nos participamos,
a cada instante, de uma violéncia surda e constante contra o
mundo, os colegas, 0os amigos que nao respondem as nossas
expectativas, frustrando-nos profundamente, fazendo-nos sofrer
e provocando a violéncia.

De fato, a violéncia € uma de nossas principais reacoes
diante do sofrimento, entrando como variaveis estruturais
o temperamento (muita emotividade ou apatia) e o carater
do individuo diante da cultura na qual se insere. Segundo os
ensinamentos do Sakyamuni (Sabio do cla Sakya), em todas
as escolas budistas, é necessario que reconhegcamos 0 nosso
“sofrimento radical’, como fizeram Buda e os cinco monges,
através das meditag¢des, para se poder chegar ao nirvana. Tal é
o ponto de partida do ensinamento de Buda.

Reconhecer que o mundo esta cheio de sofrimento
ndo é algo mistico, mas bastante real. Diariamente, milhées de
pessoas sofrem fome, frio, calor, doenca, desprezo e desamor.
A esses sofrimentos se somam os de origem congénita: ser
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jogado no mundo (perder o paraiso uterino), aleijo, velhice e
morte, havendo ainda as doencgas mentais: neurose, psicose e 0
desgosto, aflicdo, desespero, arrogancia e ciumes.

N&s nao gostamos de encarar os sofrimentos presentes
em nossa vida, preferindo alija-los, embora, querendo ou nao, o
nosso corpo conhecera a doenga, a velhice e a morte.

Portanto, ndo podemos jamais escapar de nossa
violéncia e da violéncia do mundo. Cedo ou tarde, os maiores
prazeres do homem se transformam em experiéncia dolorosa
por se perceber que nao sdo eternos e que nao satisfazem
plenamente, pois logo ficamos saturados com tudo e com todos,
gerando, como dizia Sartre, a ndusea existencial.

Para o budismo, diferentemente dos monoteismos
(Judaismo, Cristianismo e Islamismo) e de outras tradigbes
religiosas, ninguém “de fora” vem nos libertar dessa situagao
radical de sofrimento e violéncia e oferecer um paraiso sem
dores (Apocalipse, 21), sendo muito importante reconhecer a
“extenséo real” do sofrimento.

Toda a esperanca paradisiaca, como afirmam os
monoteismos, apenas nos adoece cada vez mais, jogando-nos,
através dos desejos, numa ilusdo existencial e nos aprisionando,

através do préprio sofrimento.

2.3 O desejo como causa do sofrimento (violéncia): segunda
nobre verdade

Para Buda, querer agarrar a felicidade em pessoas e
coisas é uma grande ilusdo e seria como alguém que quisesse
reter uma fonte de agua com as maos, escoando-se a mesma
entre os dedos, caindo no chao e transformando-se em lama,
para a nossa decepgao.

A causa do nosso sofrimento e da violéncia, portanto,
reside em nosso “apego aos prazeres” que os sentidos nos
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propiciam, as nossas opinides e pontos de vista de como séo
e deveriam ser as coisas, atacando os outros quando nos
sentimos questionados ou em risco. Mas a raiz mais profunda do
sofrimento é o nosso apego ao “eu”, ou seja, a crenga de que ha
uma “entidade permanente” que vive todas essas experiéncias.

Incertos de nossa existéncia, procuramos, sem cessar,
reconfortar-nos e assegurar-nos de nossa existéncia e de nosso
valor. Nos nos esforcamos demais para atender e realizar um
‘eu” que néo existe, sendo 0 nosso apego ao “eu” a causa da
violéncia que tenta protegé-lo. Mesmo aqueles que sacrificam a
prépria vida para fazer o mal aos outros e para matar (homens-
bomba), do ponto de vista budista, nao fazem mais que procurar
uma seguranc¢a morbida, afirmando sua “identidade ilusoria”.

No budismo, ha um ponto essencial, o “sacrificio” que
€ o0 “ndo estar ao centro de tudo”, abandonando-se a realidade
tal como ela é sem manipular sutiimente pessoas e coisas para
se obter o que se quer. Esse “sacrificio existencial budista”
estd sempre buscando a impermanéncia, embora deixando-
se arrastar pelas correntes da transitoriedade. Segundo a
perspectiva budista, a violéncia é a conseqliéncia da crenca
errada num “eu” que procuramos proteger, porque pensamos
que é perene.

Mas, Buda nao fala de um estado sem sofrimento, o
Nirvana? Nao ha uma contradigdo em sua doutrina?

2.4 A supressao do desejo e do sofrimento: terceira nobre
verdade

De fato, Buda apresenta um estado, a margem do
sofrimento, ndo no sentido de que la nds seremos libertados de
todas as aflicbes e violéncia, mas onde “nés moraremos além do
processo mesmo, além do dualismo existencial’. Essa é terceira
Nobre Verdade.
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Esse estado, chamado Nirvana, se aplica a extingdo
dos desejos e da ignorancia e nao tanto a aniquilacdo de um
‘eu” que nao possui nenhuma existéncia “substancial”. O
Nirvana ndo deve ser concebido como um estado a que se
chega apds a morte, pois, segundo o budismo, alguém pode
ainda na existéncia, como Buda, extinguir todas as paixdes, apos
a lluminacado ou o Despertar. Quando uma pessoa consegue
extinguir as paixdes em vida é chamada de arhat: homem digno
de veneracao por ter realizado tudo o que era necessario para
extinguir suas paixodes.

Se alguém chega ao Despertar (lluminacdo) e ainda
vive muito, esse tempo serve para esgotar tudo aquilo que
resta do fruto karmico, como foi o caso de Buda, que viveu
ainda quarenta e cinco anos apés a lluminacdo. E o Nirvana,
chamado de “incompleto”, daquele que destruiu toda ilusdo e
todo obstaculo, mas ainda possui um corpo fisico.

No momento da morte de um arhat, como todo traco
do karma ja se esgotou, os cinco agregados se separam
definitivamente, eliminando, assim, toda a possibilidade de cair
novamente na existéncia (renascimentos). Esse estado se chama
de Nirvana perfeito'’. Para se chegar a esse estado do Nirvana

perfeito, &€ necessario seguir em vida o 6ctuplo caminho.
2.5 O 6ctuplo caminho: quarta nobre verdade

A quarta e ultima Nobre Verdade apresenta o octuplo
caminho, que conduz a cessacao do sofrimento. O o6ctuplo
caminho se divide em trés partes:

a)Conduta ética: Palavra reta, Acao reta, Meio de
existéncia reto;

b)Disciplina mental: Esforgo reto, Atengéo reta,
Concentracao reta; Sabedoria: Compreensao reta, Pensamento
reto’s.
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Esse caminho é profundamente pratico e se pode
compreender melhor com uma comparagao entre Buda e
um médico. O médico, diante do sofrimento de um cliente,
primeiramente, constata seu sofrimento, sua doenca, antes de
estudar as causas e de como curar a enfermidade. S6 apés
essas praticas, € que o meédico passa o remédio que cure a
doenca, que, para o Budismo, é o 6ctuplo caminho (Mandala).

O Mandala nao requer nenhuma tortura, nenhuma
fuga do mundo e nem indulgéncia para com os prazeres dos
sentidos dos quais somos escravos. Nao se trata de suprimir
definitivamente a violéncianemde autoriza-la, mas de estabelecer
um caminho do meio.

O o6ctuplo caminho se compée de shila (a disciplina),
samadhi (a meditacao ou recolhimento) e prajna (a sabedoria
discernente). O essencial, na metodologia budista, & “ser
consciente”. Consciente do modo como as coisas acontecem.
Estar vigilante e em estado de equilibrio. Atento! Sem se apegar,
nem condenar. Sem se identificar com as coisas e pessoas
como se fossem “meu eu”, com uma libertacédo progressiva das
sujeiras mentais’®.

O budismo, portanto, insiste na importancia de
acompanhar tal treinamento (pratica), com a disciplina de
uma conduta justa, que consiste em evitar os atos negativos e
cultivar os que sao benéficos e, pelo conhecimento “ndo-dual”
(dicotdbmico), permite ver as coisas como elas sao (Principio de
realidade). Prestar ateng&o ao nosso proéprio “estado de espirito”,
ao que nds somos, a violéncia que surge tao facilmente em nos,
essa é a base do caminho budista em face a violéncia.

2.6 O samsara (ciclo das existéncias)

O samsara é o primeiro ensinamento de Buda e, através
dele, compreende-se que a violéncia € constitutiva dos ciclos da
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existéncia. No ultimo ciclo, reinam o sofrimento e a frustragcao,
provenientes das diferentes emogdes conflitantes, que sdo a
agressao, a paixao e a ignorancia. Tal é a competéncia mesma
daquilo que € o ego.

Para compreender bem o ego, do ponto de vista budista,
€ necessario descrevé-lo. Embora a palavra ego seja usada
noutros dominios, como o da psicologia, no budismo, tem um
significado bem especifico. O ego nao existe! Ele é uma ilusdo
justamente porque ndo existe o “eu” substancial e imutavel cuja
existéncia sempre procuramos conhecer. O ego é esse esforgo
constante para se estabelecer na vida, é a constante busca de
permanéncia. E uma luta constante, sem fim e insignificante.

Como afirma Moéhan Wijayratna: “Para Buda, cada
crenga num “eu” (ego) é nao somente uma opinidao errada, mas
também uma fonte de inquietagdo”. O homem tenta, muitas
vezes, se apropriar de uma coisa ou idéia que n&o lhe pertence
e de que é separado (puthujjana).

O homem nao mais € que um amontoado de condi¢des?'.
Segundo Buda, o modo correto de ver é: “Isso ndo me pertence,
eu “ndo sou” isso, isso ndo é 0 meu “eu”?,

2.7 O “eu” e a metafora do macaco

A compreensao do ego, ou seja, da confusdo é a base
do budismo. O espirito tem uma tendéncia a ver como uma
coisa solida e duravel algo que ndo é mais que um conjunto de
tendéncias e acontecimentos.

Na literatura budista, uma metafora € comumente
utilizada para descrever o conjunto de processos de criagdo e
de desenvolvimento do ego:

Fala-se de um macaco aprisionado numa
casa vazia, uma casa com cinco janelas,
representando os cinco sentidos. O macaco é
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muito curioso. Ele coloca sua cabega em cada
uma das janelas e a move inquietantemente
de um lado para outro. E um macaco
aprisionado numa casa vazia e soélida. A casa
nao é a floresta na qual o macaco pulava de
galho em galho e podia sentir e entender o
soprar dos ventos, o barulho dos galhos e
o farfalhar das folhagens. De fato, a floresta
se torna a casa solida do macaco. O nosso
macaco, em vez de se pendurar nas arvores,
fica curiosamente preso numa casa sdlida,
como se uma coisa fluida, uma cascata
dramatica e belarepentinamente se houvesse
congelado. E como se essa casa congelada,
feita de cores e energias congeladas, ficasse
completamente imével®.

O ego ilusdrio solidifica, assim, toda a experiéncia,
querendo agarrar tudo em fungao de si mesmo. O ego ilusério
€ como uma torre de controle que quer verificar tudo e decidir
sobre tudo.

Essa solidificacdo leva a paixdo como vontade de
agarrar alguma coisa, em seu territério, gerando agresséo e
violéncia, como fontes de rejeicdo daquilo que ndao queremos,
em nosso territério, sendo a ignorancia a maneira deliberada de
nao querer considerar o que nos parece sem interesse. Paixao,
agressao-violéncia e ignorancia sao as trés ferramentas com as
quais o ego ilusorio se constrdi e tenta manter o controle.

O Samsara, curso da vida mundana, compreende os
trés mundos inferiores e os trés mundos superiores. Os trés
mundos inferiores s&o: o dos infernos, o dos espiritos avidos e
o dos animais; e os trés mundos superiores sdo: o dos homens,
dos deuses ciumentos, e o dos deuses. Esses mundos sao
denominados de inferiores e superiores nao por um juizo de valor,
mas em fungao da intensidade do sofrimento que la reina.
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Num sentido radical, o sofrimento é “essencialmente”
violéncia: recusa de dizer as coisas tais como sdo, de entrar
em relacdo com a realidade tal como ela é. A forma mais grave
de violéncia que existe é a que esta nos infernos. Os ciclos
da existéncia sofrem constantemente violéncia que tentamos
controlar.

Todas as emocgbes conflitantes sdo marcadas pela
violéncia, ou seja, a recusa da realidade, recusa de nos abrirmos
aquilo que procura nos reconduzir a n6s mesmos.

A violéncia mais extrema reside nos infernos?.

2.8 A violéncia como inferno

A experiéncia do inferno € uma agressao tao poderosa
que ela (a agressao) esquece o seu objeto. A agresséo parece
ser ndo uma criagdo nossa, mas do mundo exterior.

O mundo no qual estamos nos parece agressivo: “Este
tipo de agressao esta ligado a falta de ar ou a obstinacao extrema
que cria a claustrofobia (fechamento). Aagressao nao parece ser
sua, ela permeia todo o espago que cerca a pessoa humana’?.
A agressao é tao intensa, na situacéo de inferno, que ela leva a
matar uma pessoa humana e ndo se tem nenhuma satisfacéo de
ter colocado a agresséao “em pratica”.

Segundo a visdo pragmatica do budismo, a violéncia
tem um carater contraditério. Quero destruir o que me nutre,
mas, de um modo ou de outro, isso ndo funciona. Eu posso
ficar livre do objeto que provocou a minha violéncia, mas, na
realidade, ndo apaga, de modo nenhum, a minha violéncia que
“se” persegue. A gente ndo consegue se destruir totalmente. E
como o crocodilo que morde a prépria cauda. Cada vez que ele
morde a sua cauda, ele se alimenta, embora a sua cauda va
aumentando infinitamente de tamanho, ficando sempre mais
grossa.
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Noutras palavras, quanto mais a pessoa mata, tanto
mais sao criadas situagdes a serem eliminadas. Nao ha mais
espaco. O inferno consiste em ampliar sem cessar o seu territério,
tentando estabelecer uma “seguranca” que ndo encontramos
jamais. Essa segurancga, qualquer que seja, € impossivel.

29 A violéncia como energia que faz girar a roda do
sofrimento

A compreensao do Samsara nos indica que a violéncia
€ a tendéncia que aparece toda vez que queremos criar um
mundo que corresponda ao “nosso desejo”.

A violéncia consiste em querer fazer passar por perda e
lucro tudo o que se opde ou favorece ao “eu”. E 0 mecanismo que
todo o ser emprega, enquanto ainda n&o esta libertado da ilusdo
fundamental: “crer num eu a preservar’. Um exemplo extremo
dessa atitude consiste em matar fisicamente um ser que nos
nutre, como atualmente filhos tém matado seus genitores, na
sociedade brasileira.

Nos circulamos de um estado de confusdo a outro sem
conseguir despertar. A violéncia esta presente em cada um
desses mundos, no seio de cada um desses estados psicologicos.
Nés praticamos a violéncia constantemente para tentarmos nos
afirmar e nos manter. Fantasma faminto, nds somos fascinados
pelo fato de ter fome, de querer sempre mais. Essa fome torna-
se algo sélido ao qual nos reportamos, algo que nos ocupa, nos
da um sentimento de “seguran¢a” e nos prova que somos uma
pessoa real dotada de existéncia.

Como animal, reduzimos todas as reagbes a alguns
esteredtipos. Aignorancia que caracteriza esse mundo éresultado
de uma intensa atividade mental para ndo ver claramente as
coisas e permanecer intoxicados pelo nosso mundo de conforto
e bem-estar. O mundo humano esta marcado pela preocupagao
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de maximizar o prazer e de minimizar a dor — o que implica um
numero imenso de estratégias. Mas isso ndo nos consegue uma
seguranga suficiente.

O ego ilusdrio ndao consegue nunca obter o que ele
procura: conservar o prazer. Procura o céu, a perfeicdo, o mundo
dos deuses, a preocupagao de ser melhor que o outro.

Nesse combate incessante, visando a um tipo de
perfeicdo, o ego ilusério comeca a julgar obsessivamente o seu
progresso, comparando-se com os outros e julgando os outros.

Enfim, a ultima estratégia do ego ilusério é a de viver
num estado fabricado de felicidade, uma espécie de auto-
hipnose. O ego ilusério observa essa beatitude desde o seu
quartel general. Seu império esta completamente estabelecido.
Mas, na realidade, tudo isso repousa numa légica dualista,
que &, teoricamente, violéncia contra o que é essencialmente
impermanéncia e insubstancialidade.

O ego ilusério precisa, constantemente, assegurar-
se, verificar e manter sua realizacdo. Também, cedo ou tarde,
os estados que ele atravessa se dissipam e ele entra num
outro mundo, descendo lentamente aos infernos. Esse ciclo
perpétuo de luta, violéncia contra si e contra os outros para se
afirmar e ter conforto é o ciclo do Samsara, a reacdo em cadeia
karmica da fixagao dualista, almejando livrar-se do sofrimento e,
consequentemente, da violéncia.

2.10 Como nos livrar da violéncia?

Buda, muitas vezes, € comparado a um médico. Seu
ensinamento, como o exemplo de sua vida, nos orienta como
nos livrarmos e nos curarmos da violéncia.

O primeiro passo consiste em nao procurar solugbes
imediatas, mas aceitar a realidade da situagao, o que Melanie
Klein chama de Principio de Realidade. Todas as solugdes visam
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a erradicar um tipo de mal e apenas o perpetuam porque eles
nao fazem mais que estabelecer uma dualidade entre nossa
experiéncia presente e aquela a qual queremos chegar.

Deve-se sublinhar sem cessar que o que torna a
violéncia assustadora é a maneira como ela é praticada,
sendo a justificativa: “Eu tenho razdo de agir assim porque...".
Aquilo que fere a sua proépria violéncia ja estda em grande parte
“justificada”.

Astrés praticas (treinamentos) shila (disciplina), samadhi
(recolhimento, meditacdo) e a prajna (sabedoria discernente)
visam, em primeiro lugar, a chamar a atengao para a “nossa”
propria violéncia.

