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APRESENTACAQO

O No. 33 é o ultimo da Revista de Cultura Teolgica neste ano.
Comega o novo milénio. A Pontificia Faculdade de Teologia Nossa Senhora
da Assunciio deseja, a todos os leitores ¢ leitoras, muita paz no Ano Novo.

A palavra paz faz lembrar-me de um dito do profeta Miquéias (3,5), que
ndo parece ter perdido sua atualidade:

Assim disse Iahweh aos profetas que seduzem o meu povo:
Quando tém algo para morder enire os denles anunciam a paz,
mas a quem ndo lhes pde nada na boca, declaram a guerra santa!

Ha profetas que proclamam uma paz falsa, sendo motivados por inte-
resses proprios. No tém em mente a paz de todos, especialmente, o bem-
estar e a prosperidade dos mais necessitados. Pelo contrario, véem os Gliimos
como seus inimigos ¢ lhes sdo hostis, em nome de Deus.

A reflexiio teologica tem de procurar uma autenticidade como aquela de
Miquéias. Sabemos que a paz verdadeira necessita de justica e bem-estar para
todos. Estamos conscientes de que a pobreza ndo é uma lei natural, desejada
por Deus, mas descrenga e negagiio de Sua presenga.

Qual seria, entfo, a colaboracdo especifica da Teologia em vista da
paz? Partindo da revelagdo histérica do Deus biblico ¢ das verdades de nossa
fé, teremos de formular o protesto contra a tendéncia do mundo moderno de
acostumar-se com a pobreza em massa. Ultrapassa nossas forgas resolver os
problemas concretos, mas podemos colaborar na criagio de um clima no qual
solugdes possam ser achadas e colocadas em pratica.

A exigéncia imediata da pobreza, porém, nos deixa ainda uma outra
tarefa: insistir na importincia da caridade. A fé cristd tem como verdade
fundamental que a caridade é amor a Cristo. Quero estimular o nosso trabalho
neste sentido. Pego colaboragdes com pesquisas sobre o tema da caridade
para os proximos numeros da Revista de Cultura Teoldgica. As dioceses de
Sdo Paulo dedicar-se-8o, no ano de 2001, de forma especial, a este assunto.
A Pontificia Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assung¢do estudard
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o tema da caridade na sua Semana Teoldgica. A Revista de Cultura Teo-
légica pode ser um instrumento util na preparac¢fio da discusséio deste assunto,
a servico de uma paz mais auténtica.

Este niimero da Revista relne seis pesquisas teoldgicas. Por sua pre-
ciosa colaboragdio, agradego aos meus colegas Pe. Dr. Alfeu Piso (Os movi-
mentos na_Igreja), Ceci M.C. Baptista Mariani (4 espiritualidade como
experiéncia do corpo), Pe. Dr. Marcio de Sousa Romeiro (Teologia e eco-
nomia. Enire o uldpico e o realizdvel: a profecia-pastoral), Pe. Vicente de
Paulo Moreira (Breve andlise da “Histovia Eclesidstica” de Eusébio de
Cesaréia) e Con. Dr. José Adriano (Sacramentos: uma introducdo). O
{iltimo estudo, Sede em Massa e Meriba (Ex 17,1-7), ¢ da minha autoria. Sei
das dificuldades que ainda enfrentamos para podermos colaborar com novas
pesquisas.

Desejo a todos nos que Deus nos abengoe na procura de uma paz
auténtica!

Dr. Matthias Grenzer
Redator
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BREVE ANALISE DA “HISTORIA
ECLESIASTICA” DE EUSEBIO DE CESAREIA

Pe. Vicente de Paulo Moreira

1. INTRODUCAO

Fusébio nasceu na Palestina, por volta do ano 265, ¢ foi discipulo de
Panfilo que participou da escola de Origenes. Foi bispo de Cesaréia e parti-
cipou vivamente das polémicas contra o arianismo. Era um homem de vastissima
cuftura, escreveu muito, sobretudo obras de carater historico como a sua
“Historia BEclesiastica” que é o objeto do nosso trabalho. A matriz de seu
pensamento é neoplaténica, suas reflexdes tém um fim apologético e visam
demonstrar, com argumentos de varios géneros, que o cristianismo € a ver-
dade. '

O trabalho principal de Eusébio de Cesaréia é a “Historia Eclesidstica”
na qual trabalhou do ano 311, ano do édito de tolerdncia de Galério pelo qual
o cristianismo torna-se religidio licita, ao 324 ou 325, Esta obra ¢ de inestimave]
valor para a cristandade. E uma verdadeira mina de ouro para o conhecimento
da obra antiga do cristianismo, sobretudo dos fragmentos das obras dos prin-
cipais padres da igreja dos trés primeiros até metade do quarte séculos. Se
esta nos faltasse, a vida da igreja antiga ¢ de seus padres, em grande parte,
seria ignorada. “Se Eusébio, com zelo incomparavel, ndo tivesse escavado nas
bibliotecas palestinenses, onde era recolhida toda a literatura cristé dos tempos
antigos, a pouca coisa se reduziriam os nossos conhecimentos cristdos sobre

[EE

os trés primeiros séculos da Igreja'”.

2. VISAO GERAL DA OBRA

Existe uma idéia central que dirige a “Histéria Eclesiastica” de Eus¢bio
que a faz distinguir, no seu contetido, da obra profana. Essa ¢ caracterizada
por um relevo de espiritualidade ¢ de universalidade e por um fim apologeético.

| DUCHESNE, L. Histoir Ancienne de I’Eglise 1. Paris, 1906. p. 7-8.
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Eusébio indica as grandes linhas da sua Historia; os dlveos dentro dos quais
faz escorrer, de cima ao fundo, os cursos da narrativa, os objetivos que sdo
prefixados durante as investigagdes de grandes estudos. As linha s#o as se-
guintes:

1 - demonstrar as sucessdes dos apostolos na igreja, com atengdes
particulares a Roma, Antioquia, Alexandria e Jerusalém;

2 - expdr os grandes acontecimentos da Histéria Eclesiastica;

3 - informar sobre seus personagens mais ilustres, seus doutores € es-
critores mais importantes;

4 - falar dos hereges;
5 - relevar os castigos caidos sobre a nag8o judaica, ré de deicidio;

6 - ilustrar as lutas sustentadas pelo cristianismo contra o paganismo e
consequentemente o heroismo dos martires antigos e contemporineos?,

A diversidade dos argumentos ndo € causal nem arbitraria, ainda que
sirva a um objetivo apologético, e tem os seguintes objetivos:

1 - provar a convicgdo de que a igreja foi fundada por Deus, mesmo
o qual a guiou no seu caminho através dos séculos até a sua vitéria final;

2 - mostrar a mediagio do conhecimento do passado a fim de queo
leitor consiga melhor compreender o desenvolvimento histérico e se torne
capaz de estabelecer, por st mesme, a medida do préprio agir®.

3. Eusébio é um inovador no campo literario.

No proémio do primeiro livro, Eusébio coloca em evidéncia que se
considera como inovador no campo literario. Além disso, demonstra consci-
éncia que a sua “Histéria” supera de valor as historias profanas as quais
freqiientemente néo referem a outra coisa a ndo ser s guerras ou, em um
sentido mundano, aos “grandes personagens™: “Outros historiégrafos, com os
seus escritos, entenderam somente transmitir a recordagiio de vitdrias milita-

*EUSEBIO, H. Eccl, I 1, 1-2.
3-KRI_}‘EGBAU]\/I, B. Storiografia Ecclesiastica Antica, (art. Fusebio ed i suoi
continuatori). Roma: Institutum Patristicum Augustinianum, 1992, p. 40-41,
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“res, de triunfos contra seus inimigos, violentas faganhas de soldados... O

nosso livro, além disso, onde é narrada a historia de uma sagrada e divina
repiiblica, fixars sobre eternas colunas a recordago de lutas pacificas para a
paz da alma: alterna nomes daqueles que combateram fortemente em favor da
verdade..., parrard, a titulo de gloria, a constincia dos atletas da fé e a sua
forca em suportar os diversos tormentos...”". “Sou eu que, por primeiro, co-
meco a tratar uma tal maneira, ¢ proponho a aventurar-me por uma via

deserta, ndo pisada pelos pés™.

4. O METODO E ESTILO DA HISTORIA ECLESIASTICA

O seu estilo néo tinha qualidades artisticas, como dizem alguns autores,
é igual, mondtono, com periodos prolixos e as proposi¢des acidentais. Nio ¢
um estilo espléndido. Outros, além disso, afirmam que os escritos de Eusébio
revelam conhecimento de regras retéricas, ainda que, de modo convencional,
faltem inspiragBes retoricas®.

Eusébio usa na sua “Histéria Eclesidstica” o método analitico ja usado
na “Crénica” ¢ segue as suas normas com uma certa coeréncia. Entre as suas
fontes ele prefere aquelas que fazem parte da tradi¢do apostélica da igreja
aquelas que a ela sfo estranhas; as dos autores ortodoxos as dos heterodoxos;
prefere basear-se nos autores que reconhece como pertencentes a tradiglio
apostélica da igreja aqueles que estfo fora. Entre os autores néo cristdos ele
prefere aqueles mais célebres em relagfio dqueles que sio menos conhecidos.
Além disso, procura provar as informag@es obtidas por fontes cristas, também
através dos documentos de cardter profano.

Como historiador, Eusébio segue um principio para provar a sua expo-
sicio da histéria através das fontes. Ele coleciona todos os documentos reco-
lhidos nesse tempo.

4{EUSEBIO, H. Eccl, L 1, 1-2.

3 Tbidem, I; 1, 1-2

§ RUSEBIO, H. Storia Ecclesiastica e i Martyri della Palestina, a cura di Giuseppe
del Ton. Roma, 1964, p. 26-27, RAEMERS, S. A. Hand book of Patrology. p. 186.
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Nos tempos mais recentes, ele era freqiientemente acusado de usar o
material recolhido sem a discriminacdo € os cuidados necesséarios. Q seu modo
de citar as fontes pode ser considerado bastante intenso. Em vez de se referir
ao testo original, ele cancela os trechos importantes e ndo distingue entre fonte
primdria e secunddria. Faltam também reelaboragdes pessoais das fontes ¢ um
quadro histérico organicamente amalgamado. Notavam-se desproporgdes nas
elaboragdes do material, superficialidade nas solugSes de algumas questdes,
parcialidade nos julgamentos, etc... Eusébio sabia pouco latim e por jsso ndo
podia descrever precisamente a situagfio da parte ocidental da Igreja. A sua
cronologia [reqiientemente ndo ¢ muito precisa, mas talvez o maior defeito
fosse a falta de sintese. Trés ou quatro vezes ele retorna ao cinon do Novo
Testamento, mas nfo consegue atingir o objetivo.

Apesar dessa caréncia, a obra tem um valor indiscutivel, aquele de
aproximar-se de textos e documentos anteriormente desconhecidos e de for-
necer informagGes preciosas sobre a histéria da igreja primitiva’. Dever-se-ia
recordar, entre outros, que o autor segue somente os costumes da historiografia
contempordnea a ¢ele e, dependendo de suas normas, ndo se pode julgar, antes
de tudo, segundo as normas cientificas modernas®.

5. DIVISAO DA OBRA

Efetivamente, a divisio dos livros provém do proprio Eusébio e foi
determinada, na sua forma presente, por critérios praticos: sio aqueles geral-
mente seguidos na antiguidade. O volume que se queria redigir dependia do
tamanho do papiro que materialmente o compunha, Terminado o rolo, fechava-
se 0 livro sem considerar muito que o pensamento, neste desenvolvido, tivesse
um acabamento logico em harmonia com a unidade orgénica do livro inteiro.

A “Histéria BEclesidstica” tem como fim principal, para o qual tudo é
ordenando, colocar em luz a origem divina do cristianismo ¢ se divide clara-
mente em duas partes:

"BERNARDINO, Angelo Di. Dizionario Patristico e di Antichita Cristiana, v. 1.
Roma: Casale Monferrato, 1983.
*KRIEGBAUM, B. Obra citada, p. 42-44.
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1 - a primeira, que inclui os sete primeiros livros, € a histéria antiga
ilustrativa dos primeiros trés séculos de cristianismo e se apresenta como um
mosaico de resumos e citagBes de toda espécie que forneciam a Eusébio as
bibliotecas de Aelia (Jerusalém) e de Cesardia; ‘ '

2 - a segunda, que inclui os trés Gltimos livros, é a historia contempo-
rinea, ai, ao invés das citagles de escritores antigos, sdo referidos documen-
tos oficiais, reescritos, decretos, constituigbes ¢ imperadores, etc...