A medida que nos conscientizamos de nossa propria
violéncia, que a deixamos transpassar-nos, algo de profundo
pode entdo acontecer, no nivel de mudanca. N6és abandonamos
a nossa incessante vontade de “seguranca”. Esse abandono -
que constitui o coragdo de numerosos caminhos espirituais — é
central na perspectiva budista. Ele esta descrito de modo muito
preciso. Certas escolas, como a Theravada e o Zen, acentuam,
em primeiro lugar, a pratica da meditagcao que eles chamam de
Vipassana ou Zazen para desenvolver tal abertura.

Se ha diferengas entre essas abordagens, o importante
€ que elas permitem encontrar o espago necessario para
ver sobre a tela o nosso espirito trabalhando, permitindo-nos
familiarizar com a raiz da violéncia. Também é possivel tomar a
decisao de fazé-la cessar, mas é provavel que isso n&o seja uma
questao de “vontade”, como se iludem os ocidentais.

Por isso, o budismo sublinha a importancia de treinar
(desenvolver) a “aten¢ao” para “aquilo que €”. Devemos aprender
a olhar, de maneira simples e direta, aquilo que é (realidade). Ha
uma “experiéncia” para além de todas as “concepgdes e teorias”
que temos sobre as coisas e pessoas.
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Henepola Gunaratana, monge budista do Sri Lanka,
explica que o cerne (coragdo) da experiéncia budista é o
treinamento (desenvolvimento) da atengdo que constitui o
sentido mesmo da pratica de meditagao.

A atencao percebe as coisas profundamente e vé,
na raiz, as sujeiras (maculas) e seus mecanismos. Ela € uma
investigacdo, constantemente aprofundada da realidade, um
exame ao microscopio do processo mesmo da percepgao.

Sua intencdo é a de romper a cortina da mentira e
ilusdes, através dos quais ndés vemos normalmente o mundo
e de revelar assim a face da realidade ultima?. Uma vez vista
claramente o que € a violéncia, o que ela nos faz e o que faz aos
outros € mais facil para nés de ndo nos enganarmos com ela:
“Uma atencéo clara impede o desenvolvimento das dificuldades”
(contratempos).

Uma atencdo, constantemente alerta, elimina as
dificuldades. Assim, a medida que a atencdo se desenvolve
(se treina), os muros do ego ilusério sao destruidos, os desejos
diminuem, a atitude de defesa e a rigidez decrescem. Vocé se
torna mais aberto, mais tolerante, mais flexivel?.

E o “treinamento da atengdo” que torna possivel a
“acao justa”, que decorre livremente de uma “percepcgéao justa”
do que é. Mas esse processo requer uma profunda humildade:
a de aceitar de ndo estar controlando sua prépria vida e de
reconhecer que nds, freqlientemente, somos levados por nossa
propria confusao.

Nos gostariamos tanto de n&o parecer confusos e
de achar que tudo vai bem. Tal é a causa do ciclo infinito do
sofrimento como o mostra de maneira tdo impiedosa o mestre
contemporaneo Chogyam Trungpa: “Freqlientemente, temos a
tendéncia de olhar o lado positivo, a beleza e a espiritualidade e
de ignorar o que somos. E o maior perigo”?.
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Tal é a razdo pela qual o cerne da experiéncia budista
parte precisamente de nossa “confusao” (ego ilusorio) e de nosso
préprio sofrimento, que tem gerado tanta violéncia no mundo e,
mormente, na sociedade brasileira.

Conclusao

A sede do preenchimento do vazio Ontico-psiquico do
homem o langa na dire¢do do objeto que ele pensa poder realiza-
lo plenamente, nos niveis do ser, ter e poder.

Pela prépria experiéncia, sabe-se que ninguém nem
nada preenchem totalmente esse vazio do coragdo humano. No
entanto, € importante, ao menos para nos ocidentais e brasileiros,
saber conviver com esse desejo que nos langa para frente e nos
faz ser cultura: tudo aquilo que resulta do debrugar-se diario do
homem sobre a face da terra.

O Cristianismo sempre nos alertou que esse vazio s6
Deus o preenchera. No entanto, os objetos dos nossos desejos
devem servalorizados, ao menos como trampolim para o Todo. No
budismo, ha uma visdo do caminho do meio (Madhyamaka) que
se afasta, de um lado, dos prazeres e ilusdes da vida principesca
que Sidharta levava e, de outro, da vida ascética exagerada que
ele experimentou com os cinco monges mendicantes.

O caminho do meio é o Mandala: o 6ctuplo caminho,
como se viu anteriormente. Buda ensina que o Nirvana perfeito
esta além dos dualismos (no Bramanismo, no Cristianismo, etc.),
da dor e do sofrimento. A causa de toda e qualquer violéncia é
a dor/ sofrimento, e a causa do sofrimento é o desejo de ser, de
ter, de poder, de prazeres, etc.

A grande ilusdo (ignorancia), segundo Buda, € pensar
que se tem um “ego” (eu) substancial e permanente. Tudo
€ impermanéncia e insubstancialidade e o sofrimento que
gera violéncia acontece porque queremos agarrar os objetos
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do desejo (pessoas e coisas, especialmente o dinheiro e os
amores) e petrificar o que é dindmico, reter o que escorregadio
por esséncia, na caminhada existencial.

Falta ao ocidental, em geral, e ao brasileiro, em particular,
uma maior relativizacdo (ndo anulagao porque somos um feixe
de instintos, pulsdes e desejos) da “relagao” que se tem com os
objetos e pessoas. “Tudo passa, s6 Deus permanece” ja dizia
Santa Teresa d’Avila. Na caminhada existencial, portanto, nada
€ absoluto, mas tudo nos deveria apontar para o Absoluto.

Se assim agissemos, nds nos apegariamos menos ao
nosso “eu”, visto de modo bastante deformado pelos ocidentais
e, consequentemente, haveria muito menos violéncia, ja que ela
€, em geral, praticada como defesa desse “eu ilusério”, como
afirma Buda, que queremos endeusar e perenizar na face da
terra.

O budismo nos pode ajudar muito nessa reflexao sobre
0 NOSSO apego as coisas e pessoas, que geram tanto sofrimento
e violéncia que se alastra impiedosamente, ceifando tantas vidas
inocentes e tornando-nos cada vez mais neuréticos diante do
peso da existéncia com tanta violéncia gratuita.

N&o se pode menosprezar os desejos, como ja se viu.
Buda despreza essa margem da transitoriedade (eu ilusodrio)
para valorizar absolutamente a outra margem (Brahman), o
verdadeiro ego, quando o mendigar as fagulhas do ser, ter e
prazer sdo o combustivel para a manutencéo da existéncia com
sentido em busca do grande Sentido.

Oxala, sejamos um pouco mais sabios, como o0s
budistas, ndo nutrindo tanto um ego que pode tornar-se, as
vezes, bastante ilusério e que faz tanta gente sofrer e praticar
as violéncias microscopica (pessoal, familiar) e macroscopica:
grupal, nacional e internacional.

Valorizar o nosso “ego temporal”, mas nao absolutiza-
lo em seus desejos, esse seria, de um modo mais realista, a
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maneira ocidental e brasileira, o “caminho do meio” que faria
diminuir tanto a violéncia sistémica que grassa impiedosamente
na sociedade brasileira atual.
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FrRANZ ROSENZWEIG:
EXPERIENCIA E MESSIANISMO'

MaRcos ANDRE DE BARROS?

Se nao existe tal forca, se ndo existe uma
prece capaz de apressar a vinda do Reino,
ele nado vird eternamente, pelo contrario:
eternamente n&o vira (ROSENZWEIG, F. Der
Stern der Erlésung)

Resumo

Este artigo se propde caracterizar o pensamento de Franz
Rosenzweig, como filésofo da religido e tedlogo judeu, e explicitar
sua busca de argumentar a favor de uma compreensao da relagao
essencial entre filosofia e teologia para a estruturacdo de uma “novo
pensamento” que supere a crise da filosofia ocidental do inicio
do século XX. Palavras-chave: filosofia, experiéncia, judaismo,
messianismo, politica.

Abstract

The aim of this article is to present the thought of Franz Rosenzweig
as a Jewish philosopher of religion and theologian, and to explain his
argument for the existence of an essential relation between philosophy
and theology as something central to the development of a “new
thinking”, which would overcome the crisis experienced by Western
philosophfy in the early twentieth century. Key-words: philosophy,
experience, judaism, messianism, politics.

Introducgao

D 0os muitos prazeres da vida intelectual um deles é
compartilhado com os navegadores, sejam de mares ou
de constelagbes: o de descobrir novos continentes. Chegar a
Franz Rosenzweig (1886-1929) através da checagem de uma
das fontes de Walter Benjamin® é uma destas experiéncias.

E realmente gratificante a experiéncia de descobrir
Rosenzweig, depois de reconhecer em Benjamin um pensador
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interessado em recuperar a experiéncia autenticamente humana,
danificada pelas relagdes sociais sob a ordem do capital e
aprisionada pelos limites tedricos impostos pela cultura cientifica
da modernidade e visualizar, em sua filosofia, um claro esforgo
de reabilitar a teologia para esta empreitada, ainda que de forma
estrategicamente “dissimulada”. Essa gratificacdo advém do fato
de que Rosenzwieg, autor de Der Stern der Erlésung (A Estrela
da Redengéo), € a fonte inspiradora de boa parte dessa atitude
intelectual, ndo s6 de Walter Benjamin mas também de uma
geracao inteira de intelectuais que foram seus contemporaneos
e interlocutores, porém, sobretudo, impressionados leitores.
Foram esses leitores que o elevaram a categoria de mais
influente tedlogo e filésofo da religido judeu do primeiro quartel
do século XX.

O artigo que ora apresentamos € uma modesta tentativa
de aproximagado ao significado de um tdo importante legado,
porém de pouca divulgagao em paragens tupiniquins. Almejamos
contribuir reconstruindo sinteticamente o contexto da atmosfera
em que se coloca a vida e a obra principal de Rosenzweig, bem
como propor uma breve introdugdo aos temas principais que
se cruzam em seu pensamento que o tornam essencial para
compreensao de um filésofo como Walter Benjamin.

1 O livro e a estrela

Esta “viagem” que comegou com Benjamin tem, todavia,
como centro, um livro: A Estrela da Redeng¢do. Foi grande o
impacto causado pelo Der Stern sobre Benjamin, quando de seu
langamento em 1921. Impacto que se faz sentirimediatamente na
producao de um pequeno texto intitulado “Fragmento Teolbgico-
Politico”*, que pode ser desse mesmo ano, e é sentido também,
posteriormente, em suas Teses sobre o Conceito de Historia,
repletas de conceitos e imagens messianicos.
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O livro de Rosenzweig tem seu significado implicado no
simbolo que traz explicito em seu titulo e no tema central a ele
referido, ou seja, a “estrela” e a “redencao”.

Uma das chaves possiveis de compreensao do livro
esta nas pequenas introducdes que prepararam cada capitulo.
Um pouco mais explicitas do que os conteudos de cada capitulo
marcados pelo “metaférico” e pela figuracao®, o que dificulta
muito a interpretacio e o acesso ao texto, forcando seus leitores
a esquemas auxiliares de iniciagao a sua leitura®.

A “introducao” do primeiro capitulo intitula-se Sobre a
Possibilidade de Conhecer o Todo’; dai resulta uma resposta
negativa enquanto analisa o esfor¢o da filosofia, sobretudo da
filosofia moderna, para alcangar um conhecimento do todo.
Primeiramente, chega-se a Kant, que, ao manter irreconciliada
a razdo das trés esferas de saber, ou seja, a teologia, a
cosmologia e a antropologia racionais, tornou insuficiente e
indisponivel o acesso ao conhecimento pleno da totalidade. Em
seguida, chega-se a Hegel, fildsofo no qual o autor doutorou-
se com tese notavel. Contra esse pensamento sistematico
Rosenzweig, na trilha de Nietzsche e Kierkegaard, apresenta
os resultados para o individuo de seu submetimento as forcas
de uma articulagdo sistematica tornada miope para a vida.
Para o autor, ndo ha conhecimento da totalidade que possa
firmar-se escamoteando a consciéncia individual da culpa (e
do pecado) e da prépria redengao. Portanto, a filosofia ndo é
suficientemente capaz de produzir respostas para as questdes
inegavelmente postas na totalidade da experiéncia humana
no mundo, quais sejam: a vida, a morte, o sofrimento etc.

O segundo capitulo apresenta uma “introdugdo” sob
o titulo Sobre a Possibilidade de Experimentar o Milagre®. A
partir daqui, a despedida da filosofia se torna clara, segundo
Ricoeur, “diz-se claramente adeus a Aufklarung e ao saber
absoluto™, por ndo saberem responder as questdes colocadas
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pela morte ao homem, assim como por nido terem sintonia com
0 que se passa no corpo da experiéncia viva, cujas indagacgoes
ultrapassam os sistemas abstratos. A questéo, todavia, nao fica
sem resposta, que so se torna possivel no esquadro de um novo
pensamento. Esse novo pensamento nao se desliga da teologia,
opondo-se a esta como fez a Aufklarung, ao contrario, reassume
a teologia como “religacao” entre trés elementos de nossa
experiéncia, ou seja: “que haja criagao”, “que haja revelagao” e
“que haja redengéo”. O acesso a essa forma de apresentagao
da experiéncia da-se num afastamento da gramatica e numa
aproximagao da “fala”, a teologia € uma espécie de saber
sobre a “fala” a respeito dos “eventos da existéncia viva”. Numa
clara deferéncia ao pensamento de Schleiermacher', interessa
a Rosenzweig muito mais esse “dizer” da experiéncia que expde
o evento do que a discussao das condigdes de possibilidade do
evento em si.

“O milagre”, mencionado no titulo desta introducao,
“é que, sob a linguagem da experiéncia viva, haja camadas de
linguagem cada vez mais fundamentais que precedem cada
sujeito falante... O milagre é que haja um dizer da criagao, um
dizer da revelagdo, um dizer da redencgao”'?. Experimentar o
milagre € uma experiéncia aberta pela linguagem em seu uso
direto, n6és ndo a dominamos ou a disciplinamos pela nossa
maestria, inversamente é ela que abre a nossa experiéncia para
a linguagem da experiéncia viva. Para captar esse discurso,
articula-se uma teologia filosofante — o “novo pensamento” que
reconhece e recolhe o sentido dado pela fé ante a perda desse
sentido pelos sistemas e pelas praticas humanas.

Acreditar no milagre da “redencdo” (utopia) é tentar
a Deus, para que esta se cumpra, assim como cumpriu-se a
“criacdo” e cumpre-se a “revelacdo”. Entender a “criacao”
€ compreender a “revelacao” e o sentido da possibilidade da
‘redencgao”. Acolher a “revelagcéo” é viver sob o signo da “criagéo”
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divina e poder esperar a “redencao”. Sabe-se que essas relagdes
constituem juntas o sentido do todo dentro do qual vivemos, ou
seja, da vida eterna que vivemos.

A terceira “introducao” — Sobre a Possibilidade de
Impetrar o Reino' — anuncia a intengao do autor de relacionar
o sentido cristdo da Redengao com o judaico™. Se, para o
judaismo, a redencéo é a “vida eterna” desde sempre existente
e vivida, tendo tudo o que é relacao direta com o reino e com a
vida do povo eterno de Deus. Para os cristdos, que se firmam
na distingdo entre o reino e o mundo, a redengao é uma “via”,
um caminho a ser percorrido para o atingimento de um alvo. O
préprio Cristo seguiu uma via “crucis” e tornou-se ele mesmo
uma via: “o caminho, a verdade e a vida’ (Jodo 14:6).

O sentido da Redengao proposto por Rosentzweig é
composto na sintese desses outros dois. A redencao oferece
sustentacio a utopia da implantagcao do reino de Deus. O crer
apresenta-se, ao mesmo tempo, como aliado e como inimigo
da teologia'. Forgar a vinda do reino é o papel da fé, que néo
pode, todavia, nega-lo como desde ja existente, pois s6 quem
vive a dimenséo eterna do sentido da vida recusa aparéncias e
radicaliza sua posi¢ao por uma transformagéo mais profunda.

A chave do autor é a “oragdo”". Através da oragao, o
reino é lembrado, desejado, acolhido e praticado. Quem ora se
situa dentro do milagre do sentido pleno, que outro ndo pode ser
senao o Reino de Deus. A revelacéo, que é o sempre renovado
nascimento da alma, mostra que existe uma perenidade que
repousa em siléncio, a qual pode emergir, a qualquer momento,
pelo instante (Augenblick) de “abertura”. Nesse instante de
abertura, comenta Ricoeur, perpetua-se o fundamento das
coisas'®, a revelagao consolida a criagdo e seu sentido se
encaminha para a redencao.

Para Rosenzweig, s6 ha oragao: quando esta conecta-
se a temporalidade eterna, dispde-se a situar aquele que ora na
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dimensao da vida eterna, e o faz trilhar pela via eterna. A oragao
€ evento que provoca o evento do reino, a forca humana na
irrupcao do “instante da abertura” que possibilite a chegada do
Reino. Se o reino nao instalou-se ainda, é porque ndo oramos
como deviamos. Uma vez que orar é abrir o tempo do reino e
viver e agir a partir dele.

A Estrela, ou a “verdade eterna”, empurra-nos para a
oracdo, para uma praxis, que é a “via” da vida orante. Essa
praxis da vida orante é capaz de relacionar, de forma critica e
revolucionaria, o “sobremundo eterno” e a realidade finita do
mundo, possibilitando a experiéncia viva de impetrar o reino.
Por isso diz Rosenzweig: “Se nao existe tal for¢a, se ndo existe
uma oragao capaz de apressar a vinda do Reino, ele nio vira
eternamente, pelo contrario: eternamente nao virad”.

A Estrela do Der Estern é a famosa “Estrela de Davi’, a
estrela de seis pontas, conforme manuscrito do British Museum
datado do século XIllI. A estrela € composta de dois tridngulos
cruzados, um deles com a ponta para cima e outro com a ponta
para baixo. O primeiro tridngulo é formado por trés pontos:
Deus, Homem e Mundo e o segundo por: Criagdo, Revelacao e
Redencao™.

Eis a sua figuracao:

DEUS
REVELACAO /\ CRIACAO
HOMEM \/ MUNDO
REDENCAO
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2 A guerra e a destruicao da filosofia

Dentre as muitas conseqiéncias da Primeira Guerra
Mundial, uma das menos abordadas e discutidas fora do ambiente
especializado de uma faculdade de filosofia, e até mesmo dificil
de ser admitida por aqueles que se dizem filésofos, diz respeito
ao efeito daquela catastrofe social sobre os sistemas de
pensamento.

Isto é verdadeiro especialmente no caso de Rosenzweig.
Coagido a apresentar-se e engajar-se no exército, tomara parte
nas tropas que combaterdo no front balcanico. E, portanto, nesse
contexto cruel e atormentado que o Der Stern comecara a ser
escrito, vindo a ser concluido em 1919.

A trajetdoria intelectual de Rosenzweig inclui um
trabalho de pesquisa, com o qual adquirira notoriedade: uma
tese sobre “Hegel e o Estado”, sob a orientagcdo de Friedrich
Meinecke e, posteriormente, um intenso dialogo intelectual
com o judeu neokantiano que influenciou uma geragao inteira
de intelectuais na Europa do comeco do século XX, Hermann
Cohen. O favorecimento e adesao deste ultimo ao nacionalismo
alemdo e sua crenga racionalista no progresso ininterrupto
(infinito) das Luzes levardo Rosenzweig a acusa-lo de ter
“traido a idéia messianica”, segundo o atual ocupante da catedra
“Franz Rosenzweig” da Kassel Universitat, o fildsofo brasileiro,
radicado na Franga como diretor do CNRS, Michael Léwy, o qual
acrescenta: “A guerra mundial provocara nele uma profunda crise
e uma ruptura radical com a filosofia racionalista, o historicismo
e o0 hegelianismo”®.

Na verdade, nao ¢ o filésofo exposto ao front que entra
em crise, 0 que nao seria estranho a condigdo humana, mas é
a sociedade e seus sustentaculos conceituais e valores. Uma
filosofiaincapaz de darresposta e sentido a morte e ao sofrimento.
Mais ainda, move o autor o estado de uma disciplina académica
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que sobrevive de si mesma, alimenta-se de seu proprio sistema.
Podemos dizer que é a covardia da filosofia ante a morte e a
pergunta pelo sentido da vida que leva o autor ao esforco de
recuperacao de uma filosofia da religido que se apoia no exame
de tradigbes esquecidas do judaismo, do confronto entre
judaismo e cristianismo quanto a questdo do tempo e do sentida
da “redencgao’.

Rosenzweig ocupara posi¢cao peculiar no contexto
filosofico-teoldgico judaico do inicio do Século XX por seu esfor¢co
de tentar, como diz Gershon Scholem, “remover o espinho
apocaliptico do organismo do judaismo™' e podemos dizer
também do protestantismo, enquanto versao do cristianismo com
a qual este mais esteve em dialogo. Aremogao do apocalipsismo,
que arejou o pensamento judaico como vento anarquico e lhe
deu resisténcia, ndo agrada a Rosenzweig, por estar combinado
com uma ordem historica sem redencao. O poder destrutivo da
redencdo nao passou despercebido por esse autor, porém sua
forga foi usada para entrosar libertagdo com histéria, e ndo para
despregar-se desta. O tempo da vida judaica é guiado pelos raios
da redencgao; essa experiéncia, todavia, s6 é compreendida pelo
acesso a uma “ordem superior de verdade” (a do “sobremundo
eterno”), a vida do povo judeu da-se sob aredencgao. Essa ordem
superior se manifesta na linguagem cotidiana, uma linguagem
liturgica capaz de ser captada pelo sensores da consciéncia
religiosa e teologica.

Rejeitar um apocalipsismo que poderia daruma resposta
a guerra e reinventa-lo com forgas suficientes para ndo renunciar
a historia, fez com que Rosenzweig propusesse um novo sistema
de pensamento?, e apresentasse uma “ordem do mundo capaz
de sobreviver ao colapso do idealismo filoséfico enquanto
principio estrutural do mundo”, como comenta Scholem?. Ao
mesmo tempo, nao se trata de uma forma nova de quietismo ou
ilusionismo que n&o enxerga a catastrofe ou a dissimula. Pelo
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contrario, a vida judaica, tal qual verdadeira bomba demolidora,
€ lancada contra os sustentaculos e fundamentos dos Estados
e nacdes. Conforme Michael Lowy, Rosenzweig, contrariando
claramenteaidéiahegelianaekantiana,em DerSternderErlésung,
(ele) escreve que a verdadeira face do Estado é a violéncia (e
nao o direito); insiste, além disso, na oposi¢ao essencial entre o
povo judeu, que carrega em si a eternidade, e a falsa eternidade
do Estado; segue-se dai que ‘a verdadeira eternidade do povo
eterno deve ser sempre estranha e hostil ao Estado [...]%.

A guerra deixou clara a insensibilidade, o dogmatismo
e a alienagado dos grandes sistemas. Para esse filosofo judeu,
tratava-se da necessidade de dar uma nova resposta, a Unica
em condigdes de restituir o sentido: uma teologia filosofante?.

3 Erfahrung e evento

A crise da filosofia, que da as costas ao problema
do sentido da vida, ou ao desafio proposto pela morte, exige
uma metodologia em fungdo de um objeto redescoberto — a
“experiéncia humana” (Erfahrung)?®. Para Rosenzweig, foi o
medo da morte que gerou a filosofia e € o medo desta o causador
de sua destruicdo: “O medo da morte é a faléncia da filosofia da
Jénia a lena”. Diante disso, abre-se uma demanda por um novo
pensamento, que enfrente nossa situagdo, colocados como
sempre estamos ante Deus, o mundo e o homem.

Nessa busca de construir um meio de acesso adequado
a essa experiéncia, o filésofo deixa para tras o pensamento
l6gico, abstrato, intemporal e solitario da filosofia estruturada
nos sistemas idealistas e os vé como meios de fuga e negagao
da realidade. Esse tipo de saber sistémico e rigidamente l6gico
ou gramatical tende a fazer antecipacbes e a determinar o que
€ e 0 que nao é possivel em termos de experiéncia e realidade;
€, portanto, um discurso fundamentalmente negador de outros
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discursos, porém insuficiente para responder aos problemas
que a experiéncia humana coloca. A essa mesma conclusao
chegam pensadores de diferenciados matizes nesse periodo,
como Ludwig Wittgenstein?’, por exemplo.

Na busca da erfahrung, Rosenzweig se propode investir
no didlogo ou na capacidade dialégica do pensamento, volta-se
para a fala cotidiana. Abre-se também para a dimensao temporal
da experiéncia humana, deixando-a aberta e autoconstrutiva na
historia. Aproxima-se, dessa maneira, de pensadores como 0s
existencialistas, e de seus colaboradores mais constantes na
Freires Judisches Lehrhaus (Casa Livre de Estudos Judaicos),
criada por ele em Frankfurt, como é o caso de Matin Buber, autor
de Eu e Tu (1923), langado poucos anos depois da publicagéo
do Der Stern. Com tal postura, Rosenzweig colocou-se como
pensador a altura e capaz de influenciar um fildsofo como
Emmanuel Levinas.

Pretendeapresentarumtipodefilosofiaabertaaoconteiudo
dos dialogos cotidianos, a qual ndo sabe por antecipagéo, nem o
que vai dizer nem o que o outro vai falar, na dimensao do tempo
em que se coloca o didlogo. O pensamento que se configura
no dialogo (palavra) com o outro ndo se antecipa em falar, mas
deixa que os outros coloquem a si as questdes. Provoca, assim,
um deslocamento do discurso filoséfico do terreno abstrato do
idealismo ao mundo concreto da vida comum. Aportar a esse
territorio foi o modo de reconstituir e recompor a experiéncia
humana esfacelada pela condigdo logica irreconciliavel das
esferas kantianas e da totalizacdo miope abstrata da razao
hegeliana.

Nao interessa tanto uma experiéncia acumulada, mas
uma experiéncia viva, aberta no tempo, coerente com a propria
constituicdo da vida, um desenrolar dentro do tempo. Nessa
temporalidade, situam-se os “eventos” que marcam ou remetem
as relagdes entre o homem, o mundo e Deus.
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A pergunta pela verdade deve submeter-se ao encontro
com esses elementos indissociaveis na experiéncia e na fala
cotidiana, ao contrario de tentar impor-se a elas. Mostra-se com
isso que a mais adequada formulagdo da verdade é aquela
que se mostra na vida, pois a verdade é a nossa verdade. Uma
experiéncia comum ou comunitaria, uma sabedoria encarnada na
acao que até agora orientou e fez subsistir a humanidade, uma
sensibilidade que se interessa precipuamente pelos eventos da
experiéncia e ndo em determinar sua esséncia objetiva.

Para Rosenzweig, somente um pensamento desse tipo
pode oferecer as condicdes para a superacdo de uma catastrofe
social e humana como foi a primeira guerra mundial. A destruicao
por ela causada, o desespero e a desconexao entre o prometido,
o desejado e o realizado, sé poderiam obter resposta e recuperar
o sentido da vida da humanidade se se sentisse uma conexao
indissoluvel, resistente a destruicdo. Somente a permanéncia e
resisténcia de certos eventos poderiam indicar novos caminhos e
novo sentido, os quais, apesar de serem novos, parecem ser mais
antigos, prevalecem por serem mais fundamentais e inegaveis,
mesmo nao podendo ser calculados ou dissecados pela logica
ordinaria, estdo presentes. Assim, acredita o pensador poder
identificar com o uso da nova filosofia as relagdes ocultadas
pela insensibilidade das abstragdes sistémicas. Desse modo, é
possivel experimentar o sentido pela via da recepcgao de eventos
que comunicam realidades tais como as que estabelecem as
relagdes entre Deus e o mundo — a Criacdo —, entre Deus e
o0 homem — a Revelagdo — e entre 0 homem e o0 mundo — a
Redencéo.

Aqui as narrativas da criagcdo de Génesis?® e as
promessa de livramento a personagens como Jo, no Antigo
Testamento?®, aproximam-se do pensamento filosoéfico ocidental.
A pergunta, pelo sentido que recebeu muitas respostas ao longo
dos séculos, ndo anula completamente uma resposta teoldgica
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de fundo messianico. Ezequiel e Isaias®® nao estdo excluidos,
pelo contrario, sua sensibilidade é apropriada como grande fonte
de oferta de sentido para a humanidade como um todo.

Nao seria inadequado dizer que uma tal forma de pensar
resiste a catastrofe, destréi a destruicdo e visualiza o sentido
submerso, mesmo na mais espessa camada de escombros, da
qual, a qualquer instante, por uma fresta, surgira a restauragao.
A tradigdo judaica, recuperada por uma filosofia renovada da
religido, atribui-se a conservacao de uma das mais poderosas
forcas de sustentagcao do género humano sobre a face da terra,
a esperanga, ou como bem chamou um outro judeu, Ernst Bloch,
“o principio esperanca”, que pde em suspeic¢ao tudo o que é, por
questionar-se o sentido absoluto. O mesmo que esta exposto na
oracao de resisténcia e esperanca do profeta Habacuque:

Porquanto, ainda que a figueira nao floresga,
nem haja fruto na vide; o produto da
oliveira minta, e os campos ndo produzam
mantimentos; as ovelhas da malhada sejam
arrebatadas, e nos currais ndo haja vacas:
Todavia, eu me alegrarei no Senhor: Exultarei
no deus da minha salvacgao (Habacuque 3:17
e 18).

Tal atitude espiritual e intelectual esta em sintonia com
aquela descrita e representada por Walter Benjamin com o
epiteto de “o carater destrutivo”. Eis como a descreve:

[...] o carater destrutivo tem a consciéncia
do individuo histérico cuja principal paixao é
uma irresistivel desconfianga do andamento
das coisas, e a disposicdo com a qual ele,
a qualquer momento, toma conhecimento de
que tudo pode sair errado [...].

O caraterdestrutivondové nadade duradouro.
Mas, por isso mesmo, vé caminhos por toda
parte. Mesmo onde os demais esbarram em
muros ou montanhas, ele vé um caminho. Mas
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porque vé caminhos por toda parte, também
tem que abrir caminhos por toda parte. Nem
sempre com forga brutal, as vezes, com
forca refinada. Como vé caminhos por toda
parte, ele proprio se encontra sempre numa
encruzilhada. Nenhum momento pode saber
0 que trara o préximo. Transforma o existente
em ruinas, ndo pelas ruinas em si, mas pelo
caminho que passa através delas.

O carater destrutivo ndo vive do sentimento
de que a vida vale a pena ser vivida, e sim de
gue o suicidio ndo compensa®'.

Captar a linguagem do evento é a Unica maneira de
produzir e cultivar um pensamento que faz jus a verdadeira
experiéncia humana. Esse modo de pensar alia-se, entrementes,
a uma visdo de mundo que se situa diante da utopia da
redencado, como sendo uma realidade posta por uma dimenséao
fundamentalmente humana da vida, que é a esperanca.

Uma filosofia marcada pela esperanca produz efeitos
retumbantes enquanto pensamento politico: € mais uma faceta
importante do pensamento de Rosenzweig, seu messianismo
politico.

4 Redengao e messianismo

Para o autor do Der Stern, “cada instante deve estar
pronto para recolher a plenitude da eternidade”. Essa frase nao
nos poderia remeter a outro pensador sendo a Walter Benjamin,
e a nota distintiva dessa aproximagdo é uma concepgao
messianica do tempo e da histéria, de forte carater politico,
esposada por ambos.

Por essas suas idéias, Rosenzweig esta incluido por
Michael Lowy entre os judeus religiosos anarquizantes, ala
componente de uma ampla corrente judeu-libertaria existente na
Europa central entre o final do Século XIX e as trés primeiras
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décadas do século passado, da qual participavam também:
Martim Buber, Gerschom Scholem e Leo Léwenthal.

Para Franz Rosenzweig, cujo messianismo € chamado
de anarquista por Lowy, a esperanga judaica na vinda do
messias representa uma mudanca na histéria, um “mudanca
radical”. Nao ha relagdo direta que se possa estabelecer entre a
chegada do messias e a idéia do progresso. O capitalismo sofre
forte oposigao da visdo romantica anticapitalista de Rosenzweig,
o qual propde um retorno a formas econdmicas pré-capitalistas.
Sua critica se dirige a “falsa eternidade do Estado”, o qual,
segundo pensa, esta firmado na violéncia e ndo no direito®.

Aidéia da Redencéo possui uma estreita relacdo com a
vida no tempo. O fim conhecido deve ser antecipado no préximo
‘instante”. Sem essa antecipacdo e sem essa pressao para
realizar a vinda do messias, sem o desejo de “for¢ar” a vinda do
Reino dos céus, o futuro nao é futuro, mas apenas a perpetuacgao
de um presente que se arrasta e se projeta. Aqui, os intérpretes
se dividem: ha os que, como Lucien Goldmann, sugerem haver
ai apenas uma imanentizagdo religiosa do socialismo, trata-se
da fé num futuro histérico a ser realizado pelos homens com
suas proprias maos. Ha outros, como o historiador Gerschom
Scholem, que realgam o sentido mistico e de ruptura da redengao
messianica enquanto passagem do presente historico ao futuro
messianico®.

Numa passagem que lembra a teologia da revolugao
de Walter Benjamin, Michael Lowy vislumbra o que chama
de “anarquismo messianico” de Rosenzweig, que se liga
explicitamente a revolugdo emancipadora com o advento do
messias. Ha aqui uma verdadeira dialética de aproximacéao e
distingdo, cuja tensédo permitira sempre a critica e a inspiragao
correta para a politica. Assim argumenta Rosenzweig:
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Nao é por acaso que se comega agora, pela
primeira vez, a transformar as exigéncias do
Reino de Deus em exigéncias da atualidade.
E apenas neste momento que foram
empreendidos esses atos de liberagao que,
sem serem absolutamente o reino de Deus,
constituem entretanto as precondigdes de seu
advento. Liberdade, Igualdade, fraternidade,
que foram palavras chave da fé, tornam-se
palavras de ordem atuais, impostas no calor
da luta a um mundo preguigoso, com sangue
e lagrimas, com &dio e paixao ardente, em
combates inacabados®.

A poderosa critica de Walter Benjamin feita a politica a
partir da teologia realga os mesmos elementos do pensamento
de Rosenzweig no Der Stern. Assim, encontramos registrada no
seu Fregment théologique-politique:

Somente o messias, ele mesmo, conclui
todo devir historico, e nesse sentido so6 ele
liberta, conclui e produz a relagao entre este
devir e 0 messianismo. Portanto, nenhuma
realidade histérica pode de si e por si mesma
querer referir-se ao messianismo. E por isso
o Reino de Deus ndo é o “telos” da “dynamis”
histdrica; ele ndo pode ser posto como fim.
Historicamente ela ndo é fim, mas término
[...]. A ordem do profano deve se fundar
sobre a idéia da felicidade. Sua relagao
com o messianico € um dos ensinamentos
essenciais da filosofia da histéria [...]. Porque
messianica é a natureza, embora seu carater
seja eternamente e totalmente passageiro.
Esforcar-se por esperar semelhante carater,
mesmo para estes niveis de homens naturais,
tal é o papel da politica mundial da qual o
método deve se chamar niilismo?®®.

Para esses dois pensadores, a histéria aguarda o
messias, que podera presentificar-se a qualquer momento,
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pois “cada segundo era a porta pela qual podia penetrar o
messias”®.

Conclusao

Uma aproximagdo a Rosenzweig, via Benjamin, nao
€ de todo um exercicio suficiente para conhecer a extensao
da obra e do significado dos conceitos rosenzweigueanos.
Certamente, a leitura das obras desse pensador e de seus
principais comentadores é tarefa indispensavel.

O fato interessante é a forga renovadora desse
pensamento, tanto para um filosofar académico brasileiro que
continua a encantar-se com um modo de fazer filosofia, que
tende a privilegiar as analises logico-terminolégicas, deixando
pouco espago a expressdo do pensamento. Uma trajetéria
rumo a formas de especializagdo que distanciam a filosofia da
sabedoria buscada para a sociedade tem sido um subproduto
cada vez mais caro a uma sociedade que experimenta um
estado de penduria tedrica que lhe municie com a critica e ajude a
defender-se ante as catastrofes morais, politicas e econémicas
as quais constantemente vem sendo submetida.