No primeiro livro, que constitui a formagdo da inteira obra, o sujeito €
Jesus Cristo; o segundo livro expe a idade apostdlica até a destruigio de
Jerusalém; os trés livros seguintes revelam o periodo historico cristdo do fim
do primeiro e o segundo séculos; o sexto livro compreende eventos ¢ fatos dos
imperadores Severo e Décio e, em grande parte, é dedicado a Origenes ¢
Dionisio de Alexandria; o sétimo livro conduz até o inicio das perseguigdes
de Deocleciano, com abundante uso de informagdes de Dionisio de Alexandria;
o oitavo livro narra a perseguigdo de Deocleciano e de Galério; o nono livro
¢ aquele de Massimo e prossegue até a vitoria dele contra Massencio; o
décimo liveo informa sobre a reedificaciio das igrejas, de modo particular, a
Basilica de Tiro, referindo-se ao discurso do mesmo Eusébio em ocasido da
festa da dedicacio da mesma basilica; relata depois a catastrofe de Licinio ¢
termina com a descri¢iio das florescentes condigBes da igreja com o iriunfo
de Constantino®.

r

A “Vida de Constantino™ é uma espécie de apéndice, o qual vinha junto
4 “Histéria Eclesiastica”, escrita por volta do ano 337. A obra é um panegirico
e como tal prefere esconder os aspectos negativos de seu heroi, exagerando
os particulares positivos. A primeira vista, Eusébio pode deixar a imagem de
um bispo da corte, pouco objetivo, até o ponto de colocar em ditvida a since-
ridade dos seus escritos. Mas, para valorizar plenamente o comportamento de
Eusébio, é necessario ter em consideragdo a época em que viveu. Depois das
cruentas perseguicdes, Constantino aparecia quase como o instrumento do

* BUSEBIO, H. Storia Ecclesiastica e | Martyri della Palestina, a cura di Giuseppe
del Ton, p. 24-25. também Eusebius von Cesarea, Kirchengeschichte. Miinchen, 1967.
p. 73-74, (Einleitung von H. Kraft). LAQUEUR, R. Eusebius als Historiker seiner Zeit.
Berlin und Leipzig, 1929, p. 180. (“Konstantin als Retter des Christentums.”).
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qual Deus se serviria para debelar os seus inimigos. Essa era a visdo comum
de quase todos os cristdos. Partindo deste ponto de vista, torna-se mais claro
porque o autor da “Historia Eclesiastica” considerava Constantino quase o
representante terreno de Cristo e via no seu império a imagem do reino celeste,
tornando assim precursor e proclamador da chamada “teologia imperial”*.

Nos manuscritos que conservaram a Historia Eclesiastica, com freqiién-
cia, € inserido entre o livro VIII e IX e, algumas vezes, também depois do
X, um oplisculo sobre os mértires da Palestina, aos quais Eusébio se refere,
como testemunha ocular, utilizando-se de informagdes de primeira mio, dos
feitos gloriosos desses martires. Gragas a esse opusculo, somos informados,
mais detalhadamente, a respeito de cada uma provincia do Oriente sobre a
violéncia da persegui¢do na Palestina e sobre o nimero das execugdes'!.

6. A TRANSMISSAO DO TEXTO, AS COPIAS E AS TRADUCOES

A Histdria Eclesidstica ndo foi escrita como um trabalho orgénico e
acabado, mas Eusébio somente a terminou depois de muitos retoques e acrés-
cimos, segundo os grandes acontecimentos durante o tongo periodo no qual
¢le trabalhou para escrevé-la. As vérias redagSes vio, aproximadamente, dos
anos 303 a 326. O autor Schwarz distingue quatro redages, levando em conta
as repercussdes do rapido suceder-se dos aconiecimentos:

1 - a vitdria de Constantino confra Massencio (28 de outubro de 312);
2 - a vitéria de Licinio contra Massiminio (30 de abril 313);

3 - a vitoria de Constantino;

4 - e o triunfo final de Constantino,

As quatro edigles encontram-se nos seguintes anos: a primeira no ano
312-313; a segunda no ano 315, a terceira no ano 317 e a quarta no ano 3232,

" Dizionario Patristico e di Antichity Cristiana, obra citada, p. 1289; LAQUEUR, R,
Eusebius als Historiker seiner Zeit, obra citada, p. 180.

"' Dizionario Patristico e di Antichita Cristiana, obra citada, p. 1298.

" LAQUEUR, R. Eusebius als Historiker seinar Zeit. Berlin, 1929;: BARDY, G. Eusébe
de Césareé - Histoir Ecclésiastique. Paris, 1960. (Sources Chrétiennes).
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A Histéria Eclesisstica de Eusébio teve um grande sucesso e por isso
veio fregiientemente copiada. As edi¢Bes modernas apoiam-se, por isso, em
uma tradugdo literaria relativamente ampla. Mais de sete c6digos escritos, em
grego, entre o nono e o décimo primeiro século, existe também uma antiga
tradugdio siriaca que provavelmente remonta ao quarto século e que, mais
tarde, veio traduzida em lingua armena®. Uma terceira traducdo, aquela em
latim, foi realizada por Rufino. Apesar da falta de precisdo deste autor, essa
{iltima tradugdo possui um valor préprio porque Rufino continuou a exposicéo
até a morte de Teodosio, o grande, no ano 395, oferecendo-nos um enrique-
cimento do material por esses setenta anos, do término da obra de Eusébio até
essa traduglio oferecida por Rufino. A obra de Eusébio foi divulgada no
Ocidente na versiio rufiniana, influenciando assim a tradig@o historiografica
latina por vartos séculos.

7. O CONCEITO TEOLOGICO: A INTERPRETACAO CRISTA DA HISTORIA

O autor tinha uma idéia principal: representar a interpretagfio cristd da
historia, isto &, que a histéria  da igreja comegasse com a entrada de Jesus
Cristo na histéria humana, isto quer dizer, com a incarnagfio. Toda a historia
nio-cristd assim vinha incluida como preparagiio, realizada por Deus. Assim,
todo o discurso da histdria vinha determinado por Deus. Segundo Eusébio, a
doutrina de Jesus niio é nem nova nem estranha, mas preparada pelos antigos
“amigos de Deus” que teriam trazido a semente da verdadeira veneragio de
Deus aos véarios povos; estes existiam jd, antes de Cristo, os quais por causa
da sua conduta de vida, concordam com a revelagdo trazida pelo verbo divi-

" po'*. Este conceito poderia ser comparado com o conceito de Sio Justino com

relagdo aos “principios seminais”, isto €, os grios da verdade nos homens
vividos antes de Cristo", ' '

BBARDY, G. Eusébe de Césareé: Histoir Ecclésiastique. Paris, 1960. p. 118-119.
(Sources Chrétiemmes). ‘ _

WKRIEGBAUM, B. Storiografia Ecclesiastica, obra citada, p. 42-43; Giuseppe del
TON (ed), Eusebio: Storia Ecclesiastica, obra citada, pp. 20-22.

Y Por exemplo, a éiica estdica era aquela que mais se aproximava daquela cristd:
algumas paginas de Séneca tém assim um vivo sabor cristio que f€z surgir a lenda
do epistolério apdcrifo entre Sfo Paulo e Séneca, cfr. JUSTINO, Segunda Apologia, 8,1.
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8. CONCLUSAO

A importancia da Historia Eclesidstica de Eusébio de Cesaréia é incal-
culavel. Através de sua obra foram conservados muitos fragmentos dos
autores da igreja primitiva, os quais, hoje, sem esse trabalho, seriam totalmente
desconhecidos. Além disso, a sua influéncia no desenvolvimento da historiografia
eclesiastica deve-se ao fato de que Eusébio desenhou, no segundo livro de sua
obra, idéias e conceitos que teriam conservado a validade no decorrer dos
tempos.,

Pe. Vicente de Panle Moreira é Mestre em Teologia ¢ Ciéncias Patristicas pela
Pentificia Universidade Lateranense, Roma e professor na Faculdade de Teologia do
Centro Universitario Assungfio, Sfio Paulo,
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A ESPIRITUALIDADE COMO EXPERIENCIA
DO CORPO

(Contribuigdo para a busca de uma espiritualidade do
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L. INTRODUZINDO A QUESTAO

“A vida segundo o Espirito, cujo fruto é a santificagio (Rm 6,22; cf. Gl
5,22), suscita ¢ exige de todos ¢ de cada um dos batizados o seguimento e
imitagio de Jesus Cristo, no acolhimento das bem-aventurangas, na escuta e
meditagdo da Palavra de Deus, na consciente ¢ ativa participagdo da vida
litiirgica ¢ sacramental da Igreja, na oragfio individual, familiar ¢ comunitiria,
na fome e sede de justi¢a, na pratica do mandamento do amor em todas as
circunstincias da vida e no servigo aos irmdos, sobretudo aos pequeninos, 0s
pobres e os doentes”.

Esses elementos, entendidos como esforgo de manter vivos o ANIMO,
a MISTICA, isto é, a forca que sustenta a missdio enquanto compromisso com
o Reino de Deus, revelado por Jesus Cristo, estdo vinculados 3 maneira como
se vivencia e s¢ compreende as relacdes fundamentais com Deus, com o
outro e com o mundo,

A espiritualidade € um conjunto de préaticas que se expressam segundo
a experiéncia historica, e em cada momento se determina por uma concepedo
de ser humano, uma ANTROPOLOGIA; por uma nogio de revelagdo, uma
TEOLOGIA; por uma compreensdo de Igreja, uma ECLESIOLOGIA; ¢ uma
compreensio de mundo, uma COSMOLOGIA.

O Concilio, quando resgata o valor das realidades terrestres ¢ a unidade
entre fé e vida, abre caminho para uma antropologia em superagio ao dualismo,
em prol de uma visdo de homem integrada, unitdria; de uma concepgéio de

JOAO PAULO I, Exortacdo Apostélica Christifideles Laici, p.40. -
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revelagdo em que Deus se revela na histéria; de uma eclesiologia que entende
a Igreja como Corpo de Cristo mas especialmente como Povo de Deus.

Este contexto coloca a exigéncia de uma espiritualidade prépria para o
cristdo, que assume a missdo de viver o Projeto de Deus mergulhado na
realidade secular. Uma espiritualidade encarnada, alimentadora de uma misti-
ca, forga para viver o dia-a-dia, rotira relacionada com as necessidades e
desejos do corpo.

A atencdio as experi€ncias do corpo na historia e em liberdade, pode ser
importante nesta tarefa de reinventar uma espiritualidade que esteja voltada
para a percepgfio da revelag#io no cotidiano da historia, oragdio na agio, isto
¢, desde a agfio e para a agdo. Espiritualidade que nfo seja construida sobre
o desprezo da corporeidade, ao contrario, que, voltada para o corpo, o recolha
do cansago da rotina didria e o faga aberto, disposto para perceber a presenca
de Deus na vida corrida do trabalho, da divida, da condugfo, da familia, do
sexo, da escola, da politica... E entdio, fortalecido, fortalecida, o cristio, a
cristd, podem intervir neste mundo. Fazer haver melhores condigBes para viver
em comunhfo e para poder participar de forma criativa dos partidos politicos,
sindicatos, associagfes, movimentos sociais e populares, de todas as organiza-
¢bes que combatam a injustica e a opressio social ¢ dos processos de plane-
jamento, decisfio ¢ avaliagdo da AgHo Pastoral da Igreja®, tendo como refe-
réncia fundamentada opcéio de Jesus pelos pobres e excluidos. |

I1. ESPIRITO NAO SE OPOE A CORPO, OPOE-SE A MORTE

Viver segundo o Espirito ¢ viver segundo a dindmica da vida, afirma
Leonardo Boff. “Espirito é o nome para dizer a energia e a vitalidade de todas
as manifestagdes humanas™. A grande oposigio que marca a experiéncia
humana ndo se da entre corpo e espirito, mas entre vida e morte.

;Cf. Carta de Principios aprovada na X Assembléia Anual Ordindria do CNL, novem-
ro/91.

* BOFF. L. Ecologia, Mundializagdo, Espiritualidade. p. 165.
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Viver segundo o Espirito é ter compromisso com a promogio da vida
em todos os sentidos, a comecar pelo mais fundamental, da vida do corpo que
temn fome. :

Jesus, quando reza, pede para todos, ao pai, “o po nosso de cada dia™.
Preocupa-se com a fome da multidéio que o segue, multiplica o plo, ensina a
partilha’:

Contam os evangelhos que Jesus, quando soube da morte de Jodo
Batista, retirou-se para um lugar deserto. Quem sabe queria rezar, entender
com o coragio o que tinha acontecido ¢ pensar sobre o significado disso para
a sua propria vida.

A multiddo, no entanto, ndo o deixou s6. Lucas conta que o povo foi
atras dele e ele, acolhendo a muitidio, falou do Reino de Deus.

Ficou tarde, o grupo dos Doze percebeu que a multiddo estava faminta
e foram propor a Jesus que despedisse o pessoal para que cada um providen-
ciasse a prépria comida.

Foi entfio que Jesus fez um sinal. Convidou os apéstolos a oferecerem
aquilo que eles tinham para alimentar a multiddo. Eles estranharam... como
poderiam cinco pies e dois peixes alimentar tanta gente? No entanto, concor-
daram. '

O fato mais surpreendente, diz o Evangetho, é que a comida deu para
todos € sobrow.

A partilha proporcionou a experiéncia da fartura. O milagre da multipli-
caglio dos pies ¢ afirmagio de Jesus de que para participar do reino de Deus
¢ preciso viver a solidariedade.

Ora, esse milagre faz lembrar os lanches comunitarios que as comuni-
dades sempre fazem. Cada um oferece um pratinho ¢ juntando tudo, € aquela
fartura! Todo mundo come ¢ até Jeva para casa. E certo que o maior milagre
de Jesus nio foi dar de comer, foi o de ter convidado os apostolos a partilhar
aquilo que cles tinham reservado para si. O Evangelho ndo fala, mas a gente

‘Lc 11, 1-4
1c 9, 12-17
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pode imaginar que o povo, ao ver a oferta dos apostolos, ficou comovido, €
quem tinha algo pds-se também a partilhar. Isso € milagre!

Durante a tltima ceia, 0 pio que mata a fome torna-se memorial,
compromisso, presenga. Nesse relato, Jesus, ndo s6 abencoa e partitha, mas
converte-se em pio, e oferece-se como alimento, forga para aqueles que
aceitam o seguimento, e se engajam na luta pela vida contra as forgas de
morte®,

Depois de Morto ¢ ressuscitado pelo Pai, Jesus é reconhec:do pelos
amigos, a caminho de Emais, na fragio do pio’,

Viver segundo o espirito ¢ ter os othos abertos e o coragiio solidario,
para a vida que tem fome, que tem sede, que tem frio, que é estrangeira em
terra estranha, que estd doente, que estd presa... No fim dos tempos, os
abengoados do pai serfio aqueles que deram de comer, de beber, vestiram e
acolheram em sua casa o menor dos irméos®. As coisas do espirito sdo as
coisas do corpo.