Sem risco de cometer um erro, em um pais como o
Brasil, conhecido pela religiosidade de seu povo, o conhecimento
de um pensamento como o de Franz Rosenzweig, que pretende
fazer a critica da politica e da cultura através da forga libertaria
do pensamento, da sensibilidade e fé religiosa, ha de interessar
a todos os que ndo se neguem a estabelecer as conexdes
indisfarcaveis entre fé e vida, entre a ética do Reino de Deus e
a historia politica da humanidade e entre redengéao e felicidade.
Principalmente, deve haver esse interesse entre nds, pois
foi daqui que se originou o mais importante movimento de
reformulacao e reflexdo do pensamento e da praxis cristad do
século passado, um movimento chamado Teologia da Libertagao,
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cujo pensamento em muito se aproxima do messianismo historico
dos judeus europeus do inicio do século passado e de todos os
seus herdeiros até os dias atuais.

Por tudo isso, a viagem deve continuar!
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O ESTATUTO EPISTEMOLOGICO DA
VERDADE EM SANTO AGOSTINHO

Marcos Roserto NuNEs CosTA'
MARLESssON CASTELO BRANCO DO REGO?

Resumo

Toda filosofia/teologia agostiniana gira em torno do problema da
felicidade do homem, que s6 sera alcancada em Deus — a Verdade.
Assim sendo, o problema do homem converte-se na busca da Verdade,
a qual se transforma em “teoria do conhecimento”, que, em Agostinho,
esta dividida em trés niveis: 1. nivel humano: sensagao e Razao ou
Ciéncia; 2. além disso ha um terceiro grau — a Verdade (Deus), que foge
ao alcance do homem. Essa — a Verdade — Deus, sé contemplamos
ou alcangamos mediante a ajuda da Graga Divina. Palavras-chave:
felicidade, verdade, conhecimento, graca divina.

Abstract

All augustinian Philosophy/Theology turns around man felicity problem
that will by reached only in God — the Truth. In this perspective, man
problem becomes Truth search, and this-one-Truth — changes into
“knowledge theory” which, by Augustine, is divided inn three levels: 1.
human level: so to say, sensation and Reason or Science, 2. beyond
this, there is a third degree — Truth (God) that escapes from man reach.
This-one — Truth-God — we do not contemplate or reach but through
Divine Grace assistance. Key-words: Felicity, Truth, Knowledge,
Divine Grace.

Introducgao

Aiesar de ser detentor de uma imensa producéo literaria3,
gostinho é um pensador assistematico que fala sobre tudo
em todo lugar. Até porque néo estava preocupado em produzir
um “sistema filoséfico” como produto de mera especulagao
intelectual desligada da realidade, ou seja, Agostinho ndo era
0 que hoje chamamos de um “intelectual de gabinete”. Seus
escritos, com raras excegoes, sdo respostas a problemas reais,
fruto do seu envolvimento com as grandes questdes doutrinais
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de seu tempo, especialmente os embates com as principais
heresias que ameagavam a unidade da Igreja (Maniqueismo,
Donatismo, Arianismo e Pelagianismo); ou séo respostas as mais
variadas questdes (politico-sociais, espirituais, domésticas etc),
que lhes eram solicitadas, em Cartas, por seus diocesanos.
Por isso, o escritor Moraes Junior, analisando a importancia dos
Sermées e as Epistolas para questao da Justica em Agostinho,
diz que ali — na Cartas e Sermébes —, encontramos “o Santo em-
situagdo. Ou seja, em que desaparecem as generalizagbes e
as abstragbes para dar lugar ao individuo concreto*’, ou que,
“nas ‘Cartas’, encontramos sangue, suor e lagrimas; mais ainda:
certezas e duvidas, alegrias e magoas, glérias e vexames, luz
e sombras [...], enfim, tudo aquilo que, reunindo, chamamos de
condicdo humana®’.

Isso dito, encontramos um “sistema filoséfico” em
Agostinho nao de forma explicita, mas nas entrelinhas de seus
escritos, 0 que nao deixa de formar um corpo tedrico coerente.
Assim sendo, grande parte dos temas filosofico-religiosos a
serem pesquisados nesse pensador aparecem embutidos
em outros temas correlatos, ou seja, de forma indireta, como
€ 0 caso do “problema da Verdade”, que nos propusemos a
pesquisar neste artigo. Ele ndo escreveu um tratado especifico
sobre o assunto, temos que busca-lo em muitos de seus escritos,
nomeadamente naqueles que tratam de temas como: Deus, o
homem, a sabedoria, ceticismo, o livre arbitrio, lluminag¢ao divina
e outros.

Assim sendo, metodologicamente, comecar nossas
discussoes por outros estudos correlatos, mais especificamente,
o problema do homem, passando pelo problema de Deus, o
problema do ceticismo, para neles situarmos e apresentarmos
o tema proposto.
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1 O problema do homem: a busca da “verdadeira
Felicidade”

Podemos dizer que toda a filosofia/teologia de Santo
Agostinho gira em torno do problema da felicidade do homem,
e que esta se confunde com o problema do homem Agostinho;
o problema de sua dispersao, inquietude e busca da felicidade,
conforme diz explicitamente nas Confissées: “Eu me havia
convertido em um grande problema. Perguntava a minha alma
porque estava triste e angustiado, mas nada sabia responder-
me”(Conf., IV, 4). O centro de sua especulagéo filosdfica coincide
verdadeiramente com sua personalidade. Sua filosofia € uma
interpretacao da propria vida.

No Tratado Sobre a Cidade de Deus, Agostinho afirma
que nds todos, os homens, queremos ser felizes: “E pensamento
unanime de todos quantos podem fazer uso da Razéao que todos
os mortais querem ser felizes. Mas quem é feliz, como se tornar
feliz, eis o problema que a fraqueza humana propde e provoca
numerosas e interminaveis discussoes [...]'(De civ. Dei, X, 1).
“Esta constatacao ele a pde na base e no inicio de todas as suas
argumentacgoes, em resposta as mais variadas interrogagdes ou
situagdes [...]°".

Em uma de suas epistolas, ao aconselhar a rica vilva
Proba sobre o que pedir em oragdo, Agostinho coloca que a busca
da felicidade é algo imanente ao homem, fazendo, assim, parte
da natureza humana; todos os homens, bons e maus, “desejam-
na: “Todos os homens querem possuir vida feliz, pois mesmo os
que vivem mal ndo viveriam desse modo, se nao acreditassem
que, assim, sao, ou que podem vir a ser felizes. Que outra coisa
te convém pedir se ndo o que bons e maus procuram adquirir,
ainda que somente os bons consigam?”(Ep.,130 IV,97). Esse é 0
problema — a felicidade humana — que perpassa toda producéao
literaria de Agostinho, desde os primeiros dialogos filoséficos,
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passando pelas dezenas de obras filosofico-teoldgicas e
centenas de cartas e sermoes.

Ja nos primeiros “Dialogos Filosoficos”, escritos no
“retiro de Cassiciaco”, logo apds sua conversao, a grande
preocupacédo de Agostinho era responder as questbes: Onde
esta a felicidade? Como e onde o homem pode ser feliz? No
Dialogo Sobre a Vida Feliz, por exemplo, tentando responder
a essas questdes, depois de buscar e ndao encontrar, entre os
bens materiais, um que possa trazer a “Verdadeira Felicidade”,
uma vez que sao todos mutaveis, conclui uma primeira parte
do “Dialogo” dizendo: “Por conseguinte, estamos convencidos
de que, se alguém quiser ser feliz, devera procurar um bem
permanente, que ndo lhe possa ser retirado em algum revés
da sorte”’(De beat. vit., |, 12). No final do “Dialogo”, chega a
conclusido de que a “verdadeira felicidade” esta em Deus, ou,
s6 é verdadeiramente feliz quem possui a Deus®.

Assim sendo, a busca da felicidade do homem converte-
se na procura ou busca de Deus, o unico que pode dar-lhe
consisténcia e estabilidade.

2 O problema da verdade: a busca de Deus no interior do
homem

Em As Confissées, Agostinho diz que jamais duvidou
da existéncia de Deus, o problema é como e onde encontra-
Lo®, pois, mesmo quando andou por caminhos tortuosos, no
maniqueismo, por exemplo, acreditou em Deus, ainda que de
forma confusa, ao transforma-Lo numa substancia corporea.
Seu problema vital ndo se expressa na pergunta sobre o que
procurar, mas como e onde devo procurar:

Entdo, como Vos hei de procurar, Senhor?
Quando Vos procuro, meu Deus, busco a vida
feliz [...] Como procurar entdo a vida feliz?
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Ndo a alcangarei enquanto ndo exclamar:
‘Basta, ei-la’! Mas onde poderei dizer estas
palavras? Como procurar essa felicidade?
(Conf., X, 20).

Ainda nas Confissées, livro X, depois de um belissimo
didlogo com a natureza, onde procura e ndo encontra Deus no
mundo exterior, Agostinho chega a conclusdo de que Deus, ou
a Verdade, habita no interior do homem, e diz:

Tarde Vos amei, 6 Beleza tdo antiga e tao
nova, tarde Vos ameil Eis que habitaveis
dentro de mim, e eu la fora a procurar-
Vos! Disforme, lancava-me sobre estas
formosuras que criastes. Estaveis comigo, e
eu nao estava convosco! (Conf., X, 27).

Aorever a atitude de inquietagao e angustia que dominou
toda sua vida, da-se conta de que, na realidade, nunca desejou
outra coisa sendo a Verdade, e que a Verdade € o proprio Deus,
e que Deus se encontra no interior do homem, na sua alma.
Logo, essa inquietacao nao é, sendo, a ansia por conhecer a si
mesmo e a Deus.

Por isso, nos Solildquios, outro “Dialogo Filoséfico”,
escrito no “retiro de Cassiciaco”, depois de umalonga e belissima
oracao a Deus, assim inicia o dialogo consigo mesmo, ou seja,
com a Razao:

A - Eis que ja orei a Deus.

R - Pois bem, o que queres saber?

A - Tudo o que acabo de pedir em minha oragéao.

R - Resume isso brevemente.

A - Desejo conhecer a Deus e a alma.

R - E nada mais?

A - Nada mais absolutamente! (Sol., Il, 2,7).
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Deus e a alma ndo constituem duas investigacbes
separadas. Com efeito, Deus esta na alma e revela-se na sua
interioridade. Procurar Deus significa procurar a alma e procurar
a alma significa reclinar-se sobre si mesmo, reconhecer-se na
propria natureza espiritual e confessar-se: “Senhor, tu estavas,
certamente, dentro de mim, mas eu me tinha afastado de mim
mesmo e nao me encontrava. Quanto mais a ti?” (Conf., V, 2).
Por isso, no Tratado Sobre a Verdadeira Religido, recomenda:
“Nao saias de ti, mas volta para dentro de ti mesmo, a Verdade
habita no coragdo do homem” (De vera rel., VI, 39, 72).

Em diversas obras, Agostinho insiste na necessidade
que tem o homem de desprender-se das coisas materiais,
ligadas aos sentidos corporais, € conhecer-se a si mesmo, no
fundo de sua alma, como meio para se chegar a Verdade:

Viagjam os homens para admirar a
maravilhosa altura dos montes, a imensidao
das ondas do mar, a vertiginosa corrente dos
rios, a interminavel latitude dos oceanos e o
prodigioso curso dos astros, e se esquecem
do muito que ha de admirar-se e de conhecer-
se em si mesmo (Conf., X, 8).

E, ainda, no Comentario aos Salmos: “Quantas riquezas
atesoura o homem em seu interior! Mas de que lhe servem, se
nao se sondam e se investigam?’(Inarr. in Ps., 76, 9).

Nesse sentido, a procura do homem, por si mesmo, €
a procura de Deus; s no seu interior o homem pode encontrar
Deus, e s6 em Deus o homem encontra a “Verdade”.

3 A reviravolta epistemolégica: por uma “filosofia crista”

Como se vé, ao colocar a Verdade — Deus, ao mesmo
tempo como imanente e transcendente ao homem, Agostinho
transforma o principio filosofico-natural de Socrates: “Conhece-te
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a timesmo” em um principio filosoéfico-religioso-cristao: “Que eu
me conheca e que te conhega, Senhor!” (Sol., 11, 1,1), superando,
assim, a Filosofia Antiga, da qual é herdeiro.

E para transformar o principio filoséfico-natural em
principio filoséfico-religioso, introduz um importante elemento
para a compreensdo de sua especulacgdo filosofica racional: a
Fé revelada, que daria um carater original ao seu pensamento
filosofico, que se caracterizaria por uma “Filosofia Crista”.

Na epistemologia agostiniana da Verdade, a Fé é a
condi¢cdo da procura que ndo teria guia nem diregdo sem ela.
E o que vemos, por exemplo, no Tratado Sobre o Livre Arbitrio,
outra obra escrita ainda no “espirito de Cassiciaco”, em mostra
que a primeira condicdo para se compreender a Verdade € a
Fé:

De facto, se ndo fosse uma coisa acreditar
[por testemunho] e outra inteleccionar, e
se nao se devesse primeiro acreditar [ por
testemunho ] nas verdades superiores e
divinas que aspiramos a inteleccionar, sem
razao teria dito o profeta: se ndo acreditares,
ndo entendereis [...] Efetivamente, nem
se pode dizer ter encontrado aquilo em
que se acredita, mas é desconhecido [por
inteleccdo], nem alguém se torna capaz de
conhecer a Deus, se antes nao acreditar [por
testemunho] no que depois ha de conhecer
[por inteleccao](De lib. arb., 11, 2, 6).

Como se vé, Agostinho faz uma perfeita conciliagao
entre a Fé (primeira condi¢ao para alcangar a Verdade -Deus)
e a Razao ou Filosofia, chegando a sua maxima de “Crede ut
intellegas, intellege ut credas”, ou seja: “Cré para que a Fé ajude
o intelecto a entender; entender, para que o intelecto procure a
Fé’(De lib. arb., Il, 2, 6). Essa unido perfeita entre Fé e Razao,
levaria o comentador Peter Brown a afirmar:

Ano V ¢ n. 5« dezembro/2006 - 247



DEPARTAMENTO DE TEOLOGIA

De fato, toda filosofia de Agostinho é Filosofia
Crista, desenvolvendo-se no ambito da Feé,
nao sendo senao esforgo para reencontrar,
pela Razdo, a verdade recebida por via
da autoridade. Todos reconhecem que a
necessidade de ‘crer para compreender’
€ exigéncia essencial do agostinianismo,
completada pelo ‘compreender para melhor
crer’’0,

Ao vincular Fé e Razao, nivelando-as a um unico plano
— de uma “Filosofia Crista” - , Agostinho aponta qual o problema/
objetivo da Filosofia/teologia como um todo: a busca da Verdade
— Deus, conforme vemos no Tratado Sobre a Cidade de Deus,
ao analisar a importancia dos Filésofos, especialmente Platao:
“Que o filésofo tenha amor a Deus, pois, se a felicidade é o fim
da Filosofia, gozar de Deus é ser feliz’(De civ. Dei, VIII, 9).

Para ele, o Filésofo procura a Verdade — Deus, nao
simplesmente para ser sabio, mas para ser feliz, e coloca
tal felicidade onde realmente ela se encontra, a saber, “na
posse de um bem imutavel [...] a Verdade — Deus”(De civ.
Dei, VIII, 9). Por isso, quem procura a Verdade busca a Deus,
e sO ao encontrar a Verdade-Deus encontrara a felicidade.

Assim, tentando responder aos questionamentos sobre
onde encontrar a felicidade ou como pode o homem ser feliz,
nao tem duvidas de que uma s6 é a resposta: a Sabedoria-
Verdade. Sabedoria, entretanto,

que é a posse do conhecimento, da Verdade
tal, capaz de saciar plenamente a aspiragao
humana pela beatitude. E proclama ele, com
convicgao, ser a Sabedoria um dos nomes de
Deus, mais precisamente, o nome de Cristo,
o Filho de Deus™.

No Dialogo Sobre a Vida Feliz, por exemplo, Agostinho
deixa bem claro esta afirmativa, ao dizer:
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Justamente aprendemos pela autoridade
divina, que o Filho de Deus é precisamente
a Sabedoria de Deus (1Cor 1,24); e o Filho
de Deus, evidentemente, é Deus. Por
conseguinte, é feliz quem possui a Deus
[...] Mas, na vossa opinido, qual ha de ser
a Sabedoria sendo a Verdade? Com efeito,
também esta dito: ‘Eu sou a Verdade (Jo
14,6) (De beat. vita, 1V, 34)'2.

4 O problema do conhecimento: a busca da Verdade-Deus

Como vimos, apesar de considerar a Fé como condi¢cao
primeira para se chegar a Verdade-Deus, Agostinho da capital
importancia a Razdo no processo do conhecimento dessa
Verdade, conforme vemos no Tratado Sobre a Verdadeira
Religio.

Deus emprega dois meios: a Autoridade e a Razéo. A
Autoridade exige a Fé e prepara o homem para a reflexdo. A
Raz&o conduz a compreensao e ao conhecimento. A Autoridade,
porém, jamais caminha totalmente desprovida da Raz&o, ao
considerar Aquele em quem deve crer. Certamente, a Suma
Autoridade sera verdade conhecida com evidéncia (IV, 24,45).

Por isso, no Tratado Sobre o Livre Arbitrio, Livro Il, que
traz como subtitulo “A Existéncia de Deus”, tentando refutar
as palavras do cético: "ndo ha Deus’(Sl. 53,1)'3, comega por
procurar uma verdade racional segura (evidente) para dai
chegar a uma certeza maior — Deus. Essa primeira verdade é
que 0 homem existe, vive e pensa. Vejamos como chega a essa
verdade primeira.

A- Assim, pois, e para partirmos de verdades
evidentes, pergunto-te, antes de mais, se
tu existes. Ou receias porventura enganar-
te a respeito desta pergunta, quando, se nao
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existisses, de modo nenhum poderias enganar?

E - Passaja a outras consideragdes.

A- Por conseguinte, sendo evidente que existes,
€ que isso nao seria para ti evidente de outra
maneira, se nao vivesses, também é evidente
isto - que tu vives. Inteleccionas que estas duas
realidades sao evidentissimas?