II1. O CORPO E ESPIRITO: O DUALISMO PRESENTE NA REFLEXAQ
TEOLOGICA E O ESFORCO DE SUPERACAQ

A experiéncia de divisdo presente na vida humana resultou numa con-
cepedio antropolégica dualista no cerne do pensamento ocidental, tradigdio dentro
da qual nos inscrevemos.

Da tradigéo platdnica, herdamos uma viséio de homem cindido: o corpo,
nossa realidade material, imanente, limitada, e o espirito, concebido como
universal, transcendente e divino. Essa divisdo vem de encontro a uma con-
cepgiio de realidade também dividida entre mundo das idéias e mundo das
coisas, O primeiro lugar da verdade, onde se pode ter a vis3o do que & eterno,
imutavel, divino. O segundo é o mundo do sensivel, do mutavel, do temporal
que se ople ao lugar da verdade, é portanto, o lugar da ilusdo.

5§ Mt 26,26
7L¢ 24, 13-35
& Mt 25, 31-40
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A vida humana, dentro desse universo de explicagfio, consiste na busca
desta realidade divina, eterna, imutavel, ideal, busca que implica no abandono
do mundo das sombras, mundo do sensivel, da realidade material, do engano.

Na perspectiva platénica, cuja influéncia foi das mais fortes para a
concepgio antropolégica classica, o homem ¢ por um lado alma, naturalmente
imortal, congénito do mundo das idéias ¢ permanentemente voltado para esse
mundo pela “reminiscéncia e pelo imperativo da “purificagdo”. O movimento
da alma ¢ dominado por “logos”. Por outro lado, dentro da concepcéo platd-
nica, 0 homem também ¢ “soma”, corpo, pulsdo amorosa. Porém, essa forga
aparece como um outro pdlo, em oposigdo ao “logos”. Para Platfo, ¢ constitutivo -
do ser humano a polaridade entre a vida da “alma” e sua condigéio terrena.
Dai se deriva o dualismo com que a teoria platdnica marcou o pensamento
ocidental (se bem que a critica moderna tem feito esforgos para corrigir uma-
leitura acentuadamente dualista do pensamento platdnico)’.

No entanto, sna concepgio antropoldgica supde também certa unidade
quando prevé que a oposigdo encontra o momento de sinfese pela visfo da
transcendéncia que ordena o ser do homem: a realidade das ldéias.

Marcando o estigio final da concepgio cldssica de homem e represen-
tando também forte influéneia na concepgfio antropoldgica, forjada no seio do
cristianismo, esta a antropologia neoplat6nica.

Dominante nos séculos Il a VI d.C., propde uma visdo renovada do
dualismo psyché-sdma. O dualismo caracteristico da antropologia neoplaténica

° Henrique C.L.YAZ, SI, em Antropologia Filosdfica 1. Este autor afirma que na
antropologia platbnica, logos e eros se integram pela visfio da franscendéncia que €
Idéia (Razdo), a pulsdo amorosa se compraz na contemplacio da Idéia do Bem e do
Belo. «E a razio que arrasta na subida para o inteligivel, diz ele em outro texto, e que
enconfra na submissiio do homem todo ao Belo e ao Bem finalmente conhecidos,
finalmente amados, a recompensa dos seus longos trabalhos e como a gléria do seu
triunfo. «Cf. Amor e conhecimento, p.241. Neste sentido, o que da unidade & expe-
riéncia humana tensa enire a agfo de eros e logos € a visfo do tramscendente que
¢ Razfio, Idéia e a aproximagio da transcendéncia ¢ possivel porque a alma ¢
consubstancial a transcendéncia, ¢ também Idéia (Razio). Dai se pode dizer «O homem
¢ wm ser racionaly. Mesmo que contemplada a pulsSio amorosa, a forga de eros, o
que determina o ser humano do ponto de vista classico ¢ o ser racional.
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ndo é como o dualismo gnostico que ao opor a alma ao corpo, propde o
desprezo pelo ultimo. O dualismo de Plotino (um dos filésofos mais expressi-
vos dessa época), é dualismo finalista que concebe de um lado a alma voltada
. para o inteligivel, que € 0 homem interior e verdadeiro e de outro, a2 mesma
alma voltada para o corpe que representa a condigio inferior do homem?®,

Para Plotino, a atividade humana por exceléncia é a atividade
contemplativa (theoria). “O neoplatonismo - afirma Henrique C.L.Vaz - vai,
assim, dar forma definitiva a uma concepcéio dual da estrutura ontologica do
homem que s¢ tornard uma das referéncias fundamentais do pensamento
antropolégico no Ocidente: dualismo subjetivo, alma sensivel-alma inteligivel,
ao qual corresponde o dualismo objetivo, sensivel-inteligivel ou tempo-eterni-
dade'’.

Domina o periodo medieval (séc. VI-XV) a concepgdo de homem que
toma forma junto a experiéneia cristd. Elaborada a partir da tradicfio biblica,

porém segundo instrumentos conceituais provenientes da filosofia grega. Dai .

se explica que ao longo da histéria, uma concep¢do que supunha a unidade
radical do ser humano tenha cedido lugar a uma concepcio dualista.

Na concepgiio biblica de homem, afirma ainda Henrique C.L.Vaz, a
unidade é uma unidade de vocacdo. O ser humano é chamado a trilhar um
itinerario salvifico, oferta de Deus que espera uma resposta humana. A Biblia
ndo fala de “naturezas™, mas de “situages existenciais”, vida humana em
permanente confronto com a iniciativa salvifica de Deus e com sua Palavra®.
Para a tradigiio biblica, o homem ¢ “carne” porque experimenta a fragilidade,
“alma” porque pode sentir a fragilidade compensada pelo vigor da vitalidade,
€ “espirito” porque estd em relagdo com Deus ¢ é também coragfio, interior
profundo, lugar dos afetos ¢ das paixdes. Esses termos ndo representam, todavia,
componentes do ser, mas dimensdes que se destacam na experiéncia historica.
Neste sentido, a perspectiva Biblica, diferente da grega, acentua, no que diz
respeito a concepeéio de homem, o cardter historico e ndo o carater ontolégico.

" VAZ, Henrique C. L. Antropologia Filosdfica I. p.48-49,
" Thidem, p. 49.
2 Thidem, p. 60 e 61.
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Contudo, o platonismo, marca o pensamento cristdo. Mesmo reagindo
ao dualismo mais radical’®, especialmente gnostico'. Os primeiros padres
responsaveis pela organizagio tedrica da experiéncia cristd, ndo escaparam a
influéneia grega. Santo Agostinho vai organizar sua teologia fazendo uma
transposicio da tradicdio platonica para dentro dos temas fundamentais da
tradi¢io biblica e da tradigfo patristica anterior.

Para Santo Agostinho, a busca de Deus € também busca do “lmutéve'l”,
do eterno, da Verdade absoluta, que se deve preferir aquilo que ¢ mutivel.
Verdade que estd acima da propria inteligéncia, ela mesma sujeita a mudan-
gas**. Esta busca nfio implica num desprezo ao que é mutavel, 4 maneira dos
gnosticos, mas numa espécie de caminho ascendente que se percorre. Assim,
Santo Agostinho descreve come vislumbrou o imutdvel: “Deste modo, dos
corpos subia poucd a pouco 4 alma que se senite por meio do corpo, ¢ de Ia
sua forca interior a qual os sentidos comunicam o que é exterior - e de novo,
dali & poténcia raciocinante. A esta perfence ajuizar acerca das impressdes
recebidas pelos sentidos corporais. Mas essa poténcia descobrindo-s¢ também
mudavel em mim, levantou-se até a sua prépria inteligéneia, afastou o pensa-
mento das suas cogitagOes habituais, desembaracando-se das turbas contradi-
torias dos fantasmas, para descortinar qual fosse luz que a esclarecia, quando
proclamava sem a menor sombra de divida, que o imutével devia preferir-se
ao mudave!™. E de notar, todavia, o dualismo presente no pensamento de
Santo Agostinho que compreende a busca de Deus como busca da verdade
incorpdrea, nfio em detrimento do corpo, mas como esforgo de superagio. O

3 A antropologia patristica tem seu centro no mistério da encarnagiio, fato que pde
certa dificuldade em refagfio ao instrumental conceituat dualista. (cf. Vaz, Aniropologia
filosofica 1, p.62).

4 A gnose, doutrina dualista que tem raizes na tradigéo religiosa hindu ¢ no cosmos
irAnico-persa, teve grande penetragfo nos ambientes helénicos. O gnosticismo nutre
grande desprezo pela matéria e pela corporeidade. Cré na preexisténcia da alma e prega
que a queda é o castigo de viver preso a um corpo. Para os gnosticos, a salvagiio
acontece mediante conhecimento da origem e do cardter celeste do homem. Salvacio
é ascese, corresponde a um esforgo de conhecimento.

3 AGOSTINHO, Santo. Confissdes. VII, 17,

18 fhidem, V1L, 17.
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corpo ndo ¢ um mal, ja que criado por Deus, mas € um elemento em supe-
ragdo no processo de encontro com a verdade absoluta. A corporeidade ndo
é negada, mas como no platonismo, integrada, ou melhor, possuida, ordenada
pela “poténcia raciocinante”. De fato, o encontro com Deus é entendido como
uma ascese que ndo despreza o corpo, mas procura subordind-lo A inteligéncia.

Santo Tomas, outro autor de fundamental importancia para o pensamen-
to cristdo no ocidente, procura também estabelecer o encontro entre a propos-
ta cristd e a concepgho classica de homem. Diante do problema da unidade
do homem, constréi sua antropologia, orientada segundo uma sintese entre a
concepedo classica do homem como animal racional (Aristdteles), a concep-
¢80 neoplatdnica do homem como ser fronteirigo entre o espiritual e o corporal
e a concepglio biblica do homem, como criatura, imagem e semelhanca de
Deus'”, Para Santo Tomas, a alma € a {inica forma da “matéria-prima™. Para
ele, nem matéria, nem forma, separadas, sdo “entes™®. No entanto, a natureza
racional da alma & que marca a especificidade do ser humano, que faz do
homem um ser de fronteira entre o material e o espiritual. A sintese de Santo
Tomas resolve o problema do dualismo acentuando a dimensio racional.

Pensada a partir do referencial classico, a pessoa humana é em si
mesma substincia ou subsisiéncia {(como afirma Santo Torhéls) individual que,
por sua natureza espiritual (racional), esta aberta a um horizoate ilimitado. Esta
referéncia ndo considera o carater histdrico, da experiéncia humana. Supde
uma existéncia em si e para si e traz como consequéncia o problema do
dualismo, que acaba sendo enfrentado de maneira racionalista.

Foi o personalismo, ja no século XX, que introduziu uma concepgio
mais dindmica. Segundo eles, a pessoa humana nfio é sé substincia ou sub-
sisténcia, mas ¢ também “ser-acontecimento™’. Torna-se pessoa na relav;?lo.
O advento da personalidade acontece em continuo processo e atualidade,
comunhiio, comunicagio de pan-racionalidade®.

" VAZ, Lima, Antropologia Filosdfica I. p. 69.

'* RUBIO, Garcia. Unidade na Pluralidade. p. 273.

** BOFF, Leonardo. O destino do homem no mundo. p.56.
 Ihidem, p.56.
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A teologia propSe, entdio, uma sintese que considera os elementos da
tradicdo classica e a novidade proposta pelo personalismo moderno. Para ela,
duas sdo as dimenses fundamentais que compdem a unidade da pessoa
humana; a dimensio da IMANENCIA, que retne a experiéneia da auto-
possessdo, da liberdade e responsabilidade e da perseidade (a pessoa € fim em
si mesma e nfo instrumento); e a dimensdo da TRANSCENDENCIA, capaci-

dade de sair de si mesma ¢ abrir-se para o mundo, para os outros e para Deus.

Isso significa que, ser pessoa ¢ ser capaz de estabelecer um didlogo
com Deus; ter vida propria, livre e responsavel, mas em relagiio com os outros
e com Deus (a dimens3o comunitaria é constitutiva da pessoa)™.

Esta nova sintese significa uma mudanga de perspectiva, uma vez que
desloca a reflexfio que se concentrou na polaridade corpo-alma, ou emogio-
razo, para o eixo imanéncia-transcendéncia. Dentro desse referencial tedrico,
o ser humano nio pode ser concebido como consciéncia que se afirma, em
detrimento ou em desconsideragdo a experiéncia historica, material. Ndo é
possivel perceber o ser humano em relagio fora da histéria. Os temas
personalistas atentam para a necessidade de pensar o ser humano em intima
relagiio com os outros e por isso abrem caminho para uma reflexdo sobre “a
relagio mitua entre pessoa e comunidade, mostrando como a pessoa existe
somente em correlagio com outras pessoas”™, Nesta perspectiva, a supera-
¢io do dualismo ¢é também superagio do individualismo, porque ser pessoa
implica na necessidade de desenvolver a experiéncia comunitaria, experiéncia
que ndo cria obstaculos para o amadurecimento da identidade pessoal, ao
contrério, o estimula € o promove?, Para a teologia, essa maneira de entender
o0 ser, traz como consequéncia uma maior sensibilidade para a dimensdo po-
litico-social da vida humana ¢ também para a necessidade de refletir e recu-

perar o valor do corpo na experiéncia de f£.