E - Intelecciono perfeitamente.

A - Logo, é também evidente esta terceira realidade,
a saber - que tu inteleccionas.

E - E evidente.

A - Qual de entre essas trés realidades se te afigura
prevalecer?

E - Ainteligéncia[...] (I, 3,7)".

O dialogo continua e, a partir dessas trés verdades
racionais seguras, Agostinho chega a certeza de uma verdade
maior: a existéncia de Deus, mas que n&o iremos demonstrar
aqui.

Usando, assim, da mesma arma do cético (a Razao),
Agostinho destréi ou desmantela-os, mostrando, ndo s6 aqui,
mas em diversas outras obras, como, por exemplo, no Contra
os Académicos, outro “Dialogo” do “retiro de Cassiciaco”, que
“‘evidentemente sao ridiculos os Académicos, que pretendem
seguir o verossimil, ignorando o verdadeiro” (Contra acad. ).

Por isso, ter afirmado os comentadores Philotheus
Boehner e Etienne Gilson:

Estamos aqui em face de um acontecimento
singular na Histéria da Filosofia. E pela
primeira vez que nos deparamos com uma
prova da existéncia de Deus baseada na
mais evidente das verdades, a saber, na
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existéncia da consciéncia conhecente. Nao
s6 isso, Agostinho funda a evidéncia desta
verdade na existéncia do proprio sujeito que
duvida, abalando assim o ceticismo pela
raiz, isto é, pelo mesmo ato que lhe serve de
fundamento’®.

Tendo chegado a certeza de trés verdades seguras, a
saber: que ele existe, vive e pensa e, entre essas trés verdades,
dado primazia a ultima, visto que, pelo pensamento, o sujeito
pensante sabe que vive e existe, pois ndo poderia pensar sem
viver e nem viver sem existir, Agostinho constroi uma “teoria
do conhecimento”, apresentando trés niveis, organizados
hierarquicamente, correspondentes as trés verdades primarias:
conhecimento sensivel (existir); sensagao (viver) e Ciéncia ou
Razao (pensar).

4.1 O conhecimento sensivel e a sensacgao

A primeira preocupacdao de Agostinho é destacar
a diferengca entre os objetos sensiveis ou corpéreos e o
conhecimento produzido sobre eles — a sensagao. Para ele,
ss objetos corpéreos sao atingidos pela sensacgao, da qual
eles sdo a causa, mas eles, em si mesmos, sao incapazes de
sensagao, ou de produzir conhecimento. Os objetos corpéreos
estio no nivel do existir, ou exterior; a sensagao, ao contrario, no
nivel do viver, é interior, produzida na alma. Ou seja, o processo
do conhecimento humano parte do interior para o exterior. Nao
sdo os objetos que produzem conhecimento no homem, mas o
homem que sensoria os objetos.

Apesar de afirmar que a sensacgao é propria da alma,
diz que esta necessita do corpo (sentidos corpoéreos) para
se manifestar. Entretanto, longe de ser algo ativo, o corpo é
passivo, € apenas um veiculo, um meio utilizado pela alma para
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realizagdo da sensagdo. A alma, ao contrario, € algo ativo, que
se utiliza do corpo para produzir sensag¢ao (conhecimento):

Esta claro, pois, que ja ndo € o corpo que
atua sobre a alma, e sim a alma sobre o
corpo. Considerada em si mesma, a alma
reside nos 6rgéos corporais, esta presente
neles, e de certo modo, esta de sentinela
neles [...]. Longe de se manter passiva, a
alma é eminentemente ativa, pois é ela que
dirige sua atengdo aos respectivos 6rgaos
corporais; € ela que vé, que cheira, que
prova’.

Os sentidos corpoéreos, os olhos, por exemplo, neste
caso, estdo no nivel do existir, assim como uma pedra, que
em si mesma ndo cria conhecimento: “Com efeito, uma coisa
€ o sentido pelo qual o animal vé, e outra o sentido pelo qual,
ao ver, evita ou busca as coisas que sensoria. O primeiro
sentido encontra-se nos olhos; o segundo, internamente, na
sensividade”(De liv. arb., ll, 3,9). Fica claro, portanto, que, no
processo do conhecimento, existem trés realidades: o objeto, os
sentidos (meio) e a sensagao'’.

Logo, para Agostinho, o que na Filosofia Moderna (no
empirismo) chamamos de conhecimento sensivel, produzido
pelos sentidos corpéreos, a rigor, ndo € conhecimento. O
primeiro nivel do conhecimento propriamente dito é a sensacéo,
produzida pelo sentido interior — a alma. O corpo, apesar de
necessario, € apenas um instrumento.

Tal posicionamento levaria Agostinho a reconhecer
que, embora o homem participe da perfeicdo do Ser através
de sua alma, considerada um bem superior, nem por isso, o
corpo, considerado como parte inferior, deixa de fazer parte
da natureza humana. Pois, mesmo que a alma seja superior
(substéancia espiritual), ela necessita de um corpo para com ele
formar uma substancia completa: o homem. Nesse sentido, o
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corpo nao é mero acidente; ele faz parte, também, da natureza
do homem; “com efeito, o corpo ndo € apenas ornamento do
homem, adjutério exterior; faz parte de sua natureza”(De civ.
Dei, |, 8).

Assim sendo, Agostinho fala da existéncia de duas luzes
no homem: uma corporal, propria dos sentidos externos, e outra
espiritual, prépria do sentido interno, ou da alma, que capacita a
corporal a ver os objetos.

Apesar de ndo ser um mal em si'®, o corpo tem o
poder de ofuscar a alma, ou de a iludir com suas percepcodes
sensiveis (falso conhecimento), conforme diz no Tratado Sobre
a Trindade:

O alma, olha se podes. Oprimida que estas
pelo peso do corpo sujeito a corrupgcao e
curvadasobmultiplosevariadospensamentos
terrenos. Olha bem, e compreendes, se
podes: Deus é a verdade!(Sb 9,15). Mas
nao, nao podes, pois resvalas para os
pensamentos terrenos e rotineiros. Qual é
pois, eu te pego, esse peso que te faz recair,
sendo o das impurezas contraidas pelo vigo
das paixdes e erros de tua peregrinacéo (De
Trin., VI, 2,3).

Por isso, enquanto a alma se deixar levar pelos
sentidos externos nao atingira o nivel da Razdo; é preciso
transcender os sentidos corpéreos para atingir o mundo da
Ciéncia, ou das verdades universais: “Todavia, a ndo ser que o
ultrapasse, o que nos é transmitido pelos sentidos do corpo néo
pode chegar a Ciéncia”(De liv. arb., Il, 3,9).

Além disso, Agostinho acreditava que o homem (corpo
e alma) € um ser individual, o que resulta serem as duas luzes
(dos sentidos externos, enquanto meio ou instrumento, e do
sentido interno — a alma) diferentes para cada individuo, pois,
se assim nao fosse, pelos sentidos externos, os olhos, por
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exemplo, “eu ndo poderia ver pelos meus olhos o que tu nao
visses [...]. Por esse fato é evidente que os teus sentidos sao
apenas teus, e os meus apenas meus”(De lib. arb., I, 7,15). Da
mesma forma, acontece quanto ao sentido interior: a sensagao
de sabor provocada por um mesmo alimento, por exemplo, ndo
causa a mesma sensagao em duas pessoas. Disso se segue
que, sendo os sentidos externos e o interno particularizados, ndo
podemos chegar, através deles, as verdades universais (Razao
ou Ciéncia), mas s6 a conceitos particulares.

4.2 A sensagdo e a razao

No Tratado Sobre o Livre Arbitrio, Agostinho tem certeza
de que o sentido interior, pelo qual sensoriamos os objetos, é
superior aos objetos sensiveis, incluindo ai os sentidos corpéreos.
Entretanto, apesar de ser superior, o sentido interior ainda ndo é
a Razao, visto que, até os animais a possuem:

Com efeito, uma coisa é o sentido [externo]
pelo qual o animal vé, e outra o sentido
[interno] pelo qual, ao ver, evita ou
busca as coisas que sensoria. O primeiro
sentido encontra-se nos olhos; o segundo,
internamente na sensividade. Por meio
deste segundo, os animais ou buscam e se
apossam do prazer que sentem, ou evitam e
repelem pela dor que experimentam, ndo sé
os objetos que véem, mas também os que
sao captados pelos demais sentidos do corpo
[...]. Como disse, nao podemos a este mesmo
chamar-lhe Razao, pois é evidente que este
até nos animais existe (De liv. arb., 1l, 3,8).

Ainda no Tratado Sobre o Livre Arbitrio, referindo-se ao
sentido interior, pergunta:

254 - UNIVERSIDADE CATOLICA DE PERNAMBUCO



Revista DE TEOLOGIA E CIENCIAS DA RELIGIAO

A - Na&o sera ele [a alma] a mesma Razédo, de que os
animais carecem?

E - EupensoantesquepormeiodaRazao,néspercebemos
que existe certo sentido interior, ao qual, pelos bem
conhecidos cinco sentidos, s&o comunicados todos
os objetos sensoriados [...] Conhecendo por meio da
Razao este outro, como disse, ndo podemos a este
mesmo chamar-lhe de Razao (ll, 3, 8)%.

Desse modo, Agostinho da-nos noticia de um terceiro
sentido, infinitamente superior a alma, chamado Razao:

Logo, conclui:

Sao evidentes os dados seguintes: pelos
sentidos externos sensoriam-se 0s objetos
corporeos;essesmesmossentidosndopodem
ser sensoriados pelos proprios sentidos; pelo
sentido interior, porém, sensoriam-se nao
apenas os objetos corpéreos por meio dos
sentidos externos, mas também os mesmos
sentidos externos; finalmente, pela Razao, ela
mesma e todos esses dados s&o conhecidos,
ficando incluidos na Ciéncia (Idem, 11, 4,10)?".

E inegavel, com efeito, que ndo sé temos
corpo, mas também certa vida[...] fenébmenos
que verificamos também nos animais. Temos,
além disso, um terceiro principio, por assim
dizer cabeca ou vista da nossa alma, ou o
que mais adequadamente se possa aplicar a
nossa Razao ou inteligéncia (Idem, I, 6,13).

Portanto, para Agostinho, esta terceira verdade: Razéo
(pensar), ndo s6 é diferente das outras duas, mas é a mais
importante, pois € através dela que o sujeito pensante sabe
que existe e vive. Essa terceira verdade sé o homem a possui:
“Assentamos igualmente que das trés realidades € prevalente
a que s6 0 homem possui além das outras duas, ou seja, a de

inteleccionar”(ldem, I,

6,13)22.
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Diferente dos conhecimentos produzidos pelos sentidos
externos e interior, que sao individualizados, defende que as
verdades racionais sdo comuns e acessiveis a todos. Pois, “se
existe a idéia de uma sabedoria que tu podes ver e que eu o
saiba, e que eu posso ver sem que tu o saibas, e que por isso nao
podemos mostrar um ao outro, e contudo é idéntica em todos,
€ mister admitir que tal idéia nos seja igualmente acessivel a
todos”(De lib. arb., 10,28). E cita, como exemplo de verdades
racionais, a esséncia do numero matematico, que

esta presente a todos os que sio dotados
de Razao, de modo que todos os pretendem
fazer contas se esforcam por aprendé-la,
cada um pela propria Razédo e intelecto.
Uns conseguem mais facilmente, outros
mais dificilmente; outros de modo nenhum,
embora essa verdade se mostre igualmente
a todos os que sdo capazes de a captar
(Idem, 11, 8,20).

Tais verdades sao transcendentais, pois ndo pertencem
a nenhuma alma em particular, e em todos se fazem presentes.

4.3 Arazao e a verdade

Agostinho fala da Razdo como um terceiro principio,
pelo qual o sentido interior julga todas as coisas:

Temos outro sentido, [...] sentido infinitamente
superior, pelo qual sentimos o justo e o
injusto, o justo por uma espécie inteligivel, o
injusto pela privagcédo de tal espécie (De civ.
Dei , XI 27,2).

Mas a razdo ainda ndo é a Verdade. A razao é o olho,
ou o sol que ilumina a alma para ver e julgar as coisas: “A razédo
€ o olhar da alma”(Sol., 11, 6,13).
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Arazao é o meio ou a mediadora, entre o nosso sentido
interior (a alma) e as Verdades Eternas, imutaveis e universais,
pois, sendo os seres humanos mutaveis e contingentes, ndo
podem conhecer, por um contato direto, as Verdades Eternas,
mas sO por mediagdes, por “leis” ou “normas” racionais.
Agostinho apresenta como exemplo de leis ou normas racionais
pertencentes ao mundo das Verdades Eternas, os modelos
ideais da matematica, da estética e da ética. Nado que os
conteudos desses ideais pertencam ao mundo das Verdades
Eternas, ou que sejam verdades em si mesmos, mas apenas
suas “leis ou normas”, segundo as quais a Razao julga todas as
coisas. Assim sendo, quando julgamos uma coisa quadrada, ou
igual, ou semelhante, por exemplo,

€ segundo a lei da quadratura que se
julgara uma praga quadrada, uma pedra
quadrada, um quadro e uma joia quadrada; é
segundo toda lei da igualdade que se julgara
harmonioso o caminhar de uma formiga, bem
como o caminhar de um elefante [...] uma vez
que estalei de todas as artes € absolutamente
imutavel [...] parece suficientemente que
ha, acima de nossa alma, uma lei a que se
chama Verdade (De vera rel., 30, 56).

Essas Verdades Eternas, imutaveis e universais
estdo presentes em todos os homens, ndo como reminiscéncia,
ou recordacdo, como em Platdo, mas por lluminagao Divina,
emanacdo ou participacdo na mente do homem, ou seja,
mediante uma Luz interior, “a verdadeira luz, aquela que ilumina
todo o homem vindo a este mundo”(De Trin., Xll, 24) e pela qual
a Raz&o toma consciéncia da presenca da Verdade — Deus:
“Varios sado os dotados de vista mais aguda que a nossa, para
ver a luz sensivel, mas nao podem atingir a luz incorpérea, cujos
raios iluminam a alma [...] E a medida de nossa participagao
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nessa luz é a medida de nossa inteligéncia”(De civ. Dei, XI, 27)%.
Portanto, se a razao é superior a alma, a Lei que lhe da suporte
€ maior ainda, e essa Lei é a Lei divina:

E incontestavel que aquela natureza imutavel
que se acha acima da alma racional é Deus
[...] Assim sendo, a alma toma consciéncia
de que néo é por si mesma que pode julgar
sobre a forma e o movimento dos corpos. Ao
mesmo tempo, ela reconhece que sua propria
natureza €& superior a natureza daquelas
coisas sobre as quais julga. Contudo,
reconhece também, ser ela mesma de
natureza inferior aquela de quem recebe o
poder de julgar. E que n&o é capaz de julgar
sobre essa natureza que Ihe é superior (De
vera rel., VI, 31, 57)*.

Sendo a razdo a intermediaria entre as Verdades
Eternas e a alma, e estando esta diretamente ligada ao mundo
sensivel, pois utiliza-se dos sentidos corporais, Agostinho chega
a falar de duas razées no homem, ou melhor, € como se nossa
Razao estivesse dividida em duas partes. Uma parte ¢é inferior,
que cuida do mundo sensivel, que € a parte da alma ligada ao
mundo sensivel. A essa parte, ou a atividade desta Razéo, da
o nome de Ciéncia, que € a atividade da Razao responsavel
pelas coisas temporais: “Prossigamos agora, com a ajuda do
Senhor, o estudo ja comegado sobre a parte da razdo com a
qual a Ciéncia se relaciona, isto €, com o conhecimento do
temporal e do mutavel, necessario”, e ainda: “Ora, o apetite
sensivel é vizinho da razédo que se aplica a Ciéncia, visto que é
sobre os proprios objetos temporais percebidos pelos sentidos
do corpo que a Ciéncia — dita Ciéncia da agao —, raciocina’(De
Trin., X1l 12,17). A outra é a parte superior, pela qual atingimos
as coisas superiores: “Chegamos, agora, ao assunto que nos
determinamos a considerar: a parte mais nobre da alma humana
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pela qual se conhece a Deus, ou se pode vir a conhecé-lo. Vamos
procurar ai a imagem de Deus”(De Trin., XIV 8,11).

Ha, portanto, duas fun¢des da razao no homem; a razao
da acao (da Ciéncia) e a razdo da contemplacgao (da Verdade),
mas é uma unica Razao: “Esta dissertacdo que nos levou a
procurar na mente de todo homem uma espécie de matrimonio
entre a Razdo da contemplacdo e a da agdo, sem que essa
distribuicdo de fungdes proprias de cada uma comprometesse a
unidade da mente”(De Trin., XIl, 12, 19).

Com essa divisdo de fungdes, Agostinho faz uma
distingdo entre Ciéncia e Verdade. Estando a primeira contida na
segunda, como diz o Apéstolo: “A um, o Espirito da a sabedoria;
a outro, a ciéncia, sequndo o mesmo Espirito” (1Cor 13,12): Ha
diferenca entre a contemplacao dos bens eternos e a agao que
nos permite fazer bom uso dos bens temporais [...] Por isso,
considero que se deva estabelecer diferenca entre o dom de
falar com Ciéncia e o dom de falar com Sabedoria”(De Trin., Xl
14, 22 e 25), e conclui: “A Sabedoria é o conhecimento intelectivo
das Realidades Eternas; e a Ciéncia, o conhecimento racional
das coisas temporais. E a primeira, sem nenhuma duvida, tem a
preferéncia”(De Trin., 15,24).

Dentro da mesma linha de raciocinio, faz uma distingao
entre ser “douto” e ser “sabio”, ou entre a sabedoria do homem
(Ciéncia) e a Sabedoria de Deus (Verdade). E citando o caso
de Pitagoras, diz: “Este, ndo ousando intitular-se sabio, preferiu
dizer-se filosofo, ou seja, amante da sabedoria”(De Trin., XIV
1,1).

Por isso, fugindo de uma visao panteista, Agostinho diz
que a Verdade (Deus) é, ao mesmo tempo, interior, por estar
presente na nossa mente (na alma), e transcendente, por ser
universal, pois esta presente em todos os homens e ndo pertence
a nenhum em particular. Dai nos recomenda:
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Nao saias de ti, mas volta para dentro de
ti mesmo, a Verdade habita no coragdo do
homem. E se ndo encontras sendo a tua
natureza sujeita a mudancgas, vai além de i
mesmo. Em te ultrapassando, porém, nao
te esquecas que transcendes tua alma
que raciocina. Portanto, dirige-te a fonte da
prépria luz da Razéo (De vera rel., VI, 39,
72).

Sendo a Verdade, a0 mesmo tempo, imanente e
transcendente ao homem, prega, mais uma vez, a necessidade
de uma purificagao da alma como meio de participar do mundo
das Verdades Eternas - Deus: “Faz-se mister, por isso, purificar
nossa mente para podermos contemplar inefavelmente o
inefavel” (De Trin., 1,1,3). E para tal, otimisticamente, conta com
dois elementos; a Fé revelada: “Nao conseguindo ainda essa
purificagdo, alimentamo-nos da Fé, conduzidos por caminhos
mais praticaveis a fim de sermos capazes de chegarmos a
compreender a Deus” (/dem, |, 1,3) e a Graga Divina, pois, dadas
nossas fraquezas humanas, por si s6, 0 homem nao tem forcas
para alcangar a Deus. Temos que contar com a graga redentora
de Deus, encarnada no seu Filho, o Mediador, Cristo: "Aalma nao
sera sabia por suas proprias luzes, mas por participacado daquela
luz suprema onde reinara eternamente e sera feliz’(ldem, XIV
12,15).

Agostinho critica aqueles que pensam que, por conta
propria, ou simplesmente pela via da razdo pratica, podem al-
cancar a Deus: "Ha alguns que julgam poder alcangar a purifi-
cagao, unir-se a Deus pelas proprias forgas e assim chegar a
contemplagdo de Deus. Esses se mancham sumamente pela
prépria soberba”(De Trin., 1V, 15,20), e aponta dentre eles os
filésofos, inclusive os platénicos, como por exemplo, nas Con-
fissbes, quando ao comparar a arrogancia dos livros platénicos
com a humildade proposta pelas Cartas paulinas, diz:
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Neles nao se aprende o segredo da piedade
cristd, nem as lagrimas da confissdo, nem o
sacrificio de um coragéo contrito e humilde,
nem muito menos a ainda a graga desse ca-
lice santissimo que encerra o prego de nossa
redengéo [...] Nos livros platdénicos ninguém
ouve Aquele que diz: ‘Vinde a Mim vés que
trabalhais’. desdenham em aprender d’Ele
que é manso de coracdo: ‘Escondestes es-
tas coisas aos sabios e entendidos, e as re-
velastes aos humildes’ (Mt 11,25) (Conf., VII,
21).

E referindo-se aos momentos em que esteve envolvido
com eles diz: “Tagarelava a boca cheia como um sabich&o, mas
se nao buscasse em Cristo Nosso Salvador o caminho para Vés,
nao seria perito mas perituro. Ja entdo, cheio de meu castigo,
comecava a querer ser um sabio; nao chorava e, por acréscimo,
inchava-me com a Ciéncia”(Conf., VII,20).

Também diz que, para alcancar a Deus, é necessario
transcender a raz&o, entregar-se gratuitamente na busca da
face incompreensivel, ou inefavel de Deus. E viver em Deus,
embora ainda n&o o tendo plenamente. E seguir as palavras do
Eclesiastico que diz: “Aqueles que me comem, terao mais fome;
e os que me bebem, terdo mais sede” (Eclo 24,29). E para que
isso aconteca, s6 ha um caminho — a humildade crista. S6 os
humildes de coracdo contemplardo a Deus ou a Verdade. No
nivel da razdo os homens se contentardo com a Ciéncia.

Portanto, concluindo, diriamos que, para Agostinho, o
conhecimento humano se da em trés niveis: o conhecimento
sensivel (existir), a sensagado (viver) e a razado ou ciéncia
(pensar). Além disso ha um quarto grau, que é a Verdade. Mas
esse foge ao dominio do homem. A Verdade pertence a Deus,
a ela o homem sb6 contempla por iluminagdo mediante a ajuda
da Graca Divina.
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Ibid., p. 9.
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ético-politica de santo Agostinho: um estudo do epistolario com-
parado com o “De civitate Dei”. Sdo Paulo: Loyola, 1984. p. 48.
Desta Carta temos uma traducgédo brasileira: AGOSTINHO, Santo.
Carta a Proba e a Juliana: diregéo espiritual. Trad. de Nair de As-
sis Oliveira. Sdo Paulo: Paulinas, 1987. 99 p. Igualmente no Tra-
tado Sobre a Trindade, Agostinho, servindo-se das palavras de
Cicero, em o “Horténsios”, diz: “Todos certamente queremos ser
felizes”(XIIl, 5,7).

Mais tarde, no Tratado Sobre a Cidade de Deus, Agostinho confir-
maria a idéia de que o unico e verdadeiro bem imutavel é Deus:
“Dizemos existir apenas um bem imutavel, Deus, uno, verdadeiro
e feliz’(XIl, 1). O mesmo seria dito em As Confisées: “A vida feliz
consiste em nos alegrarmos em Vos, de Vos e por Vés. Eis a vida
feliz, e ndo ha outra”(X, 22).

Em As Confissbes, Agostinho diz: “Sempre acreditei que existieis e
cuidaveis de nds, ndo obstante ignorar o que devia pensar de Vossa
substancia, ou que caminho nos levaria ou conduziria a Vés”(VI, 5).
BROWN, Peter. La vie de saint Augustin. Trad. de Jeanne Henri
Marrou. Paris: Editions du Seuil, 1971. p. 109.

GILSON, Etienne. Introduction a I’étude de saint Augustin. 3. ed.
Paris: Librairie Philosophique J. Vrin, 1949. p. 1.

Encontramos também tal identificagdo no Tratado Sobre a Trinda-
de, quando diz: “E, portanto, o Pai é sabedoria, o Filho é sabedoria,
o Espirito Santo é sabedoria, mas nao sao trés sabedorias, e sim
uma so sabedoria, porque neles o ser se identifica com o saber e 0
Pai, o Filho e o Espirito Santo sdo uma s6 esséncia’(VIl, 3, 6).

3 A colocagdo do problema encontra-se nos seguintes termos: “Pois

bem, supbde que algum daqueles insensatos de que esta escrito
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- disse o0 insensato no seu coragdo: ndo ha Deus (Sl. 53,1) - te
dissesse isto mesmo. Supde que ele nao estivesse resolvido a as-
sentir contigo [por testemunho] ao que tu assentes, mas sim a sa-
ber se era verdade o que admites. Abandonarias esse homem, ou
acharias que era teu dever convencé-lo por meio da Razao?’(De
liv. arb., V, 5).

Encontramos a mesma estrutura de raciocinio no Tratado Sobre a
Trindade, quando Agostinho diz: “Quem, porém, pode duvidar que
a alma vive, recorda, entende, quer, pensa, sabe e julga? Pois,
mesmo se duvida, vive; se duvida lembra-se do motivo de sua du-
vida; se duvida, entende que duvida, se duvida, quer estar certo;
se duvida, pensa, sabe que ndo sabe; se duvida, julga que nao
deve consentir temerariamente. Ainda que duvide de outras coisas
nao deve duvidar de sua duvida. Visto que se nao existisse, seria
impossivel duvidar de alguma coisa”(X, 10, 14). Ja no Tratado So-
bre a Cidade de Deus, Agostinho fala destas trés certezas como
trés niveis ou graus da alma ou animus: “O primeiro, que circula
por todas as partes do corpo que vice e ndo tem sentido, mas, ape-
nas, forga para viver. Tal forga, diz Jarsao, infilira-se em nosso cor-
po, NOs 0ss0s, has unhas e nos cabelos, do mesmo modo que no
mundo as arvores se alimentam e crescem sem sentido e de certa
maneira vivem. No segundo grau a alma é sensitiva € comunica a
sensibilidade aos olhos, aos ouvidos, ao nariz, a boca e ao tato. O
terceiro grau, ou seja, o grau supremo, € o espirito, em que domina
a inteligéncia, nobre privilégio de que, exceto o homem, todos os
animais carecem” (De civ. Dei., VII, 23,1).

BOEHNER, Philotheus ; GILSON, Etienne. Histéria da filosofia
crista: desde as origens até Nicolau de Cusa. 2. ed. Trad. e notas
de Raimundo Vier. Petropolis: Vozes, 1982. p. 154.

Ibid., p. 160.

Nos Soliléquios, Agostinho faz esta distingdo da seguinte forma:
“Com efeito, ndo é a mesma coisa ter olhos e olhar, assim como
olhar nao é o mesmo que ver. A alma necessita pois destas trés
condigdes: ter olhos para bem se servir deles; olhar e ver’(ll, 6,12).
O mesmo aparece no Tratado Sobre a Trindade, quando diz: “Por
conseguinte, as trés realidades: o objeto visto, a prdpria visdo e a
atencdo do espirito que enlaga uma coisa a outra, sdo bem faceis
de serem distinguidas, tanto pela peculiaridade de cada um, como
pela diferenga de suas naturezas”(XIl, 2,2).

Em diversas de suas obras, e em diversos momentos, Agostinho
insiste em afirmar que “nenhuma natureza, absolutamente falando,
€ um mal”(De civ. Dei, X 1,22).

Esta mesma idéia reaparece no Tratado Sobre a Trindade, onde
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Agostinho prega a necessidade de passarmos das coisas materiais
as espirituais, ou das coisas baixas as elevadas: “Assim como o
corpo tem possibilidade natural, por estar ereto, de olhar para os
corpos colocados nas maiores alturas, isto €, para os do céu; do
mesmo modo a alma, substancia espiritual, deve elevar-se ao mais
sublime da ordem espiritual, inspirada nao pela soberba, mas por
um amor piedoso e justo”(Xll, 2,2) e no Tratado Sobre a Verdadeira
Religido, onde fala da passagem do “homem velho: exterior e terre-
no” ao “homem novo: interior e espiritual’(cf. Il, 26, 48-49). Ja nos
Soliléquios, Agostinho prega uma dupla purificagdo do homem: do
corpo (ascese) e da alma (moral), como meio para se alcangar a
verdade. Do corpo, ou da saude do corpo, porque, como vimos, este
€ instrumento para que a alma sensorie os objetos, e a alma precisa
dele para reconhecer na natureza a beleza de Deus. E da alma,
para poder alcangar as Verdades Eternas (Cf. Sol, Ill, 9, 16-26).
Também no Tratado Sobre a Trindade, Agostinho tem essa certeza
ao dizer: “Quando a essa parte de nosso ser que se ocupa da agéo
das coisas temporais e corporais e que ndo nos € comum com 0s
animais, certamente relaciona-se com a Razao”(De Trin., Xll, 2,3).
Igualmente, mais adiante diz: “Admito a existéncia dessa faculda-
de, seja ela qual for, e sem hesitagdo denomino-a sentido interior.
Pois, a ndo ser ultrapassando esse mesmo sentido interior, o objeto
transmitido pelos sentidos corporais podera chegar a ser objeto de
Ciéncia. Porque tudo o que sabemos, s6 entendemos pela Razao
— aquilo que sera considerado Ciéncia. Ora, sabemos, entre outras
coisas, que nao podemos ter a sensagao das cores pela audigao;
nem a sensagao do som pela vista. E esse conhecimento racional
nds ndo o temos pelos olhos, nem pelos ouvidos, e tampouco por
esse sentido interior, do qual os animais nao estao desprovidos. Por
outro lado, ndo podemos crer que os animais conhegam a impossi-
bilidade de sentir, seja a luz pelos ouvidos, seja os sons pelos olhos;
visto que nés mesmos s6 o discernimos pela observagao racional e
pelo pensamento” (De lib. arb.,1, 2,9)

O mesmo seria dito no Tratado Sobre a Cidade de Deus: “Deus
fez o homem a sua imagem e deu-lhe alma, dotada de Razéo e
inteligéncia, que o tornava superior a todos os restantes animais
terrestres, nadadores e voadores, destituidos de mente”(XIl, 23).
Ja no Tratado Sobre a Trindade, Agostinho chega a mesma cer-
teza, porém, troca a palavra inteleccionar por entender: “Ninguém
duvida que aquele que entende esta vivo; e aquele que esta vivo é
porque existe. Portanto, o ser que entende existe e vive, o que néo
acontece com o cadaver que nao vive. Nem acontece com a alma
dos animais, que vive, mas nao entende. A alma humana, porém,
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vive, entende e existe, de modo peculiar e mais nobre”(X, 10, 13).
Igualmente no Tratado Sobre a Verdadeira Religido, Agostinho diz:
"Ninguém contesta que os animais irracionais vivem e sentem. Do
mesmo modo é aceito ser superior a eles a alma humana. Nao pelo
fato de ela perceber o sensivel, mas pelo poder que ele tem de jul-
gar. Com efeito, sdo encontrados muitos animais cuja vista € mais
penetrante que a dos homens. Mas para levantar um julgamento
sobre isso, ndo é possivel a vida exclusivamente sensivel. E pre-
ciso possuir Razdo. O que esta ausente nos animais € o que faz
a nossa superioridade. O ser que julga é superior a coisa julgada
— isso é facilimo de se constatar. Além do mais, o ser racional ndo
julga somente a respeito dos objetos sensiveis, mas também sobre
seus proprios sentidos” (V, 29,53).

Igualmente no Tratado Sobre a Trindade, Agostinho fala por diver-
sas vezes na idéia de participagao, como: “Nossa iluminagéo é uma
participagado no Verbo, isto &, aquela vida que é a luz dos homens
(IV, 2,4); “A Sabedoria é sabia e é sabia por si mesma. E toda alma
torna-se sabia pela participagdo na sabedoria’(Vl, 1,2) e ainda: “A
alma nao sera sabia por suas proprias luzes, mas por participacao
daquela luz suprema onde reinara eternamente e sera feliz’(XIV,
12,15).

O mesmo encontramos no Tratado Sobre a Trindade: “Se procu-
rarmos O que possa existir de superior a essa natureza racional,
e se investigarmos a verdade, encontraremos que essa verdade é
Deus”(XV 1, 1).
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O PANO DE FUNDO
HISTORICO-SOCIORRELIGIOSO-CULTURAL
DA JUSTIGA NO ORIENTE ANTIGO

Pror. DR. PauLo FERREIRA VALERIO!
Francisco NAIRTON DE Souza ALVES?

Resumo

Este breve ensaio em torno do pano de fundo histérico-sociorreligioso-
cultural da justiga no Oriente Antigo faz parte de um projeto mais amplo
que pretende percorrer ainda a paisagem do Pentateuco, dos Livros
Historicos e dos Livros Proféticos como um todo, até desembocar,
finalmente, na tematica da justica tal qual aparece no livro do profeta
Isaias. Da pesquisa, resultou claro que a preocupac¢do com a justica
nao € algo originario da Biblia, mas um anseio que lateja no coracao
de todos os povos antigos, embora a concepg¢éo de justica pudesse
revestir-se de matizes diferentes. Israel apropria-se de elementos
concernentes a justiga, presentes em outros povos, e 0s enriquece
com o que Ihe é peculiar: a experiéncia de uma vida fundada na alianga
com Deus, Unica fonte e inspiragdo para a pratica da justica. Quando os
governantes e o povo se desviam desse modo de conceber a justica,
entram em cena os profetas para denunciar os erros e corrigi-los.
Palavras-chave: justica, Oriente Antigo, cultura, sociedade

Abstract

This short paper on the historical, social, religious and cultural
background of justice in the Ancient Orient is part of a larger project which
still intends to go over the landscape of the Pentateuch, the Historical
Books and the Prophetic Books as a whole until to arrive, finally, at the
same theme of justice as it appears in the Book of Isaiah. As a result,
it became clear that the concern with justice is not something particular
to the Bible, but a longing that throbs in the heart of all ancient peoples,
although their views of justice could dress in very different colors. Israel
takes possession of such common elements and enriches them with
what it is peculiar to her: the experience of a life founded upon the
covenant with God, the unique source and inspiration for the praxis of
justice. When the king and the people would forget this and would go
astray of this way of understanding justice, the prophets used to come
into the scenery to denunciate the mistakes and to correct them.
Palavras-chave: Justice, Ancient Orient, Culture, Society
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Introducao

Através das muitas pesquisas ja realizadas acerca da justica,
percebe-se que a preocupag¢ao com a igualdade de direito
perante a lei ndo é originaria da Biblia, mas existia também
em outras tradi¢coes religiosas e juridicas: os povos do Oriente
Proximo Antigo ja haviam formulado codigos de leis para melhor
organizagao do estado. Exemplo disso ¢é a lei de talido, na qual
constavam determinacdes que procuravam evitar a dizimagao
dos povos.

Diante de muitos conflitos, fazia-se necessaria a criagao
de normas e leis que facilitassem o governo do povo. Assim, foram
criadas cidades-estados, governadas pelo deus, que detinha o
poder sobre as terras, o templo e o seu solar, implantando-se,
pois, uma cultura escravista, na qual o poder era mantido pela
afirmacéo da lei divina.

A civilizacao do Oriente se desenvolveu, portanto, em
meio a colisdo tribal: o alvorecer da histéria nos apresenta como
viviam os povos do Oriente Antigo, travando lutas na busca por
justica e pelo fim da escravidao.

Buscando delinear um pano de fundo consistente para o
tema da justi¢ca na Biblia, mais precisamente, no livro do profeta
Isaias (ambos os temas serdo aprofundados na continuagao
da pesquisa), essa indagacéo inicial pretende rastejar a origem
da concepgéao de justica desenvolvida pelos povos no Oriente
Préximo e Médio.

O Oriente Antigo

A regido a que chamamos de Oriente Médio € a unica
do planeta que liga trés continentes: Africa, Asia e Europa.
Essa regido sempre recebia povos migrantes que enfrentavam
dificuldades econémicas.
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A guerra foi o grande mestre do inicio da civilizagéo.
A guerra obrigou esses povos a terem maior colisdo
tribal. Induziu-os a centralizagao do poder; ensinou-os
a usar equipamentos de metal, que transformaram em
armas; levou-os a colecionarem escravos, capturados
nas batalhas, para o trabalho nas lavouras; fez com
que eles clamassem por deuses que deveriam zelar
pela segurancga do grupo e pelo sucesso nas batalhas.
Com sangue, sofrimento, conflito e luta, os homens
construiram as primeiras sociedades®.