2L RUBIO, Afonso Garcia. Unidade na Pluralidade. p.246-256.
2 COMBLIN, José. Amtropologia Cristd. p.70,
# RUBIO, Afonso Garcia. Unidade na Pluralidade. p.254.
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IV. OS TEOLOGOS DA LIBERTACAO E A SUPERACAO DO DUALISMO

Para os tedlogos da libertagéo, a questdo da superag@io do dualismo estd
intimamente ligada ao compromisso social. A reagfio a uma compreensio
antropoldgica dualista implica na exigéncia de uma posig#o politica. O conceito
de pessoa, ser-relagio, quando encarnado no contexto latino-americano, depa-
ra-se com a contradigio social e pede que se tome partido, sob pena de
tornar-se um conjunto de conjecturas abstratas, usadas para enriquecer e
adornar o discurso das elites. O desafio latino-americano é reconhecer o
marginalizado come pessoa e, conseqiientemente, tomar posi¢fo ao lado dos
empobrecidos. A teologia da libertagdo afirma que o dominado € pessoa hu-
mana, por isso deve ter seus direitos respeitados, mais do que isso, deve ter
resgatada a dignidade do seu corpo em sofrimento.

Na realidade latino-americana, busca-se superar a polaridade corpo x
alma, nfio por causa de uma exigéuncia {edrica, e sim, por causa da visdo do
corpo sofrido, maltratado. O corpo sofre porque estd dominado por estruturas
instituidas sobre a exploragdo do homem pelo homem.

A historia da América Latina € a histéria de corpos maliratados. Corpos

de indios massacrados e de negros escravizados. Historia amparada por uma
antropologia de caracteristica segregadora (“o homem europeu é perfeito e o
homem nativo ¢ imperfeito™), dominadora (“o homem europeu deve introduzir
seus costumes entre os nativos e negros™), dualista (salvar a alma mesmo que
em prejuizo do corpo), ideologica (oculta o verdadeiro interesse que é o da
dominacdo e exploragio econdmica). Realidade que ainda hoje enfrenta a
contradi¢do da existéncia, por um lado, de uma minoria privilegiada ¢ de outro,
de um grande contingente de pessoas vivendo em situagio de extrema pobre-
za. Massas humanas colocadas a margem, desempregados ou subempregados,
vivendo em habitagdes precarias nas grandes periferias dos grandes centros
urbanos, camponeses sem terra, vivendo uma tragica relagio de dependéncia,
criancas e jovens desorientados, marcados pelo vicio e pela violéncia, negros

' VV.AA. Somos Gente Nova - Antropologia Teoldgica. p.16.
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¢ indios vivendo em situagdo desumana. Segundo o documento de Puebla, os
paises latino-americanos vivem em situagdio de permanente violagéo dos direi-
tos humanos, nfo se respeitam nem ao menos os direitos fundamentais de
vida, sande, educaciio, moradia, trabalho...”.

Para o contexto latino-americano, a superacdo de uma antropologia que
acentua o valor do espirito, em detrimento do corpo, como se fossem duas
realidades passiveis de separagio, é questdo de vida ou morte. Uma concep-
¢do antropoldgica dualista comportada chega a avalizar a relagdo de domina-
¢io. A teologia penetrada pelo dualismo foi condescendente com a tortura
praticada pela Inquisi¢iio, com a escravatura e com a redugio dos indios a
condi¢do de servos. Isso foi possivel, afirma Comblin, porque para essa teo-
logia, “(...yTorturar o corpo, tirar a liberdade do corpo podia justificar-se por-
que o corpo ficava de certo modo exterior a pessoa humana, como o seu

instrumento™?,

Enrique Dussel, em sua obra “El dualismo en la antropologia de la
cristandad”, mostra o pensamento antropoldgico cristdo, germinando e siste-
matizando-se na tensio entre dualismo grego e monismo hebraico, de forma
a estabelecer uma antropologia cristd de corte dualista, que vai perpassar a
histéria do pensamento cristdo, bem como determinar suas posturas historicas,
sobretudo no que diz respeito & valorizagdo da mentalidade humana. Essa
obra, junto com outras duas, constitiem-se num estude das raizes filosoficas,
teoldgicas ¢ histéricas da antropologia cristd em geral e abrem o caminho um
resgate da antropologia hebraica-biblica, através do que chama de racionalidade
libertadora latino-americana, cujo centro é a pessoa humana concreta e inteira.
Neste sentido, talvez possamos ver hoje, nessas obras, uma espécie de “arque-
ologia”- ainda que pouco conhecida - da antropologia teoldgica da teclogia da
libertagdo®,

»PUEBLA, 41,

% COMBLIN, José. Antropologia Cristd. p.82.

* DUSSEL, Enrique. £] humanismo semifa. IDEM, El dualismo en la antrepologia
de la cristandad, IDEM, El humanismo helénico.
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Toda a sistematizagiio de Dussel da-se a partir do sujeito histdrico
concreto que siio os pobres do continente latino-americano. Ele vai buscar
romper com a racionalidade ocidental, eurocéntrica ¢ dominadora, indo ao
encontro do outro, historicamente negado, coloca o oufro no centro da
racionalidade inserida e libertadora. A antropologia de Dussel mantém wm
centro radicalmente antropologico-ético®.

Recuperar o valor do corpo na experiéneia humana €, para José Comblin,
por exemplo, lutar contra o individualismo que gera tanta opressiio: “Em lugar
de fundar o individualismo, o corpo funda comunidade™. Dentro do pensa-
mento Biblico, aﬁrma esse autor, € pelo corpo que ¢ homem estd unido ao seu
povo. Os lagos que unem os filhos de Abradio sdo lagos de sangue. Todos
estdio unidos, todos sdo irmios porque nasceram de um mesmo corpo, de um
mesmo pai, de um mesmo antepassado™. '

O tedlogo G.Rubio também atenta para a necessidade de superar o
dualismo, afirmando que corpo e alma ndo sdo partes que compdem o ser
humano, mas, citando Dussel, escreve: “alma e corpo ndo sfo dois seres que
se justapdem, antes devem ser considerados como duas notas ou principios
essenciais e fundamentais ‘da estrutura ontologica’ unitaria que € 0 homem™>!,
Para ele, o ser humano € corpo, com capacidade de transcender-se, corpo que
se expressa segundo a presen¢a do espirito que o torna (mico e ao mesmo
tempo aberto ao outro pelo didlogo, amor, interpelaciio, conflito. Corpo espi-
ritnal que se expressa, comunica-se ¢ interfere no mundo, transformando-o e
criando cultura®™, Esse autor busca uma resposta a questdo do dualismo,
colocando a necessidade de integragio das duas dimensdes que, para ele,
" marcam a experiéncia humana, a dimensfio corporea e a dimensio espiritual.
Dimensdes que fazem parte de uma realidade tinica que € o ser humano e que
ndo se relacionam por oposi¢do-exclusdo, mas por integragdo. Nem uma dessas

* IDEM, Para uma ética da libertagdo latino-americana Vol I, 11, Tl e TV,
» IBIDEM, p.78. '
 [BIDEM, p.77. .

U RUBIO, A. Garcia. op.cit., p.283.

2 1BIDEM, p. 278-283.
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duas dimensdes sdo verdadeiramente humanas se compreendidas separada-
mente. No entanto, corporeidade ¢ espiritualidade continuam sendo duas ex-
periéncias diferentes, a primeira abriga a experiéncia do condicionamento e do
limite € a segunda, a tendéncia ao ilimitado. Dai a tese do autor: “Unidade na
pluralidade”.

Portanto, a conseqiiéncia dessa concepgéio antropologica, a partir da
realidade latino-americana, é uma teologia que nfio despreza as exigéncias
materiais do corpo, Néo se coloca indiferente diante da visfo de tantos corpos
doloridos pelo empobrecimento e marginalizagio, impostos pela estrutora so-
cial, porque ndo concebe a possibilidade de crescimento espiritual sem a pre-
senca do corpo. E teologia que, dedicada & relagio do homem com a
transcendéncia, inclui o compromisso politico.

R.Alves, também, d4 importante contribuigiio neste sentido. Ao longo de
sua obra, recoloca o lugar fundamental do corpo no processo de humanizagiio.
Para ¢le, antes de tudo, o ser humano é corpo que, merguihado no mundo,
constroi historia segundo o movimento de suas emogdes. As mesmas emogdes
que o mundo moderno considerou como impecilios ao desenvolvimento huma-
no e que a ciéncia propds neutralizar, constituem para ele, o centro do proces-
so de humanizago. Com isso, propde uma concepgéio positiva do inconsciente,
lugar das emogdes mais profundas e usa do instrumental psicanalitico, porém,
em oposigdo a psicanalise ortodoxa, para dizer que a manutengfo da vida
humana nfio se apoia sobre a necessidade da repressdo das emogOes, mas que
o desabrochar da vida supde o encontro com o desejo, emogdo mais profunda.

V. O LUGAR FUNDAMENTAL DO CORPO NO PROCESSO
DE HUMANIZACAO

“Néo existe valor mais alto que a vida, pois a vida é sempre um fim em
si mesma, e nunca um simples meio para algo além dela™, escreve R.Alves.
A vida é algo muito concreto, € todo esforgo humano de permanecer vivo, luta

# ALVES, Rubem. O Suspiro dos Oprimidos. p.171.
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do corpo para manter-se € expressar-se. Toda acio humana esta relacionada
com a exigéneia de viver do corpo. Em linguagem poética afirma:

“Deus fez-nos corpos.

Deus fez-se corpo. Encarnou-se.

Corpo: imagem de Deus.

Corpo: nosso destino, destino de Deus.

Isto ¢ bom.

Eterna divina solidariedade com a carne humana.
Nada mais digno.

O corpo nfio esta destinado a elevar-se a espirito.

E o Espitito que escolhe fazer-se visivel, no corpo™,

Cabe aqui destacar esse autor por que, sustentando sua meditagdo
poética, encontram-se conceitos que merecem atengo especial, pois ajudam
na compreensio de uma antropologia que recoloca a referéncia fundamental
do corpo no processo de humanizago e portanto, uma nogéo de revelagdo em
supera¢io ao dualismo e uma espiritualidade encarnada.

A experiéncia humana ¢, para ele, fundamentalmente corporal, porque
antes de tudo, no inicio da humanidade esta a emogfio experimentada no
corpo, do encontro com o mundo. E ¢ a partir disso € nfo apesar, ou em
detrimento disso que o mundo humano vai sendo tecido, contando com ferra-
menta de inegivel importdncia que € a razio, a capacidade intelectual. Esta
tltima é posterior & fundamental atitude valorativa e emotiva do corpo na
relagdo com o mundo. Os valores que criam a necessidade e a possibilidade
da razdo™.

A corporeidade e o desafio da existéncia

A diferenca do animal, o homem, a mulher, nio é o seu corpo, ndo tém
as respostas ao desafios da existéncia, gravadas em forma de programacgio
biologica. O ser humano, limitado, tem o seu corpo. Sua incapacidade institiva

* Idem, A Ressurreicdo do Corpo, p.47.
* Thidem, p.28.
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obriga-o a buscar solugBes péra a vida, que nfio consistem em sobreviver ou
adaptar-se ao meio como acontece com o animal ou vegetal. Viver é empre-
ender uma caminhada, onde a estrada nfo estd dada, a estrada vai sendo
tragada. E gerar mundos... O limite do corpo humano &, nesse sentido, sua
capacidade de transcender as necessidades naturais e criar uma ordem para
o mundo que lhe possibilite nfo s0 sobreviver, mas viver em prazer. A vida
humana possui um sentido erotico. Sua busca & pelo pdo que aquieta o
estdbmago, mas também que promove a partilha, o encontro; pelo vinho que
mata a sede e invoca a alegria, pelo sexo que é garantia da sobrevivéncia da
espécie e experiénecia de prazer, pela tranqiilidade do repouso.. .

A vida humana ¢ uma tensfio entre 0 que é, e o que se quer que seja.

Uma rachadura coloca o ser entre fatos e valores, entre o limite e o ilimitado,
entre os olhos e a imaginagfio, entre o real e o possivel, entre o presente ¢
o futuro, entre “O presente séculeo e o reino, objeto de uma siplica...™. A
marca da humanidade ¢, na verdade, a capacidade de querer o que nfo existe,
imaginar, ¢ por isso, ser criatura criadora, ter poder para, geradora do
novo, construir kistdria.

Imaginacdo e criatividade: possibilidades do corpo

O ser humano emerge do mundo animal quando se rebela, afirma
R.Alves, quando nega o mundo que existe, mundo natural e aposta na possi-
bilidade de vir a existir um mundo diferente, mundo que venha de encontro
com suas necessidade, seus desejos. Ser humano significa em primeiro lugar,
estar em constante contradiciio e em constante luta, sofrer. O sofrimento
mantém viva a condi¢gdo huamana de ser em movimento, resistente a
domesticachio. Essa insatisfagio, no entanto, dispara a imaginagfo ¢ faz nas-
cer aspiragfes e expectativas, O ser humano passa, entio, a dessejar um
mundo que ainda nfo existe, mundo imaginario. O corpo, desejando algo que
nio existe, mobiliza-se para criar, ou melhor, recriar o mundo, humaniza-lo, de
forma que ele se harmonize com seus valores.

* Ibidern, p.201.
¥ ALVES, Rubem. Variagdes sobre vida e morte. p43.
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Somos, segundo cssa perspectiva, seres em movimento, a viver um
processo de humanizagio pautado pela emogio do corpo em relagdo - dor na
contradigdio ¢ prazer no ato de criar o novo para a superagio do sofrimento.
E ¢ pela imaginagio que o movimento € possivel.

A imaginagdio faz parte da logica da vida, empurra a existéncia humana
para o novo: '

“A vida possui uma légica em si mesma. Quando chega a certas crises
nas quais a experiéncia passada nfio lhe ajuda a seguir adiante e, ao contrario,
torna o processo impossivel, ela deixa o passado para trds ¢ comecga de

novo™*

Olhando atentamente para a experiéncia humana, R.Alves mostra como
¢ possivel perceber essa logica nas vérias formas de expressfio da imaginagio:

A) Imaginagio e magia

A magia € uma constante na experiéncia humana. Consiste na maneira
que o ser humano tem de expressar os desejos e aspiragdes através de agdes
simbdélicas. Em situagiio de contradigiio e de impoténcia, o ser humano faz-se
magico. A magia revela a verdade de uma organizagfo social em contradigiio
com as aspiragdes humanas, ¢ ao mesmo tempo revela também a repressio
que essa ordem impde sobre a capacidade humana para a criatividade. A
magia ¢ a imaginagio sem poder para agir.

B) Imaginagiio e brinquedo

O jogo e o brinquedo, assim como a magia, ¢ elemento intrinseco a
atividade humana. :

O brinquedo ¢ a negacéio do mundo adulto, ¢ a atividade que, sob a
orientagdo do desejo, liberta a imaginaco para criar um mundo que propor-
cione prazer. Mundo em contradi¢cio com a organizago, dentro da qual se
brinca. A alegria do jogo € a criatividade. Aquele que joga € senhor do jogo,
tem poder sobre ele.

® ALVES, Rubem. 4 Gestacdo do Futuro. p.79.
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O brinquedo, assim como a magia revela a contradigéo, o desacordo
com a realidade por um lado, e por outro, revela a presenga da imaginagéo,
também sem poder, mas que mantém-se ativa, a pulsar e proporcionar expe-
siéncias. de prazer que serfio referenciais motivadores para que se mantenha

viva no corpo a capacidade criativa.
C) Imaginacio e utopia

A utopia é uma “visfio” nascida da dor do corpo. Visdo que subverte

o sofrimento, oferecendo a ele um sentido a favor do futuro.

“Nas utopias vemos a logica da craitividade alcancando o seu limite
ultimo. Pressupostos ha muito mantidos tém de ser abandonados. Somente

assim podera o novo mundo comegar™”.

A utopia, se aponta para a contradi¢do, ¢ também uma aposta, € a
esperanga de que o desgjo saia da impoténcia ¢ adquira poder para criar o
NOVO.

Do corpo nasce a histéria e na histéria o
corpo faz-se humano

A cultura é o esforco de humanizagdo do mundo. Para Rubem Alves,
¢ transformagfio da ordem natural das coisas segundo a orientacdo do desejo.
Liberdade humana que, interferindo na natureza, faz nascer a histéria. O
mundo humano é realidade dinimica porque ¢ sempre precaria, nunca satisfaz,
justamente porque o desejo sempre permanece. Na sua relagdio com o mundo,
o ser humano vai sempre experimentar a impoténcia. Isto ¢, por um lado, de
fato, afirmaciio do limite, mas é também, por outro, condi¢do de abertura. O
corpo, na sua vocacio humana estara sempre disposto a transcendéncia, sempre

animado por novos desejos.

¥ tbidem, p.123.
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Desejo ndo é instinto, desejo é histiria

[ preciso ter claro, entretanto, que o desejo que expressa a insatisfaciio
do corpo nfio € instintivo, também ndo é revelagdo de uma “esséncia humana”,
o descjo, na perspectiva de R.Alves ¢ cultural. As auséncias que o corpo
humano experimenta nio sdo determinadas segundo o imperativo da natureza.
DESEJO NAO E INSTINTO. Desejo é atribuigio de valor feita sobre per-
cepgdo corporal de auséncias. Essa percepgfio nfio ¢ heranga genética, mas
fruto de experténcia historica. Se, por um lado, o autor afirma que do corpo
desejante nasce a histdria, por ouiro lado, afirma também que o desejo acon-
tece no corpo segundo o movimento da histéria e de maneira alguma, indepen-
dente dela. '

A suspensdo da histéria impossibilita a emergéncia do desejo
tansformador. O desejo que provoca a imaginagfo s6 é criativo, isto &, s6 &
humanizante se estd encarnado numa histéria aberta ao futuro. A sociedade
tecnoldgica, por exemplo, exibe um poder capaz de suspender a historia, de
impossibilitar a emergéncia do nove. As contradi¢Ses materiais geradas pelo
sistema, causam o sofrimento do corpo, mas sufocam os desejos profundos de
mudanga que geralmente nascem no corpo durante esse processo, através da
oferta de bens de consumo. Calam os desejos profundos, travestindo-os de
desejos superficiais. Transformam a esperanca de uma vida melhor em san-
duiche de Mac Donalds, por exemplo (o slogam da campanha publicitaria
desta marca é “Gostoso come a vida deve ser”),

Todo o movimento do sistema acontece com o objetivo da
automanutengio, movimento circular, voltado para si mesmo. Dentro dele nio
existe possibilidade de humanizagdo, porque nfio existe espago para a
criatividade.

A emergéneia do desejo na histéria aberta ao novo

A emergéncia do desejo que esta na origem da realizagdio do humano
como ser criador, s6 ¢ possivel se a historia estiver aberta ao novo. Isso sé
acontece através do processo de morte e ressurreigdo, processo que, como ji
foi dito, ultrapassa a légica da causa ¢ efeito.
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Rubem Alves concebe a historia como sendo marcada fundamental-
mente pela certeza da presenga da graga no mundo. O futuro ndo é
consequéncia logica do passado. Ele existe quando o sofrimento, a insatisfa-
¢do, a impoténcia experimentados pelo corpo na relagdo com o mundo, sfo
vencidos pela intui¢o de que a imaginagdo pode ser mais real do que o
presente. Uma emogdo aponta o ser humano para o futuro: a esperanga.

Assim, nfio basta sofrer com a contradigio do presente, nem simples-
mente desejar, é preciso crer que o desejo tera poder. Esta crenga, no entanto,
¢ a esperanga que se experimenta quando ji se tem noticia de que um ato
criativo ja se fez historia. Um evento criativo acontecido segundo a dindmica
da graga, misteriosamente, sem causa prescedente. é, conforme o testemunho
biblico, no momento em que as aspiragdes dos sem-poder tornam-se realidade,
que o novo irrompe. O evento criativo ndo pode ser provocado, sé pode ser
acolhido. E a experiéncia de estar diante do mistério do mundo, evento salvifico,
capaz de manter viva a possibilidade de humanizacgio, acontecido a partir de
onde menos se espera’d.

A possibilidade de liberdade no uso do poder

Nio existe vida do corpo se ndo ha poder: “O fato € que somente os

mortos fazem abstinéncia do poder™!.

Ora, o poder é coisa boa. Poder ¢ vida. Sem poder, o corpo nio se
expressa. Poder para realizar um trabalho criativo, poder para se divertir,
poder para saborear uma boa comida, para cantay, para dangar, para rir, para
namorar a esposa que ja nem se arruma mais para o marido.

* Fesa visdio de historia, marcada pela fé cristdl, estd explicita apenas nas priemeiras
obras do autor, mas a questfio da graga, do poder como dadiva, continua presente
em todo o seu trabalho.

N [dem, Veariagdes sobre vida e morte, p.56.

2 Conforme discussio sobre o poder do amor ¢ o amor ao poder, abordada no ftem
2.3.3. deste trabalho.
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Para tudo isso, para viver com alegria, € preciso acreditar no poder, No
entanto, poder é faca de dois gumes, forga de morte e de vida, € experiéncia
ambigua.. Com poder, o ser humano faz-se mais humano ou também, menos
humano..."?.

Tendo como referéncia a reflexdo de Rubem Alves sobre a questdo do
poder, dizemos que a experiéncia do poder pode se dar em dois sentidos
diferentes:

O primeiro sentido ¢ do poder como conquista. Fruto de um auto-
perceber-se como possuidor/possuidora de um poder que se desenvolve a
partic de si mesmo. A capacidade de criar ¢ tida como fruto do’ préprio
esforgo, Essa é a experiéncia do forte, daquele que acredita na auto-suficién-
cia e ndo se importa em viver a solidariedade, ao contrério, cultiva o indivi-
dualismo. E a experiéncia dos corpos que diante do desafio da vida pdem a
confianga em si mesmos e buscam a seguranga, afirmando-se poderosos,
dominadores, sua forca cresce em fungdo do enfraquecimento de outros. Mais
poder terd aquele que mais submeter outro. O forte ama o poder.

Esse sentido do poder faz ignorar a condigio humana de ser corporal,
limitado, carente, insatisfeito... Pois ser limitado ¢ precisar de outro.

O corpo, no se pode negar, ¢ a presenga do limite, A ignorincia dessa
realidade humana, faz dessa experiéncia do Ego, ilusio. llusio muitas vezes
dolorosa, pois que é construida sobre o sofrimento do outro, do mundo e
mesmo do prépric Deus que chora o destino do fraco.® Viver o poder como
conquista ¢ deixar-se seduzir pela serpente, acalentar a ilusfio de “ser como
Deus™

“Tdo facil. Estender a mao e comer o fruto magico, onde quer que ele
esteja:

no corpo dos fracos,

no feitico do ouro,

no gume das armas,

no rigor do saber.. ¥,

“3 Cf. «Como nasceu a alegrian in: Estdrias para pequenos e grandes.
" ALVES, Rubem. Poesia, profecia, magia. p.42.
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Outra ¢ a experiéncia daquele que acredita no peder do amor. E
experiéncia do fraco. Para aquele que nio tem poder, o poder é dadiva,
aperitivos de futuro, realidade que antecipa aquilo que o corpo deseja ¢ que

mantém viva a esperanga:

“Mas ha ocasides em que os fracos se dio as mfos: milhdes de bocas,
milhdes de mios, milhdes de corpos que marcham, miihdes que desejam™.

O poder do amor ¢ uma experiéneia inesperada, surpreendente, que
acontece de repente no processo de organizac@o daqueles que nédo tém con-
di¢des para viver, que lutam por moradia, satide, trabalho, educagﬁo. Acontece
quando se formam pequenos grupos, comunidades de pessoas que se apoiam
no compromisso social e também quando surge uma lideranca politica do meio
dos oprimidos, pessoa de quefn ninguém espera muita coisa... Sem dinheiro,
sem muito estudo, s6 por graca de Deus mesmo. '

Isso acontece com o fraco, ndo por uma virtude especial, ou.por que
sio “predestinados™a isso, mas por que lhes falta poder.

A relagiio de poder é experimentada como graca. Nio ¢ uma
possibilidade de si mesmo, mas ¢ um presente que, surpreendentemente, faz-
se possivel. E a experidncia do pobre, daquele que vive mais radicalmente a
precariedade da condigdo humana e num instante de milagre, ¢ resgatado pelo
poder, por pura graga torna-se criador. Como aconteceu com o pequeno grupo
de escravos hebreus que enfrentou o Farad egipcio, ou com o jovem Davi que
enfrentou o soldado Golias, ou ainda com as tantas mulheres estéreis que

deram a luz como relatam os testemunhos biblicos.

Essa experiéncia, ao contrario da anterior, é experi€ncia que revela o
ser humano fundamentalmente corporal. Ser que se sente de'sadaptado, insa- -
tisfeito e que na sua caréncia e no seu limite engendra o desejo. Imagina uma
situacfio nova e ganha forca da maneira mais surpreendente para fazer acontecer

a transformagdo.

A condicio humana de ser corporal e limitado nfio ¢ o grande entrave

do processo de humanizagio. Ela é a possibilidade da realizagio humana. O
senfimento de onipoténcia ¢ que € a grande dificuldade nesse processo.
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Em vista desta reflex@io sobre o poder, podemos concluir que a possi-
bilidade de liberdade para criar esta vinculada a experiéncia do poder como
amor. Forca de aproximacio.

O corpo em relagdo

O ser humano € ser em relagdo. O corpo humanizado mantém com a
natureza uma relagio de criagfio, com o outro uma relagio de comunhio.

1. Em relacfio & natureza: ser senhor, senhora, filho, filha da terra

O corpo, diz R.Alves, é condigéo que possibilita o encontro do homem,
da mulher com a natureza. Com o corpo e por causa dele podemos descobrir
a natureza como lugar de alegria e felicidade:

“Através dos sentidos corporais, o ser humano ¢ capaz de se deleitar
na natureza. Descobre-se num jardim, num lugar de gozo estético. Um jardim
¢ uma combinagfo de cores, formas, odores, movimentos, ritmos e sons.”®

Esse encontro que constitui a relagfio com a natureza nfo €, todavia, um
encontro de adaptagio, de domesticagiio”. O corpo humano, a diferenca do
corpo animal, ndo se adapta 4 natureza. O corpo animal é natural. Viver, para
ele, é adaptar-se. O corpo humano, ac contrario, vive dividido. Viver ¢, para
ele, criar cultura, recriar a sociedade, fazer historia.

Na relagiio com a natureza, a condigiio humana, de corpo insatisfeito,
desejante o faz, com a ajuda da imaginagfio, na histéria e com liberdade,
senhor e filho da terra.

Ser livre, na relagiio com a natureza, ¢ ser senhor. Nio ser livre é estar
submetido, ser escravo. O que estd em jogo na relagio € o poder que permeia
o encontro do homem com o mundo. Poder, que ¢ nesse caso, condigdo para
o exercicio da criatividade. Poder acolhido como dadiva, como presente.

® Idem, Variagdes sobre vida e morte, p.66.