1 Mesopotamia

A planicie do Tigre e do Eufrates era disputada com arma
na méo, ja que em muitas ocasides, povos estranhos tentavam
nela estabelecer-se ou, simplesmente, pilhar os assentamentos
sedentarios.

Na Mesopotamia, a organizagdao da terra era feita de
modo a facilitar a formacgéao de cidades-estados, as quais, em sua
maioria, eram muito pequenas. Nao havia unificagao permanente
e total da terra, o que era considerado pecado contra os deuses.
A cidade-estado era uma teocracia governada pelo deus, assim
como as terras, o templo e o seu solar. Em torno do templo se
desenvolvia a vida econbmica. As pessoas eram suditas do
deus, trabalhando na sua propriedade.

O rei mesopotdmico era um chefe militar. Para seu
exército, eram necessarios recursos humanos e materiais. A
ele cabiam a administragdo e a justica em seu nivel mais alto,
buscando fazer reinar, no mundo dos homens, uma ordem divina
e natural: “O poder era mantido pela sangido da lei divina™.
Mesmo com essa afirmacao tradicional de que a realeza era
proveniente do céu, percebe-se que, na verdade, o poder era
detido por uma assembléia da cidade, de onde se originou a
realeza, antes como uma medida de emergéncia e depois como
uma instituicao permanente.
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1.1 Lei do taliao

Lei, norma ou costume que exigia que se castigasse
ou vingasse a ofensa com o0 mesmo prejuizo ou mal que se
havia causado a vitima®. O talido surgiu para evitar a dizimagao
dos povos, limitando a reagdo a ofensa a um mal idéntico ao
praticado, sendo depois adotado no Coédigo de Hamurabi e no
livro do Exodo.

1.2 Codigo de Hamurabi

Por voltado ano 1700 a. C., Hamurabi, o principe exaltado
que temia a deus, conseguiu unificar as cidades da Mesopotamia
e iniciou a construgdo de uma imensa muralha em volta da cidade
de Babilénia. Além disso, ele escreveu um cddigo, ou seja, um
conjunto de leis que diziam o que as pessoas e 0s reis podiam
ou nao fazer. Com isso, surgiu o primeiro cédigo social e politico
da Antiguidade.

O mais importante de todos os feitos e conquistas
realizados por Hamurabi foi o tal cédigo de leis, publicado no
final de seu reinado. No sentido moderno da palavra, nao era
um caédigo de leis, mas a formulacdo de uma tradi¢ao legal que
remontava ao terceiro milénio e era representado pelos codigos
de Ur-Nammu, de Lipit-lshtar e as leis de Eshnunna. Esse
cddigo continua sendo um monumento de importancia do direito
babilénico: redigido em acadio, recolheu e unificou as tradigbes
sumeérias e semiticas.

Hamurabi retomou as leis antigas, revisadas e tornadas
operacionais para o reino inteiro. O codigo estd gravado em
cima de um mondlito, representando Hamurabi homenageando
a Shamash, deus do sol e deus da justica, e recebendo dele
as insignias do poder. O ideal de Hamurabi era fazer brilhar o
direito na Babilénia e nas regides vassalas, afastando os maus
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e os perversos, impedindo que o poderoso arruinasse o fraco.
Ele colocou o direito e a equidade nos labios do povo. Hamurabi
proclamou-se pastor e portador da salvacéo. Ele recomendava
ao homem prostrar-se diante do rei para escutar o texto da estela
e assim saber seu julgamento, a decisdo de seu caso, para que
seu coragao pudesse respirar. Eram exaltados aqueles que
respeitassem as leis inscritas na estela. Invocando a autoridade
dos deuses, ele buscava justificar a legitimidade de seus atos: o
poder legislativo é divino, por isso pertence ao rei.

O coddigo de Hamurabi atestava a existéncia de trés
categorias nas cidades: o homem, o0 homem livre e o escravo.

Para proteger o povo contra as extorsées
dos poderosos, algumas disposicbes do
codigo preveniam contra a corrupgao
dos juizes ou os abusos dos agentes.
Para amenizar a sorte das categorias
desfavorecidas, Hamurabi preconizava
a distribuicdo de pequenas propriedades
agricolas, ndo somente aos nédmades, mas
também aqueles habitantes de nivel inferior,
como eram os Mushkenu®.

Segundo esse cdédigo, o escravo podia ser posto em
liberdade ao final de trés anos, e impunha-se a pena de morte
aquele que lhe facilitasse a fuga ou que lhe desse guarida, quer
pertencesse ao palacio, quer aos Mushkenu.

O cédigo de Hamurabi ndo representava uma nova
legislacdo que viesse a substituir todos os outros processos
legais, mas sim um esforgo por parte do estado, com o intuito de
apresentar uma descrigao oficial da tradigao legal, que deveria
ser considerada padrdo, que servisse de referéncia entre as
varias tradigdes legais e correntes nas diversas cidades e areas
fora do reino.

O cddigo era uma obra de ciéncia consagrada a justica
e também a expressédo de um ideal politico no qual essa justica
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deveria ocupar o primeiro lugar. Foi escrito provavelmente no
vigésimo ano do reinado de Hamurabi. Devemos levar em conta
que o cbdigo deve ter tido uma visdo mais pratica.

De qualquer modo, € um documento do maior interesse
pela importancia que tem para com a organizagao social da
época e pelos numerosos paralelos que apresenta com as leis
do Pentateuco.

A organizagdo judicidaria na Mesopotdmia possuia na
base da sua estrutura jurisdicdes locais e regionais que se
enquadravam sempre na administracdo dominada pela figura
do monarca. Possuia um conjunto de oficiais administrativos,
dentre os quais se destacava o auxiliar da justi¢a, que servia de
suporte a acusacao oficial.

As palavras “justica”, “equidade”, “verdade”
sao pronunciadas mais de uma vez.
Hamurabi, ao publicar o seu coédigo, quer
satisfazer a Chamach, deus da justica, ‘fazer
resplandecer o direito no pais, arruinar o mal
e o malfeitor, impedir que o forte maltrate o
fraco’. Mas a justica, no fundo, identifica-se
com a vontade dos deuses, cujas razdes
escapam a compreensao dos homens: e
estes ndo devem julga-la’.

2 Egito

A organizagcdo do estado no Egito diferenciava-se da
Mesopotamia. O governo ndo se dava por eleigdo divina, e o
farab era um homem deificado, pois todo o Egito era de sua
propriedade e tudo estava a sua disposigao,

De acordo com J. Bright, “nunca se descobriu um cédigo
de lei no Egito antigo... Embora o poder do fara6 fosse em teoria
absoluto, ele ndo governava contra os padroes estabelecidos,
porque tinha o dever, como rei-deus, de manter a justica (ma’at)”®.
A classe alta egipcia incluia escribas, sacerdotes e a familia real.
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O governo era fortemente centralizado na pessoa do monarca,
chamado farad. O chefe do estado era visto como um Deus, e 0
estado controlava todas as atividades econdmicas.

A configuragcdo do pais favorecia a compartimentagem
e a fragmentagéo do poder. O Egito, por ser uma imensa faixa
geografica, ndo tinha outro caminho sendo o Nilo. Assim, o
soberano tinha dificuldade em manter a ordem em lugares
distantes, as vezes, mais de 1.000 km da capital, e que, numa
época em que nao se conhecia nem mesmo o cavalo, s6 podiam
ser alcangados depois de muitos dias de navegagado. Isso
enfraquecia o poder central, levando os governadores provinciais
a se transformarem imediatamente em pequenos potentados.

A extensa dimensdo longitudinal do pais
exigia, tanto no plano politico quanto no
administrativo, que a capital se localizasse
mais ou menos no centro do pais, de modo
que a autoridade do rei pudesse estender
seu alcance sem muita dificuldade sobre
todo o conjunto do vale®.

Dessa forma, até que os sacerdotes de Amom se
tornassem os verdadeiros sacerdotes do pais, o governo
egipcio evoluia progressivamente no sentido de uma verdadeira
teocracia. O filho mais velho sucedia ao pai que, para assegurar
a sucessao, designava-o como seu herdeiro, associando-o em
vida ao poder.

A ordem e a justica eram fungdes do rei. Cabia ao faraé
o dever de assegurar ao pais a justica e uma boa administragao,
pois seu poder ndo estava submetido a imperativo algum; suas
palavras, afinal, eram “revelagdes” emitidas por uma boca divina.
O que saia da boca de sua majestade realizava-se rapidamente.
Isso revelava crenga na virtude do verbo e obediéncia sem
demora.
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A vida no Egito precisava de normas gerais,
além da deciséo real sobre cada caso em
espécie, e tais normas, necessariamente
escritas, so6 podiam ser atranscrigcdo, sobuma
forma qualquer, dos principios estabelecidos
pelorei. O antigo Egito teve, certamente, além
de eventuais costumes locais, coletaneas
de leis ou de procedimentos emanados da
autoridade central'®”,

O agrado do rei provinha também do dogma: o que lhe
aprazia, ele executava; o que detestava, nao fazia. Nunca houve
uma doutrina contra as normas do rei e sua autoridade; o povo
conformava-se com o que era ordenado. Todos concordavam
em férmulas das quais uma unica bastava para definir o seu
sentido geral: o que deus ama é que se faga a justica; o que a
deus detesta é o favor concedido a um s6 lado — eis a doutrina.

“O rei, como origem e fonte de toda lei, era o supremo
tribunal de apelagdo. As sentencas de morte deviam ser
confirmadas por ele e nele devia residir o direito ao uso das
prerrogativas de perdao”".

Todos os bens e produtos pertenciam ao farad e
s6 eram distribuidos pelos seus agentes. A economia do
estado encontrava-se em grande parte dependentes dos
dizimos cobrados as instituicdes. A terra pertencia ao rei, e a
propriedade particular s6 era reconhecida quando ele fazia
ofertas. A organizagdo estadual ndo tinha sistema monetario; os
impostos supriam as necessidades dos funcionarios, operarios,
sacerdotes e de todas as classes da comunidade que nao se
empregavam na produgado de alimentos. O comércio exterior
era extremamente fraco, pois somente o rei detinha os meios
materiais desse comércio: navios aptos a navegar.

Os templos estavam obrigados a contribuir muito
substancialmente para a manuten¢ao da familia real e da corte,
e o produto de suas terras era usado pelo governo também para
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cobrir despesas estatais que nada tinham de religiosas. Os bens
do templo eram administrados por funcionarios delegados pelo
rei, e que ndo eram sacerdotes. Somente os ricos e os poderosos
estavam em condigdes de manifestar sua devogao por meio de
oferendas, estelas, estatuas e edificios com inscricdes capazes
de resistir ao desgaste do tempo.

O rei era juiz supremo, e o direito de peticdo direta era
concedido mesmo aos mais humildes. Dessa forma, encontrava-
se ele em condi¢des de fiscalizar seus funcionarios e reprimir-
Ihes os abusos.

A administracdo exercia firme controle sobre a vida
material do Egito através de recenseamentos realizados
a intervalos curtos, nos quais o chefe de familia declarava
as pessoas que viviam sob o seu teto, os animais que lhe
pertenciam, as terras que cultivavam. Da mesma forma, as
vendas, as doacdes e as herangas eram acompanhadas de
inventarios submetidos a autoridade publica para fins de registro.
Assim, a administragdo monarquica, cabia-lhe o direito de impor
corvéias e fazer requisicoes para manutencao dos canais, dos
diques, dos caminhos para os transportes e construgdes Uteis
aos deuses ou ao estado.

Havia uma captagdo sobre cada ser humano e sobre
cada cabega de gado, sobre a colheita de cada campo e
sobre a producdo de cada arvore frutifera, além de uma taxa
sobre o exercicio de cada oficio. A exploragao da regido e do
sacrificio de seus homens, pelo governo, ofereceu a civilizagdo
egipcia os meios materiais de sua grandiosidade e, por vezes,
magnificéncia.

O camponés, no Egito, como em qualquer outra parte,
nao tinha vida facil. Durante o periodo de vegetacao, era preciso
manter o abastecimento de &agua nos canaliculos. Bragos
humanos levavam a cabo, com tal objetivo, um durissimotrabalho.
Ademais, a colheita exigia numerosa mao-de-obra. No final, os
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deuses é que se beneficiavam do mana colhido. Nao diferente
era a sorte dos trabalhadores nas pedreiras ou nas minas, quase
sempre prisioneiros de guerra, sujeitos a escravidao, submetidos
aos horrores da sede sob um sol inclemente, rodeados de
soldados que protegiam as riquezas extraidas e as provisdes
contra os ataques dos ndmades. Essa disciplina n&o levava em
conta o sofrimento e muito menos a vida dos individuos, pois
todas as classes trabalhadoras do Egito deviam suportar para
que o pais pudesse viver e sua civilizagao florescer.

A escravatura era praticada no Egito. O rei conservava
0s escravos em seu poder, utilizando-os como domésticos do
palacio e, principalmente, como trabalhadores nas propriedades
territoriais do estado. O rei dava-os de presente aos seus
favoritos, tornando-os assim objetos de comércio, de venda, de
locagdo e empréstimo.

O rei é que fazia a concordia nas casas e, quanto aos
inimigos, ou eram obrigados a fugir ou eram vencidos e abatidos
pelo rei, pois era deus quem lhe permitia vencé-los. Bastava o
seu poder divino para conquistar. Desse modo, seus adversarios
tornavam-se fracos e submissos.

3 Canaa

Os canaanitas eram povos de comércio, grandes
exportadores de madeira, lideres naindustria téxtil e especialistas
na tintura de purpura. Mantinham relagdes com o Egito e a
Mesopotamia, como também com as terras egéias. A Siria e a
Palestina eram ricas em porcelana.

A escrita surge como algo sublime na histéria de Canaa.
A diversidade dos escritos — em acadio, em egipcio e em outras
linguas — possibilitou uma visdo profundissima da religido e do
culto.

278 - UNIVERSIDADE CATOLICA DE PERNAMBUCO



Revista DE TEOLOGIA E CIENCIAS DA RELIGIAO

Areligido apresentava-se como uma forma degradante de
paganismo, salientando-se de modo especial o culto dafertilidade.
El (o deus pai), deus principal do pantedo, desempenhava um
papel muito secundario e inativo. Baal, principal divindade ativa,
era o rei dos deuses, que reinava numa elevada montanha do
norte.

Por mais que se apresentasse como uma unidade
cultural, Canaa, politicamente, ndo possuia identidade. Com a
organizagao de suas terras, os miniestados foram anexados ao
império egipcio e organizados sob sua coroa, e seus reis foram
vassalos do farad. O poder estava na mao dos egipcios, que
dominavam por meio dos reis das cidades, responsaveis pelo
pagamento dos tributos estipulados. Delegados e guarni¢des
militares se destacavam em varios recantos do pais.

Aadministragao egipcia, notoriamente corrupta, explorava
a terra e seus habitantes, deixava os soldados, algumas vezes,
sem o necessario sustento, obrigando-os ao furto para a
sobrevivéncia.

A sociedade era de estrutura feudal, formada por uma
classe hereditaria de camponeses, que eram somente meiolivres,
por numerosos escravos, e pela classe média, com a presenca
de poucas pessoas.

Vivendo sob tal sistema, a vida dos pobres era dificil,
sem perspectiva de melhora, pois os impostos e desmandos do
Egito esgotaram a terra de toda a sua riqueza. As interminaveis
discérdias entre os governantes das cidades eram constantes
e, ha sua maioria, ignoradas pelo Egito. Assim, causavam
enormes desastres para os habitantes pobres da regido, que se
encontravam sem capacidade para cultivar os seus campos e
viviam sobrecarregados de impostos, sujeitos a serem recrutados
para a guerra. Escravos camponeses explorados, mercenarios
mal pagos seriam tentados muito facilmente a fugir e juntarem-
se aos hapiru — isto é, a se” tornarem “hebreus”2.
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O sistema foi cruel e, com suas injusticas, gerou sempre
maior insatisfagao entre o povo. Os fenicios, mesmo submetidos
ao Egito e a Mesopotamia, desenvolveram florescente atividade
econdmica, tornando-se, mais tarde, uma das poténcias
comerciais do mundo.

4 Israel

A figura do rei justo, escolhido por Deus pela sua
imparcialidade, coragem, capacidade, fortalecia-se como um
mito importante. Ele julgava e decidia os casos passados e
ordenava os casos futuros. Na tradig&o judaica, a justica era tida
como atributo divino: segundo ela, ndo se desviava o julgamento
nem por dinheiro, nem por afeicdo, nem por temor ao rico, nem
por favor ao pobre.

Na histéria de Israel, encontramos os tratados em
causa, que eram sempre usados pelo grande-rei em relagéo
ao seu vassalo. Tais tratados salientavam continuamente os
atos de benevoléncia do rei, 0 que obrigava o vassalo a uma
gratidao perpétua. Mediante tal documento, o rei decretava
suas estipulagdes, que indicavam, com detalhes, as obrigacdes
impostas ao vassalo e que deviam ser aceitas por ele. Através
desse instrumento, interessava ao rei proibir as relagdes com
estrangeiros, a excegdo do império Hitita, como também a
inimizade entre outros vassalos do império.

O vassalo devia sempre depositar sua confianca ilimitada
no grande-rei, devotando-lhe total obediéncia, devendo estar
atento as chamadas as armas, pagar em dia o tributo anual
estipulado, agindo em tudo com a maior boa vontade, ou seja,
de bom coragéo. O vassalo nao podia falar mal de seu soberano
e nem permitir que outros o fizessem.

Se surgissem controvérsias com outros vassalos, essas
deveriam ser apresentadas ao soberano. Dessa forma, uma
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copia do tratado era depositada no templo, para leitura publica,
tendo como testemunhas varios deuses, tanto das terras Hititas,
como da prépria regido do vassalo, assim como outros deuses
(das montanhas, dos rios, do céu, da terra, etc.). Todos eram
invocados como testemunhas do tratado. O ndo cumprimento
deste representava quebra do tratado, pois a obediéncia levava
o vassalo ao privilegio de receber prémios e sangbes em forma
de béncaos por parte dos deuses. A desobediéncia, ao contrario,
levava-o a maldi¢ao langada por parte dos deuses.