“ Ibidem, p.202. :

0 tema da domesticagdo encontramos discutido por esse autor de maneira muito
interessante numa historia infantil: O Pato que néo aprendeu a voar.
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A natureza ¢, nesta perspectiva, uma dadiva que deve ser acolhida e
colocada em beneficio da criatividade humana. Esta a servigo da humanizagéo.
[ oferecida ao corpo humano, .para sua sobrevivéncia mas, também para sua
realizacfio, expressiio, alegria. A vida, afirma R.Alves, “n#o se esgota no ato

de comer, mas inclui os atos de rir, dangar, cantar, brincar”.

O exercicio de poder, presente na relagio com a natureza, seguindo
este caminho de reflexfo, é humanizador quando acontece, em primeiro lugar,
para garantir que o corpo possa expressar-se com liberdade. A necessidade
da sobrevivéncia, a preocupagfo com o consumo e produgio deve estar, numa
estrutura de valores, em fungdo do corpo que cria, que danga, que brinca, que
deseja a vida em abundéncia.

Todavia, num mundo tdo necessitado de uma “consciéncia ecolégica”,
ha que se tomar cuidado com uma visdo de pessoa humana que supde poder
¢ dominio do homem em relagdo 3 natureza.

Ter presente o ser humano concreto, fundamentalmente carne e osso,
corporeidade, ¢ por ouiro lado, considerar que, na relagiio com a natureza, o
homem, a muther experimentam uma relagfio de solidariedade. Estando aten-
tos a sua corporeidade, homem e muther se descobrem “filho, filha da terra”.
Isto significa que o corpo necessita do intercdmbio com a natureza para
permanecer vivo, o corpo ¢ também natureza. Neste sentido, se por um lado
o ser humano é chamado a ser “senhor” em sua relagdo com a natureza, por
outro, ele é também chamado a reconhecé-la como me. Assim sendo, o
encontro com a.natureza torna a vida mais abundante na medida em que ndo é
submissdo do homem (domesticacdo/adaptagdo), nem submissdio da natureza.

Em seu corpo, 0 ser humano pode experimentar a natureza como da-
diva, como algo que lhe é oferecido ¢ o estimula, o convida a exercer sua
capacidade criativa, a expressar-se. Ser senhor de um presente que € a
condigdo para sua propria humaﬁizag:ﬁo. Acolher a natureza € ter mais vida,
submeter a natureza ¢ morrer.

* Tbidem, p.177.
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A humanizagfo, nessa perspectiva, ¢ superagdo do medo que pode se
instaurar na relagfo entre o ser humano e a natureza, medo que muitas vezes
desencadeia uma relagdo de dominagio destrutiva por parte do homem.

Uma concepgiio antropoldgica que supervaloriza a raziio e desvaloriza
o corpo, também faz acreditar no “desenvolvimento humano” apoiado na
destruigio da natureza.

Assim, a emogfo, a sensualidade tém um sentido afirmativo, um gosto
de bondade. Diferente do que fez crer o racionalismo que propée desconfian-
¢a e medo em relagdo aquilo que ¢ esperiéneia do corpo.

Pelo corpo o ser humano descobre a delicia do toque da brisa, o calor
do sol, a beleza das flores, o frescor das arvores e da 4gua... Experiéncias
gratuitas, prazer oferecido como presente por outro. Com o corpo, o ser
humano ¢ capaz de se relacionar com a natureza através de uma relagfo de
acolhimento. .

E é ainda pelo corpo que o homem descobre que nfo ¢ bom estar sé!
O corpo conduz ao outro.

1. EM RELACAO AO OUTRO: COMUNHAO

A relagio com o outro nfio acontece independente do corpo e por isso
a sexualidade ¢ dimensio determinante nessa relagfio. Néo existe aproxima-
¢do que nfio seja conduzida segundo o impulso inicial de eros. A sexualidade
estd na base da relagio entre os seres humanos, fundamenta a possibilidade
de aproximagio®. '

E dito pela psicanélise que, desde os tempos de recém-nascido, o ser
humano experimenta desejos parciais relacionados com suas necessidades
(alimentagdo, protegdio, higiene...). Esses desejos parciais estfio ligados a sen-

"7 Abrimos aqui um parénteses para algumas referéncias colocadas pela psicandlise e
que vém de encontro a afirmagéo acima. Queremos, todavia, esclarecer que os elemen-
tos aqui apresentados ndo sfo fruto de exaustiva pesquisa dentro do grande leque que
complie a psicanalise. Sdo apenas notas a partir de ensaios da psicalista francesa
Frangoise Dolto, publicados em 1984 com o titulo em portugués «No jogo do desejon.
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sagBes de prazer ou desprazer que se articulam com o desejo genital que, no
menino, possui uma dindmica centrifuga, corresponde a0 movimento de pene-
fracdo em relagdo ao objeto desejado e na menina, possui uma dinimica
centripeta, movimento de atracfio, sedugdo, desejo de ser penetrada, tornar-se
fecunda™. Isso significa que mesmo os primeiros vinculos entre as pessoas,
os vinculos familiares que ocupam ao longo do desenvolvimento da persona-
fidade, o lugar do aprendizado do amor casto, €, antes da vivéncia do Com-
plexo de Edipo, pulsio erdtica.

Antes da resolugiio edipiana, o bebé experimenta um corpo-a-corpo de

caracteristicas erdticas com a mée, primeiro objeto de desejo®.

No aprofundamento da relagfio, sobrevém as sucessivas separacdes e
a crianga, j& tendo a percepciio do proprio corpo, experimenta o desejo do
reencontro. O bebé deseja o corpo-a-corpo para satisfazer seus desejos par-
ciais e de linguagem. Objetos mediadores ndo sfo suficientes para suprir a
presenga do ser amado. Intessifica-se, por isso, a necessidade de trocas
corporais e lingiisticas. Toda essa dindmica é marcada por um sentido funda-

mentalmente erdtico.

Mais tarde, apos a resolugéo edipiana, ocorre uma transformacfio na
maneira de viver a relagdo com o outro. A interdigio das relagBes erdticas,
imposta pela natureza das relagGes familiares, necessariamente castas, ofere-
ce 4 crianga a possibilidade de viver relagBes de maneira diferenciada®, viver
a aproximagéo do outro sem buscar satisfagdo sexual. A superagio dos con-
flitos que se formam em torno da relaglo triangular pai-mae-fitho(a), fara com
que a crianga conquisie a liberdade de experimentar também o amor que
busca a satisfacfo, gozo sexual e capacidade procriadora, fora do circulo

familiar, em abertura para a vida social.

" DOLTO, Francoise. Amdncia e Amor, In: No jogo do desejo. p. 260-261.

' Auto valorizagfio necessaria a afirmacfio da personalidade,

2 A palavra castidade &, nesse ponto, usada conforme a compreende a autora do
artigo citado em nota de rodapé n.27, isto €, a partir da psicandlise e nfo da teologia.
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H4 que se destacar que ¢ ao longo de todo esse processo de elaboragiio
das pulsdes eréticas que tem lugar, pela sublimagio, a criatividade e o desen-
volvimento da linguagem. Repetimos aqui entfio que a sexualidade € determinante
na relagio com o outro.

De eros ao dgape

E Rubem Alves quem afirma que, “O ser humano néo é primeiramente
atraido pelo dgape, ou seja, pelo amor ao outro, independentemente do que o
outro seja. B Eros quem conduz o homem para a muther ¢ a mulher para o
homem. Masculinidade e feminilidade: este fato faz parte da bondade da
criagdo e constitui uma realidade que condiciona e torna necessario o sentido
erotico da vida™.

A relagdo com o outro na experiéncia humana, cujo momento mais
original ¢ marcado pela sexualidade, nio se reduz, no entanto, ao sentido
genital. A vocacfo a liberdade™, presente na experiéncia humana, atua na
relagdio com o outro assim como na relagiio com a natureza. O corpo humano,
por ser livre, ndo estd necessariamente submetido as leis naturais que regem
o enconiro entre macho e fémea. Da atragfio sexual entre homem e muther,
a liberdade faz amor.

O corpo-natureza que se aproxima do outro com for¢a ¢ impeto, com
fogo que toma conta, mas que se esgota depois dos jogos sexuais, ¢ também
corpo-historia capaz também de viver, por outro lado, uma relacio suave e
tranqiila, duradoura, amar.

O segredo da durabilidade do amor humano esta na capacidade de falar
e ouvir. Com a boca e o ouvido tecemos fios que nos unem ao outro. A
experiéncia do amor 4 aquela que se vive quando a relagiio entre os corpos
ganha a forga da palavra.

% ALVES, Rubem. Da Esperanca. p. 201.

* A vocagdo a liberdade ¢, para R.Alves, uma atitude de protesto diante das forcas
domesticadoras que agem no sentido de promover a adaptaciio 3s estruturas
estabelecidas, forgas que procuram fechar as possibilidades para o novo, para o
futuro. (Cf. Da Esperanga, cap.Il).
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Homem ¢ mulher, por obra da palavra tornam-se masculino ¢ feminino,
ultrapassam os limites da natureza quando se deixam penetrar pela fala do
outro ou quando buscam o outro com sua prépria fala. A palavra proferida a
pattir do corpo comprometido com a liberdade ¢ encarnado na histdria, com
seu sopro suave, reascende a chama do amor: “N&o ha orgasmo que ponha
fim ao desejo”™™.

A relagiio humana, marcada pela linguagem, nfo se restringe a expe-
riéncia do casal, faz transbordar, cria comunidade.

Viver em comunhdo, criar comunidade

A palavra vivida como linguagem, realiza a magia dessa passagem da
relagdo, que se estabelece entre homem e mulher, impulsionados por Eros,
para vma experiéncia mais larga que € a formagdo da comunidade, onde os
lagos de unido sdo mantidos por agape. Na verdade, a linguagem ¢ a expe-
riéncia da historia. '

Para entender methor essa passagem, ¢ preciso um instante de reflexdo
sobre o significado da palavra ou o papel da linguagem nas relagtes humanas.
Com esse objetivo, destacamos aqui algumas referéncias antropologicas rela-
tivas a linguagem,

A linguagem como ferramenta na luta pela sobrevivéncia

O organismo humano ¢ aberto. Nio existe relagdo causal entre o corpo
humano ¢ a atividade humana. Prova disso ¢ a diversidade de cosmovisdes
que os grupos humanos produzem, as variadas estruturas de valores que fazem
parte da experiéncia de seres humanos cuja definiciio bioldgica ¢ a mesma.

Existe entdio, um espago entre corpo humano e a atividade humana, um
vazio que é, na verdade, exigéncia para a criagéo de técnicas de sobrevivén-
cia. O corpo humano deve inventar maneiras para tornar sua agfio pela sobre-

* Tbidem, p.25.
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vivéncia mais eficaz. E ai que entra a sociedade. A vida social é agfo conjugads *
dos grupos, possivel por causa da liguagem. Ela, a linguagem, ¢ meméria |

coletiva que possibilita a acdo conjugada em continuidade temporal.

A linguagem como organizagdo do real

A luta pela sobrevivéncia néo ¢, para o homem esforgo de adaptacio,
mas luta por tornar a realidade humana. Organizar o mundo que o interpela
° A

construindo, com a ajuda da linguagem, estruturas significativas.

A agio do homem nio é in§tintiva, ndo ¢ como ja foi dito, conseqiiéncia
de condicionamentos genéticos. E aclo orientada por valores estabelecidos na
relagdo com o mundo. Valores que sfo respostas 4 pergunta mais fundamen-
tal: Qual ¢ o significado do mundo para a vida humana?

O valor, enquanto atitude em relagio ao mundo, ¢ fundamentalmente
marcado pela emogio. Experi€ncia de dor e prazer, de aproximag#io ou afas-
tamento. A realidade para o humano é promessa de vida ou ameaga de morte.
O mundo, nio ¢, em primeira instincia, um conjunto de enigmas para sercm
decifrados racionalmente. E, antes de tudo, iilga1' de experiéncias emocionais
traduzidas em valores que estdo relacionados com o problema humano vital,
que ¢ a sobrevivéncia. Assim, a palavra também nfo é, em primeiro lugar,
instrumento da razdo, mas expressdo de experiéncias vividas pelo corpo.

A palavra, nesse contexto, ¢ parte do esforgo de estabelecer relagio ¢
criar valor, ¢ ferramenta humana usada para tornar a realidade significativa:

“Ao dar nome a alguma coisa 0 homem est4 dizendo o que ela significa
para ele: como se relaciona com ela, ¢ como a vé em relagio a si mesmo.
Dar nome € atribuir significacio. E uvm ato de organiza¢io do mundo em
relagio a mim™*.

Valores, no entanto, néo se limitam a experiéncias individuais. Valores
sdo compartithdveis. A situacdo material em que se inscreve a existéncia dos
grupos humanos, tornam-se significativas na medida em que existe uma lingna-

* Ibidem, p.27 e 28.
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que interprete como valor esta realidade. Tal linguagem se constituir-se-
4 na base para a organizagio da agfio desses mesmos grupos™. Isto explicita
o que foi dito no item anterior: ¢ através da linguagem que os grupos humanos
organizam para si um mundo onde sua agdo possa ser conjugada ¢ eficaz.

A linguagem, nesse sentido, ¢ relagdo. Ndo se situa exclusivamente na
esfera objetiva, nem exclusivamente na esfera subjetiva. A palavra nfio estd
no sujeito que fala e nem nos objetos a que correspondem. Ela ¢, originalmen-
te, forma de expressio das emogdes mais fundamentais que compde a estru-
tura de valores, construida pelos grupos humanos, no esforgo de organizar o
real, para que a vida se mantenha.

O poder da palavra

O mundo humano ¢ forjado com o poder da linguagem. O corpo do
homem no contém o saber gue os grupos vio adquirindo na sua relagdo com

o mundo.

Esse saber s6 se preserva gragas a capacidade humana de falar. E néo
s6 se preserva, como acaba por determinar a maneira do ser humano relaci-
onar-s¢ com o mundo. Se o corpo cria a sociedade através da linguagem, ao
mesmo tempo, sociedade e linguagem determinam a vida do corpo.

A cultura, tecida com os fios da linguagem, tem na sua origem a luta
pela satisfagio das necessidades primérias do corpo, acaba por transformar
estas mesmas necessidades. As reagdes do homem em sociedade nido sdo
mais fundamentalmente instintivas, ao contrério, a experiéncia é de um con-
tinuo esforgo de negagdo dos imperativos imediatos do corpo.

“Qs impulsos sexuais, os gostos alimentares, a sensibilidade olfativa, o
ritmo bioldgico de acordar/adormecer deixaram hd muito de ser expressdes
naturais do corpo porque o corpo, ele mesmo, foi transformado de entidade da

natureza em criagdo da cultura™®,

7 ALVES, Rubem. O suspiro' dos aprimidos. p. 29-30.
% Idem, O que é religido. p.18.
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Na verdade, essa realidade cultural, experiéncia humana que transforma
a vida natural em historia, vai mostrar que o humano experimenta um vazio
que é maior que as necessidades naturais. Que ndo se satisfaz com as pos-
sibilidades que inventa para resolver o problema da subsisténcia. O vazio
humano passa pela esfera do sentido. O desejo do corpo, merguthado na
histéria, passa a ser a vis#io de um mundo que faga sentido, que seja um
espaco amigo, um lar®, Isto significa algo mais do que melhores condigSes de
sobrevivéncia. Nio € so a quantidade de comida ou o valor nutritivo dela que
importa, bom ¢ que a comida seja saborosa, que a roupa seja bela, que o riso
seja possivel, que o sexo seja vivido com prazer... E o sabor, a beleza, a graca
e o prazer nfio estdo na natureza, mas na relagdo com a mesma ja mediada
pela experiéncia cultural ¢ histdrica que ¢ fundamentalmente a experiéncia da
linguagem®.

Palavra e desejo

A palavra € a possibilidade dada ao homem, 4 mulher, de trazer a tona
seu mais profundo desgjo. Com palavras, ele transforma esse vazio em espe-
ranga, forja uma visgo de mundo, faz projeto. Podemos falar entfio de PALA-
VRA-DESEJO. Palavra que ndo ¢ mais instrumento, meio, utensilio para se
chegar a determinado fim. A PALAVRA-DESEJO ¢ expresso de experién-
cias fundamentais, experiéncias que so também projeto de vida, motivos para
viver e morrer®!,

% Ibidem, p.20.

* Ernest Cassier, em sua obra Antropologia Filosofica, citada muitas vezes por Rubem
Alves, quer mostrar que a experiéncia que estd na raiz da humanizaciio ¢ o fato do
ser humano ser simbolico. A sua forma de comunicagio, & linguagem, localiza-se na
esfera do sentido. A palavra humana nio ¢ simplesmente um conjunto de sinais com
o objetivo de ativar e fazer funcionar uma inteligéncia pratica, como acontece com
alguns animais. A palavra, ao designar algo, estd dizendo do sentido, esta incluindo
esta coisa dentro de um universo significativo, estd expressando uma relagdo. O
homem fem uma inteligéncia simbdlica. '

8 ALVES, Rubem. O Poeta, o Guerreiro, o Profeta. Nesta obra mais recente, nosso

autor vai trabaihar sobre o tema da linguagem, especialmente nessa perspectiva de

PALAVRA-DESEIO,

4 *  REVISTADE
CULTURA TEQLOGICA

E & a partitha desta PALAVRA-DESEJO que alarga a relagéio com o
outro, que possibilita criar lagos de comunhéo, que faz nascer comunidade.

VL. A EXPERIENCIA DE DEUS

Deus ndo é um conceito, um objeto de conhecimento. E fundamental-
mente uma experiéncia. “Deus, para falar de si, tornou-se homem™, afirma
R.Alves. Neste sentido, falar da trascendéncia implica considerar as condi-
¢cBes materiais em que acontece a vida humana: “Deus é encontrado em meio
4s coisas que ele d4 ao homem™. Implica em falar sobre o bem que Ele faz

a0 NOosSs0 Corpo,

Jesus Cristo, Deus feito homem, fala do Pai, falando das coisas deste
mundo, do nosso mundo, dos nossos corpos. Corpos de homens doentes, de
mulheres estéreis, de vethos sabios, de criancas que todos temos de ser. Fala
desse corpo que existe como corpo desejante, peregrino em busca daquilo que
Ihe proporcione alegria, em busca de uma maneira de viver, de uma ordem que
seja diferente, em busca do Reino de Deus. Corpo eternamente insatisfeito,
repleto de auséncias, nostalgias e por isso sempre gravido, aguardando o
nascimento do novo.

O corpo possui funduras

O corpo possui funduras onde mora sua verdade, nfio € um espelho que
colocado diante da realidade, é um lago, para além da superficie existe um
mundo de imagens, de palavras selvagens que revelam a verdade do ser.

E a psicanilise e sdo os poetas as testemunhas desse mundo desconhe-
cido, diz R.Alves: A psicanalise descobriu que o corpo fala linguas ininteligiveis
e que “a verdade vive no avesso daquilo que € conhecido com familiarida-
de.(...) A verdade mora no siléncio que existe em volta das_ palavras®®. Para

& Ihidem, p.26.
8 ALVES, Rubem. Da Esperanca. p.-205.
& Idem, O Poeta, o Guerreiro, 0 Profeta. p. 32,
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a psicanalise, a verdade do corpo ¢ inconsciente. Os poetas trazem & tona 3

palavra que nasce do siléncio que existe entre as palavras cotidianas. Evocam .
a profundidade, dizem sem dizer. Ndo explicam, mas revelam. Na profundida- :
de onde os poetas mergulham, lugar da verdade do corpo estdo palavras que :
sfio como passaros selvagens, ndo podem ser capturadas, nem engaioladas, -

Palavras em fuga porque véem do higar do mistério.

Profundidade: lugar do desejo mais fundamental

Nas finduras do corpo jaz adormecido o desejo mais profundo. Desejo

de Paraiso. Em cada ser mora a saudade do Paraiso Perdido: ¢ rosto maternn

de Deus prometido, experimentado como aperitivo. No fundo de cada um

mora uma experiéncia de graga original, de acolhimento, de afirmaciio da ::_:f_f
existéncia. Do encontro mitico, primordial com alguém que um dia disse: E
bom que vocé exista! E a célula se fez embrifio, ganhou um dtero e se fez
corpo. O Principio € Fundamento de todas as coisas é a vida, vida plena, vida

para todos, vida em abundéncia®.

O desejo profundo, motivo da alegria definitiva, verdade do corpo, estd
adormecido. Aquilo que falta fundamentalmente ndo nos é oferecido, nem
pode ser alcangado e explicado pela razio, ndo ¢ um objeto a ser conhecido.
O desejo mais profundo € uma revelagdo, ¢ uma emocio que navega em
aguas profundas. O desejo profundo, segundo R.Alves, ¢ inconsciente. Viver
¢ esta luta constante em busca de um desejo que mora na profundidade.

O encontro do desejo fundamental supde a
abertura de um grande vazio

Nos momentos de grande impoténcia, abre-se um vazio. Vazio que é
pobreza. Vazio que ¢ siléncio.

Ser’ pobre ¢ ndo contar com o préprio poder para fazer realizar os
desejos. E ser mendicante: ter de pedir, precisar, carecer. Na pobreza se
experimenta o limite, verdade da condigio humana. “Nunca seremos como

5 Jo 10,10,
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" Jeuses!” Na pobreza tem-se a clareza de que a serpentc mentiu a Eva. No

entanto, €Ss¢ Vazio purifica, pois faz o corpo agarrar-se no que ¢ mais fun-
damental, buscar o que ¢ mais importante; abrir-se.

Vazio é também siléncio. As muitas palavras cotidianas, palavras-razio,
instrumentos que sustentam e explicam o dia-a-dia, muitas vezes fazem calar
a Palavra que contém a nossa verdade. Cobrem como roupa, escondem a
nudez. Funcionam como protegdo contra essa Palavra selvagem que néo pode
ser enquadrada, sobre a qual nfio temos controle. As palavras cotidianas nio
ddo espago para a imaginagio nem para o sonho que sfo as formas de
expressdo que revelam o desejo profundo. Diante do vazio-siléncio, os corpos
recuperam o desejo adormecido e passam a sonhar, libertam as palavras que
falam a verdade, olham para a propria nudez sem vergonha, sem prote¢o,
com as mios vazias de desejos e ansiedades por vantagens substitutivas,

dispBem-se para a experiéncia da graga.

O encontro com Deus

Na pobreza ¢ no siléncio, vem a tona o desejo mais profundo. Eo
momento do encontro. Deus é o e-Vento que sopra do futuro e vem de
encontro ao Descjo mais profundo, desejo que se nos revela na auséncia de
todo o poder, na mais profunda impoténcia. No esvaziamento total a vida se
afirma: “Bem-aventurados os pobres!”(Mt 5). Ele vem de encontro a esse
desejo de maneira misteriosa, surpreendente... Aquilo que o corpo quer, acon-
tece de forma inesperada, é o abrago de outra liberdade que o alcanga ¢ o
liberta, revelando do desejo mais profundo. Esse é o bem que acontece com

o corpo, prazer, alegria, consolagdo.

“L4, sob os reflexos que moram na superficie do lago,

14 onde as idéias claras e distintas nos abandonam,

14 onde o nosso othar é submarino,

o Espirito dita a palavra misteriosa.

E Deus, a despeito do nosso esquecimento, ‘sabe o que estd sendo dito

na linguagem que nds mesmos ndo entendemos’.
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F nossa verdade mora além do nosso conhecimento. Ela mora em

nossos sonhos. {..)"%.

Deus . é a certeza da realizagdo do desejo mais profundo do corpo,
desejo original nascido de dentro das condigBes historicas em que se desen-
volve a vida humana, Deus é promessa de felicidade para o corpo e por isso
mesmo é que, segundo Rubem Alves, “(...) de Deus, o tinico que podemos
saber ¢ o bem que faz ao nosso corpo”.

VIL. A TITULO DE CONCLUSAQ, MAS QUERENDO ABRIR
' UMA DISCUSSAO...

O Congilio Vaticano I define a espiritualidade do leigo segundo frés
elementos importantes: O primeiro diz respeito ao culto - “Esta vida intima de
untifio com Cristo na Igreja alimenta-se por meios espirituais, comuns a todos
os fiéis, principalmente pela participacio ativa na sagrada liturgia””. O
segundo diz respeito a Palavra - “Sé pela Iuz da fé e meditacio da palavra
de Deus pode alguém, sempre e por toda a parte, divisar Deus em quem
‘yivemos e nos movemos e somos’, procurar em todo acontecimento sua
vontade...”®. E o terceiro diz respeito ac amor - “A caridade de Deus por
sua vez, ‘difundida que esta em nossos coracdes pelo Espirito Santo que nos
foi dado’, torna os leigos capazes de exprimirem de fato em sua vida, o espirito

das bem-aventurangas”™®.

A Exortaciio Apostolica de Jofio Paulo Il Christifideles Laici, considera
os mesmos elementos, acrescentando a pratica da oracfo individual, familiar
¢ comunitiria, a referéncia as bem-aventurancas ¢ 4 fome e sede de justica
no que diz respeito a prética da caridade.

% ALVES, Rubem. O poeta, o Guerreiro, o Profeta. p.36-37.
87 VAT.II, Apostolicam Actiositatem, 1340.

% Ibidem, p. 1341.

% Ibidem, p, 1342,
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Considerando o que esta colocado pelo magistério da Igreja, procura-
mos estabelecer algumas referéncias no sentido de ajudar a aprofundar uma
experiéncia espiritual encarnada: '

1. “Pela luz da fé e meditagio da Palavra, procurar a vontade de

DeﬂS 1270

- Meditar a Palavra para encontrar a Vontade de Deus na vida. Aqui-
etar-se, rezar ao Deus que estd no segredo. No segredo, Deus se revela como
Pai, fazendo que vejamos Jesus Cristo. A pessoa, as palavras, as agdes Dele
ensinam a ser também filho/filha. A partir de Mateus aprendemos da fala do
Filho:

“Entra no teu quarto

fecha a porta para que outros nio vejam

que a oragio ndo seja tentagdo de auto-valorizagfo.

Tranca a porta também para nfo querer fugir

do vazio que o siléncio abre

ora ao Pai que estd no segredo

lugar daquilo que nio é ébvio, evidente, aparente

lugar onde 4 luz da Palavra, a Vida ganha sentido.”
(parafrase de Mt 6,5-6)

- “Cair na conta”, tomar consciéncia e saborear a alegria da revelacgio
-consolacio, Hssa é a alegria que se experimenta quando se ouve ¢ se vé o
que Deus faz na vida de cada um porque o que dizemos de Deus ¢ o bem

que faz ao nosso corpo:

Na oragfio, mais sabor que saber
“Felizes os vossos olhos, porque véem,

e os ouwvidos, porque ouvem” (Mt 13, 16).

" Conf, Vat.H, Apostolicam Actiositatem, 1341. Essa reflexfio sobre a escuta da Palavra
tem como referéncia anotacBes de Curso com tema “Mistagogia dos Exercicios
Espirituais de Santo Inicio - a experiéncia de Deus”, ministrada por Ulpiano Vazquez.
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- Contemplar a Palavra para conhecer e participar do Desejo de Deus,
Voltar-se para o mundo e assumi-lo como tarefa, libertar ¢ desenvolver suas

energias latentes’.