4.1 O sistema tribal

As tribos encontravam-se cercadas de inimigos, com
existéncia precaria e sem um governo organizado. O juiz,
mesmo gozando de prestigio, ndo era absolutamente um rei:
apresentava-se diante do povo nos tempos de perigo, com o
objetivo de repelir o inimigo com a ajuda das tribos, pois sobre
ele repousava o espirito de lahweh.

Aforca militar de Israel consistia somente no recrutamento
das tribos. As tribos tinham certa obrigagdo moral em atender a
convocagao do juiz e, caso ndo atendessem, sobre elas cairiam
as maiores maldicdes, pois 0 chamado as armas era o chamado
para combater na guerra de lahweh. Com isso, o povo se
encontrava sem saida, sujeitando-se a enfrentar a guerra pela
obediéncia imposta.

4.2 A lei da alianga

A sociedade de Israel foi fundada em uma alianga
estabelecida entre Deus e o povo. A alianga ndo era um cédigo
de leis, mas estava repleta de autoridade, pois os membros da
comunidade deviam té-la por base na pratica de suas acoes,
tanto no trato com Deus quanto nas relagées mutuas.
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Aleidaaliangaeraum processojudicial normativo de Israel
no tempo dos juizes; nela, a maior parte dos mandamentos do
decélogo era acompanhada de san¢des: a morte, para a maioria
dos casos; quanto ao roubo, s6 se exigia a restituicdo, ao passo
que o homicidio ndo premeditado era distinto do assassinato.

Na Biblia, conservou-se a justica das aldeias, de cunho
patriarcal, que, provavelmente, existiu em todo o Oriente. Havia
também oposicao entre cidade e campo: as comunidades do
campo tinham sua justica prépria, em geral presidida por um
conselho de ancidos, ou por alguém escolhido pelos mais
respeitados. A justica da aldeia Oriental tratava das regras
cotidianas de relagdes comunitarias em oposicdo a justica
pessoal burocratica.

A cidade era o centro de controle que detinha a escrita, os
livros; fazia o censo e cobrava os tributos, isto €, uma forma de
apropriagao externa a comunidade tribal. A cidade antiga tornava-
se um reservatorio de riqueza a que poucos tinham acesso em
torno do rei: os sacerdotes e os escribas, os conselheiros e os
generais.

Os sacerdotes eram vistos como aqueles que tinham
maior conhecimento da lei e, por isso, eram sempre chamados
para resolver casos dificeis mediante oraculo ou juizo de Deus.
Os levitas tinham como fungcdo dar instrugcbes com respeito
as leis e sua aplicagdo. Os juizes menores, oficiais da liga,
administravam a lei para todo Israel, julgando também casos de
controvérsias entre as tribos.

4.3 A implantagdo da monarquia

Segundo os dados biblicos, o fator principal que levou
Israel a substituir o sistema tribal pela monarquia foi a ameaca
externa dos filisteus. Obviamente, essa transicdo nao esteve
isenta de conflitos, podendo-se identificar uma corrente pro-
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monarquica e outra antimonarquica. As consequéncias da futura
monarquia sdo apresentadas ao povo, a guisa de adverténcia,
por Samuel (1Sam 8), mas eles, ndo compreendendo o alcance
de tal decisao, nao levaram em conta a admoestacéo, e a Samuel
ndo restou alternativa sendo satisfazer-lhes o desejo.

A monarquia, de fato, provocou grandes mudangas na
vida do povo: os lavradores explorados vendiam as suas terras
para manter o regime e a identidade religiosa; a monarquia criou
uma estratificagao social: de um lado estavam os militares, altos
funcionarios da corte, comerciantes e donos da terra; do outro
lado, os pobres lavradores. Houve centralizagao da politica, com
o0 monopolio de forgas apoiadas no exército e nos burocratas;
as tribos passaram a conviver com um exercito profissional.
O povo sentia-se atraido pela vida nas cidades; estas, a seu
turno, tinham uma fortaleza, uma praga para o mercado, sede
para o exército, templo de uma divindade local, casas para os
sacerdotes e autoridades politicas. Nas cidades circulava a
moeda.

A diviséo entre ricos e pobres era grande. Mesmo assim,
os pobres sentiam-se fascinados pelas cidades. O modo de
producao primitivo ou tribal, do periodo dos juizes, foi substituido
pelo modo de produgéo asiatico ou tributario. A terra passou
a pertencer ao rei. O estado, considerado uma instituicao
religiosa, cobrava tributos da produgao. O rei criou uma classe
de intelectuais da corte, chamados de sabios, que recolhiam
os provérbios da sabedoria popular e criavam outros. O povo
recebia influéncias da cultura cananéia: arquitetura, religido,
agricultura, familia e estrutura de governo. Foi construido um
templo em Jerusalém para a morada fixa de lahweh. Quem ia a
Jerusalém para oferecer sacrificios a lahweh deveria, por forga,
visitar o rei. O templo de Jerusalém era superior a todos os outros
construidos no pais. A monarquia conseguiu construir uma casta
sacerdotal que oferecia sacrificios e recebia o sustento do povo™.
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Por conseguinte, o inicio da monarquia em
Israel foi marcado pelo dominio do rei sobre a terra e
sobre as pessoas que nela habitavam. O rei tinha uma
organizagao centralizada, com o poder na mio de poucos.

Eram direitos do rei: sempre que preciso, convocar os
filhos do povo para a guerra; nomear chefes de mil e de cinqlenta;
exigir a fabricacdo de armas de guerra e pegas para seus carros;
tomar as filhas do povo para serem perfumistas, cozinheiras e
padeiras; ter a sua terra sempre bem cuidada; apoderar-se dos
melhores campos, vinhas e olivais do povo para da-los a seus
oficiais; cobrar 10% do dizimo para serem dados aos eunucos
e oficiais; explorar os servos e os bois no trabalho; cobrar 10%
de dizimo pela criagdo de rebanhos. Numa palavra, o0 povo vivia
na escravidao.

A escravidao estatal e o trabalho forgado para o estado
eram praticas comuns no mundo antigo. Em Israel, tal praxis
ja havia comecado com Davi. Em face da drastica situagao
financeira que ele deixou como legado a seu filho Salomao,
este langcou mao da poderosa mao-de-obra israelita, recorrendo
também a corvéia para a realizagao de seus inuUmeros projetos.

Salomé&o deu continuidade a escravidao, ampliando essa
politica e exigindo muito mais escravos da populagdo canaanita.
Com seu poder, ele implantou ainda mais o trabalho ‘voluntario’,
onde o camponés era obrigado a executar trabalho pesado em
que o seu senhor e da mesma forma para o estado. O povo foi
recrutado e forcado a trabalhar por turnos em derrubadas de
arvores do Libano, configurando-se, assim, uma exploracéo do
trabalho humano entre o povo de Israel.

Os homens das tribos também enfrentavam iniumeros
desafios, pois ndao haviam conhecido antes uma autoridade
central e nenhuma obrigacdo politica, salvo quando eram
recrutados em ocasides especiais. Com Salomao, passaram a
ser organizados em distritos governamentais, sujeitos a pesadas

284 - UNIVERSIDADE CATOLICA DE PERNAMBUCO



Revista DE TEOLOGIA E CIENCIAS DA RELIGIAO

taxas e impostos e ao recrutamento para o servigo militar, que
equivalia a trabalho forgado.

Com o aumento da populagédo e com a ocupacgao da terra
por outros povos que desconheciam a lei da alianga, deu-se o
crescimento de uma classe mais abastada, aumentando o fosso
entre ricos e pobres em Israel.

Salomao fez alianga com outros reinos e exigiu do povo
tributos e trabalhos forcados na construgdo do famoso templo
de Jerusalém. Muita gente deixou sua terra para trabalhar na
construgao do templo, pensando que serviria como morada de
Deus; na verdade, tornou-se lugar de opresséao, centro do poder
econdmico e politico, e de privilégio para as autoridades.

4.4 O reino dividido

A politica exploradora de Saloméo levou a divisdo do
reino: Israel, ao norte, e Juda ao sul da Palestina, agravando-se
ainda mais a divisao social.

Oreino se encontrava dividido e o povo pobre enfrentando
a exploracdo e dominagdo vinda da capital, Jerusalém. Se
Salomao foi um grande opressor, aqueles que o sucederam
foram piores ainda. No governo de Roboéo, filho de Salomao
€ seu sucessor no trono, a opressdo pesou ainda mais sobre
0 povo que sofria 0 gosto amargo das agbes violentas e dos
pesados tributos. Diante dessa realidade, os ancidos, pediram
ao rei que servisse o povo, ouvindo seu clamor. Mas Roboao
preferiu seguir as opinides de seus amigos de infancia.

Jerobodo é eleito o primeiro rei de lIsrael, no norte, e
mesmo sendo um general de Salomao, revoltou-se contra ele e
fugiu para o Egito, retornando apds a morte de Salomao, sendo,
assim, proclamado rei.

A separacdo entre norte e sul aconteceu, em primeiro
lugar, por razdes sociais: as terras do norte eram melhores que as
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do sul, as tribos de Israel eram independentes. A regido norte era
sempre um lugar de resisténcia, possibilitando o fortalecimento
das tribos e de suas varias tendéncias politicas. Israel ndo queria
servir a Jerusalém com imposto e corvéia.

Em segundo lugar, houve motivos politicos: a por¢ao do
povo que nao aceitou a monarquia (corrente antimonarquica),
gente que vivia nas montanhas, era contra o estado que se tornara
opressor. Dessa forma, a monarquia comegou a ruir, mesmo
estando formada pelas trés forgas politicas: os monarquistas, de
linha moderada, favoraveis a Jerusalém, os que sonhavam com
a volta do tribalismo e os monarquistas acomodados ao poder.

4.4 A intervencgao dos profetas

A exploragcdo em lIsrael crescia sem limites, vitimando
sobretudo os pobres e os pequenos. Os conflitos, as diferencas
sociais e as lutas de classes provocavam grandes perdas e
despesas consideraveis. Era insuportavel o peso dos impostos,
acrescidos do custo das construgdes das cidades e dos palacios
que os monarcas edificavam. A forma e até mesmo o tom com
que se exercia a ‘justica’ apresentava sua extrema deficiéncia.

Comacisaodasociedade em categorias sempre
mais diferenciadas, os grandes adotavam modo
de vida cada vez mais distante da simplicidade
primitiva, e para satisfazer suas caréncias
subitamente acrescidas, empregavam, com
rigidez cada vez mais inescrupulosa, as armas
que suas proéprias riquezas lhes punham nas
maos. Aproveitavam de suas situagdes de juizes
e de notaveis para despojar 0os que se viam
privados de defensores naturais — em primeiro
lugar, as viuvas e os 6rfaos. Aproveitavam-se
das situacdes de dificuldades nas quais se
enconfram 0OS pequenos camponeses para
conceder-lhes empréstimos, exigindo garantias
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aniquiladoras e apropriando-se, finalmente, das
terras dos devedores insolventes, vendendo-os
com os filhos como escravos™.

A lei de Israel, porém, nunca foi uma lei estatal, mas
uma lei sagrada, acima do estado. A violagédo das clausulas da
alianga e o paganismo promovido pelo estado foram denunciados
pelos profetas, o que obrigava o estado a observar melhor a lei
e a manter o zelo pela observancia do sabado, pelo pagamento
do dizimo, pelo templo e seu culto, pela pureza cerimonial e por
manifestagdes semelhantes. Os fundamentos da esperanca
futura encontravam-se na lei.

A figura do profeta emergiu dessa realidade como aquele
queviaoqueosoutrosnaoviam,ouseja,comoquemsabiadiscernir,
ver as consequéncias. Nem sempre era benquisto, mas mesmo
assim nao esmorecia em sua missao de denuncia dos pecados
e anuncio do castigo e da salvacdo, caso houvesse conversao.

Era também funcdo do profeta encorajar o povo a
confiar exclusivamente na graca e no poder de Deus. Assim,
convencendo o povo de que sua seguranga dependia da
fidelidade a aliancga, o profeta assegurava Israel quanto as coisas
futuras, pois a profecia se autenticava em termos de previsao,
quando esta se cumpria.

Os profetas sempre estiveram ao lado dos pobres, e nao
cessaram de pedir com freqliéncia a obediéncia no cumprimento
dos mandamentos de caridade e de justi¢ca social para com os
pequenos, colocando-se, assim, contra os ricos e poderosos.
Isso os levava a frequientes ameacas contra as autoridades,
mas, muitas vezes, eram criticados também pela populagao.
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Conclusao

Tratar do tema da justica no Oriente Antigo é
reconhecer a integracdo entre varias gentes apartadas, mas ao
mesmo tempo unidas pelo Mediterraneo. E, portanto, assumir a
multiculturalidade como fator de desenvolvimento dos povos e
do conceito de justiga ao longo da histéria humana.

A vida do povo era marcada por uma sucessado de
conflitos e de conquistas de uma nag¢éo sobre a outra, na disputa
pela posse das melhores terras, na pratica do roubo, das guerras
para conquistar as riquezas dos adversarios e submeté-los a
escravidao.

No Egito, a justica estava voltada para a vontade do
deus perfeito, aquele que se achava acima da humanidade e
tinha plenos poderes sobre o povo, ocupando uma posi¢cao
central no dominio da religido, da arte e da histéria do antigo
Egito.

Na Mesopotdmia, o poder era mantido pela sangao
da lei divina. A realeza era tida como proveniente do céu, mas,
a bem da verdade, o poder era detido por uma assembléia da
cidade, dando origem a realeza, passando de uma situagao
emergencial para uma instituicdo permanente. Mas a justica,
no fundo, identificava-se com a vontade dos deuses, ficando,
assim, distante da compreensio dos homens, deixando-os sem
razao para questionar ou julgar os acontecimentos.

Canad nao possuia uma identidade propria: o poder
estava nas mé&os dos egipcios, que governavam baseados na
corrupgao, na exploracao da terra e de seus habitantes.

Em Israel, a justica era tida como um atributo divino.
Ainda que explorado, o povo suportava e mantinha viva a
esperancga, ajudado pela intervengao corajosa dos profetas que
exigiam, tanto do monarca quanto do povo, a fidelidade aos
preceitos de Deus.
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NORMAS PARA PUBLICAGAO

Introducao

1. A Revista Teologia e Ciéncias da Religido publica artigos

de pesquisa e reflexdo académicas, nas areas de filosofia e
afins, dedicando parte central do espaco de cada edigao a um
tema principal.

. Os temas podem ser desenvolvidos através dos seguintes
tipos de artigos: Ensaios (até 15 laudas); Comunicacbes (até
15 laudas); Resenhas (até 4 laudas). Cada lauda compreen-
de espagamento entrelinhas 1,5 cm, letra Arial, tamanho 12.

. Na analise para aceitagao de um artigo, serdo observados os
seguintes critérios:

v/ adequacao aos objetivos da revista;

v qualidade cientifica atestada pela Comissao Editorial e
pelo Conselho Cientifico, através de um processo an6-
nimo de avaliacao;

v' cumprimento das presentes normas para publicagio.

. Os artigos podem sofrer alteracbes editoriais ndo substan-
ciais, tais como corre¢des gramaticais, adequagdes estilisti-
cas e editoriais.

. Nao ha remuneracéo pelos artigos enviados e publicados. O
autor de cada artigo recebe gratuitamente 02 (dois) exempla-
res da revista.

. Os artigos devem ser encaminhados ao Conselho Editorial
da Revista Teologia e Ciéncias da Religido, contendo, em fo-
Iha a parte, informagdes sobre o autor, como titulacio aca-
démica, unidade e instituicido em que atua, endereco para
correspondéncia, telefone, fax e e-mail. Os artigos podem ser
enviados para o e-mail: revistateo@unicap.br ou por correio
postal. Nesse caso, remeter uma copia impressa e outra em
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disquete, para o Departamento de Teologia e Ciéncias da
Religido A/C Conselho Editorial da Revista Teologia e Cién-
cias da Religido no endereco: R. do Principe, 526, Boa Vista,
CEP 50050-900; tel.: (81) 2119-4171.

Apresentagao de originais
7. Elementos do artigo (em folhas separadas):
a) IDENTIFICACAO

v’ Titulo (e subtitulo se for o caso) indicando claramente o
conteudo do texto;

v' nome do Autor, titulagdo, area académica em que atua,
instituicdo de origem, e-mail e enderecgo postal para cor-
respondéncia;

b) RESUMO E PALAVRAS-CHAVE

v' Resumo indicativo e informativo, em portugués, intitulado
RESUMO, e em inglés, intitulado ABSTRACT, com no ma-
ximo 150 palavras cada um. A presenga do Abstract € im-
portante, mas n&o é essencial para a avaliagdo do artigo.

v Para fins de indexacgéo, o autor deve indicar 3 a 6 pala-
vras-chave do artigo, em portugués e em inglés.

c) TEXTO

v Os originais devem ser encaminhados em processador de
texto Word, espaco 1,5 cm, Arial 12, papel branco e digita-
do apenas frente.

d) DOCUMENTACAO

v' As alusbes a autores deverdo ser feitas através do ulti-
mo sobrenome seguido do ano de publicagcédo do trabalho
(exemplo: BOSI, 1993). No caso de citagao textual, colo-
ca-la entre aspas e destacar, ao final da citagao, entre pa-
rénteses, o nome do autor, o ano da obra € o numero da
pagina (exemplo: BOSI, 1993, p.120)
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v’ As referéncias bibliograficas de que trata o item acima de-
verao ser colocadas ao fim do artigo seguindo as normas
da ABNT.

Disposicoes finais

8. Os artigos devem ser escritos em portugués, podendo, contu-
do, a critério da Comissao Editorial, serem aceitos trabalhos
escritos em outros idiomas.

9. O Conselho Editorial, juntamente com o Conselho Cientifi-
co, se reserva ao direito de vetar artigos recebidos que néo
estejam de acordo com as disposi¢cdes acima descritas. Os
autores serdo comunicados da aceitacdo ou ndo aceitagéo
de seus artigos.
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