Deus-Pai langa em misséo,
comeo criatura criadora,
mistério da encarnagio!
Feito corpo em historia

faz humano o Filho

Jfaz Filho/Filha, o humano.

2. “Participar ativamente da Sagrada Liturgia...””.

- Viver a liturgia como celebragfio da graga de Deus que faz o humano
ser de poder, criatura criadora no mundo, experimentar o poder como servo
imatil que faz o que pode, sabendo que todo o poder € de Deus. Ser oferente,

ger livre:

Liberdade,

poder recebido como graga.
Amor ao Deus do céu, '
que faz voar

- Vivé-la na dialética da encarnacgfo-transcendéncia.

Ser rei,

senhor, dono, possuir tudo.

Ser sacerdote,

ofertar tudo, ndo possuir nada.

Ser profeta,

viver o distanciamento critico,
condicdio de continuo discernimento.

7 BRITO, Enio J. C. O leigo cristdo no mundo e na Igreja, p.100-102.
= Cf. VatIl, Apostolicam Actiositatem, 1340,
B Cf. VAT, Apostolicam Actiositatem, 1342.
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3. “A caridade torna os leigos capazes de exprimirem na vida o espirito
das bem-aventurangas™™,

- Viver a caridade, o amor como opgio pelo mais pobre. Compreender
o sofrimento dentro da dindmica da morte e ressurreicdo. Viver o sacrificio
que implica na busca do que é mais essencial, aceitar sofrer por aquilo que
trara maior felicidade.

Deus ¢ Aquele que revela beleza

mesmo quando e onde o olho nido pode enxergar:
Prazer e alegria escondidos

onde a vida ¢ mais maltratada.

Na auséncia de todo o poder,
na mais profunda impoténcia,
no esvaziamento toial,

a vida se afirma:

Felizes os homens pobres

porque conhecerdo a abunddncia,

Felizes as mulheres estéreis

porque sentirdo a alegria da maternidade.
Felizes as criancas

porque quem ndo se lornar crianga

ndo verd o Reino dos céus!

4, A vida segundo o Espirito, exige o seguimento e imitacdo de Jesus
Cristo na oragfio individual, familiar ¢ comunitaria™,

- Rezar em comunidade, sentir junto com a Igreja, sonhar o sonho de
muitos. Estabelecer lagos em torno de um dmico Projeto, O REINO,

Esses elementos pretendem ser contribui¢@o para a discussio, para a
busca de uma experiéncia de Deus que seja forga de vida para o cristdo, a
cristfi, que estfio enfrentando os desafios da modemidade, da pos-modernidade:
globalizaco, informatica, crise ecologica...

* JOAQ PAULO I, op.cit., p.40.
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Neste sentido, a esperanca ¢ de que a reflexfio nos leve a uma

espiritualidade que seja forca de vida, de mais vida, de vida em plenitude, de

vida em alegria!
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0S MOVIMENTOS NA IGREJA

Pe. Dr. Alfeu Piso

Meu caro amigo, Quicumque
Paz!

Vocé me pediu um parecer sobre os chamados movimentos religiosos,
Seria muito pretensioso querer dar um parecer sobre todos os movimentos
religiosos existentes no assim chamado ferdmeno religioso deste fim de
milénio. B, mesmo se¢ a gente se restringir ao eclesial, mesmo assim seria
ainda pretensioso querer falar de todos os movimentos pastorais e de
espiritualidade que habitam a Igreja e as Igrejas.

Vocé me pediu um parecer. Pois bem, supondo que um parecer ainda
seja uma palavra provisoria e concreta e ndo muito exigente... supondo que
um parecer se dd a partir de experiéncias... supondo ainda que um parecer
envolve uma visfio subjetiva... e, supondo que o subjetivo n&o seja puro, mas
influenciado pelo ouvir dizer, pelo ver, pelo conviver etc.

Entdo, deixemos claro que se trata de um parecer. Um parecer formado
com muitos pareceres. Parecer dos afeigoados e parecer dos desconfiados,
dos que amam e acreditam e dos que toleram e se ajustam o mais possivel;
parecer dos que se aproximam ingenuamente e dos que se aproximam criti-
camente, dos oportunistas que se utilizam de, e dos prudentes que analisam;
parecer dos que se solidarizam e dos que se opdem. '

Onde me coloco pessoalmente? Em primeiro lugar, na posigéo de quem
quer fazer um balango dos pareceres, com todo direito a um parecer proprio,
direito que me foi dado pelo meu envolvimenio no fendémeno. Onde foram
colhidos os pareceres? Certamente niio foi nos discursos publicos e oficiais,
pois, estes, normalmente, sdo mais prudentes, quando ndo, timidos, ou, de
conveniéncia, ou, até chegam tarde demais, em determinados casos. Em de-
terminados casos, principalmente nas coisas mais conservadoras, vistas com
mais benevoléncia e com mais tom de espera do que as coisas de vanguarda
e de fronteira. As coisas aparecem mais corajosas nos discursos particulares,
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entf'e amigos que vivem as mesmas experiéncias e as mesmas preocupagdes,
amigos que conversam com transparéncia, em encontros sem fiscalizagdes ¢
sem censuras. Ainda coloco-me na posicio de quem sempre defendeu que
todo movimento pode ser forte, onde a pastoral é fraca. Se nio se tem
nenhuma opgHo ¢ criatividade pastoral, entdo deve-se optar por aquilo que
vem com a garantia do bem-sucedido. Na posi¢do de quem sempre conservoy
proximidade com 0s movimentos, mas sem muita intimidade e, sem muita
acolhida por parte de alguns deles... Na posiciio de quem sempre reconhec.eu
valores e aprendeu muito com eles, mas também de quem reconhece os
exageros. Na posicéo de quem sempre estranhou os radicalismos e fanatismos
que, de forma geral, sdo de minorias que se sentem convertidas, mas nfo
ainda cristianizadas e eclesializadas, mas sim sectarizadas; mas de minorias
que gozam de visibilidade, tém a ousadia da palavra e tém poder de influéncia
e de resisténcia, e, ainda mais, julgam gozar do patrocinio extraordinirio ¢
quase exclusivo do “Espirito Santo”. Por fim, coloco-me na posi¢io de quem
acredita que as coisas podem ter solug@o benfazeja e que, por isso, oferece
esse subsidio para um comeco de reflexfo.

O FENOMENO RELIGIOSO CONTEMPORANEQ

Do ponto de vista geral, os movimentos religiosos e para-religiosos deste
fim de século, tanto fora, como dentro da Igreja catblica, ganharam visibilida-
de, expandiram-se como nunca antes havia acontecido e se diferenciaram de
uma forma surpreendente. Isso, ndo sé pele carater milenarista que acompa-
nha os fins de perfodos historicos, cronoldgicos e culturais, mas hoje, também
pela facilidade de comunicagdo ¢ pela mobilidade de pessoas e de idéias em
nosso mundo globalizado. Todo o novo e todo exético se tornar evidentes,
bons para o consumo ¢ encontram consumidores. E ainda podemos acrescen-
tar que o religioso confempordneo vem muito bem ao encontro de uma
sociedade de muitas caréncias e de muitas desilustes, de muita imanéncia ¢
pouca (ranscendéncia, dentro da qual, a minoria abastada perdeu a ética e a
religifio institucional que a sacralizava, e a grande maioria ja perdeu isso e
muito mais. Um mundo paradoxal, secularizado e religioso, ao mesmo tempo.
Ou melhor dizendo, saturado de uma religiosidade secular, com muito pouca
transcendéncia no sentido cristdo. Muita religifio e pouca fé.
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E, olhando somente pata o interior do cristianismo e para suas proximi-
dades, o que se considera hoje mais abrangente ¢ com mais evidéncia, ¢ o
pentecostalismo. Nome que diz muito, mas com consideravel diferenciagfio,
pois o pentecostalismo, além de habitar de forma diferenciada vérias Igrejas
cristds, ainda tem sua parte autdnoma, no assim chamado neopentecostalismo.

O Ocidente se habituou a viver sob as asas hegemdnicas da lgreja
catélica €, mesmo quando parte dele sai de sua tutela, ndo deixou de pensar
assim, principalmente no sul do Ocidente. Este, vendo-se como catdlico e
vendo o mundo vocacionado para ser catélico. Dada a £6 catolica que afirma
a centralidade e a universalidade do mistério de Cristo, pensava-se o mundo,
de fato ou, potencialmente, catolico. Até os descobrimentos ¢ os grandes
movimentos missionérios, que seguiram a trilha da colonizagfio, pouco se sabia
sobre o mundo religioso de outros povos. E os primeiros conhecimentos foram
interpretados na 6tica catOlica missionéria, tendo as outras religides como néo

salvificas e como idolatricas.

Com o advento da modernidade ¢ com a cientificagdo de todas as
realidades e, ultimamente, com o processo de globalizag#io, além das grandes
religies histaricas, que emergem como 4rvores frondosas no campo do sagra-
do, ha ainda, como que milhares de fragmentos delas, fragmentos hibridos, um
conjunto incontavel de arbustos sagrados ou substitutivos do sagrado, que
nascem a cada dia, aqui e ali, a rodear as grandes fortalezas institucionais, até
ha pouco tempo hegemdnicas, e que dividem com essas institui¢Bes a produ-
¢30 de sentido, criando promessas ¢ atraindo multiddes, oferecem seu produto
religioso, ou, simplesmente terapéutico. Esse fenémeno religioso surpreende
pela variedade, pela quantidade de produtos que oferecem e pelos lugares

onde aparecem.

Ha a busca de uma religiosidade ntil, para efeitos imediatos e imanentes,
leve, subjetiva, estética, festiva, muito parecida com o lazer, as terapias, as
ofertas de academias, e que produzem bem-estar; umas baralhentas, como ¢
do agrado de muitos (pentecostais); outras silenciosas, como € do agrado de
minorias {misticas); coisas assitm, muito parecidas com o que s¢ cOnNsome nas
horas de 6cio e de lazer, que suprem as necessidades dos mais pobres que ndo
t3m acesso aos produtos mais sofisticados, tanto na area da sande, como na

area do lazer.
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A Igreja, e as Igrejas, ndo poderiam ficar imunes a toda essa onda,
chamada de retorno do sagrado, rumor dos anjos, reavivamento religioso
e coisas mais.. :

0S MOVIMENTOS DENTRO DA IGREJA CATOLICA

Movimentos carismaticos e revoluciondrios sempre acompanharam a
Igreja ¢ as instituigBes religiosas em sua historia. Eles vém, em geral, para
mexer com as aguas pouco oxigenadas da Igreja, para despertar os cristdos
e para fazer com que eles reencontrem alguns elementos esquecidos e ou
pouco salientes da vida da Igreja. Ou para revitalizar 6s métodos, as vezes
esclerosados, de eir_angelizag:ﬁo e de pastoral. Feito isso, teriam cumprido sua
missdo. Mas todos os movimentos parecem viver a pretensdo de que vieram
para ficar, vieram para substituir a Igreja. No seu momento de pico, até se
dizem nova forma de ser Igreja. Muitos desses movimentos tiveram mais
sorte € passaram a habitar a Igreja, como Ordens, Congregactes e Institutos
de vida consagrada.

Na sua infincia, em geral, os movimentos, desarrumam a casa. Na sua
adolescéncia, quase se separam da casa. Quando chegam a idade adulta,
poderiam ser mais Uteis, mas se esgotam, por ndo poderem sustentar o entu-
siasmo de sempre ou, por vulgarizarem-se ou, porque ja ndo conseguem con-
servar sua carga emocional; ainda, desiludem por nfio realizarem o excesso de
promessas que fazem 4 sua clientela. Tanto na historia passada, como na
histéria presente, alguns movimentos, criados na &rea doméstica da Igreja ¢
com seu beneplacito, tornaram-se cismaticos, como ¢ 0 ¢aso, em nossa lgreja
de Ribeirdo Preto, da Igreja “Comunidade Metodista”, com sede na cidade de
Brodowski, originada de um grupo cismatico da Renovagio Carismatica Ca-
tolica.

Propor uma andlise de um s6 f6lego de todos os movimentos que ha-
bitam a Igreja, seria muifa pretensdo. Por isso, tenho em vista, a seguir,
algumas consideragOes sobre a Renovacdo Carismdtica Catdlica, vma vez
que esta ocupa o cenaric com toda forga de sua juventude e preocupa o
cenario com toda a pretensio de ser o maior evento da Igreja no momento.
Nio vamos analisar a partir das intengdes e dos discursos tedricos de seus
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patrocinadores, ¢ de sna melhor e mais consciente lideranca, mas a partir do
modo de ser e das realizagBes concretas, principalmente quando, no meio em
que se desenvolve, enconira pastores com pouco senso critico ¢ com muita
vontade de visibilidade e sucesso imediato, além de ver-se diante de lideres
entusiastas, com pouca bagagem para discernir o que € € 0 que ndo ¢ cristio
em todo o fendmeno. Mas, mesmo restringindo & RCC, ndo se deve perder
de vista o panorama geral da religiosidade que nos rodeia.

VALORES, CONTRA-VALORES £ AMBIGUIDADES

1. A Renovacdo Carismdtica Catdlica pode contribuir e sem davida,
tem contribuido, para fazer aflorar a dimensfio carismatica na Igreja, ou seja,
fazer com que a Igreja viva uma consciéneia mais explicita do Espirito que a
anima. Seria sua fungfio dar um banho peneumatoldligo na instituigio engessada
e ajudar a encontrar essa parte oculta do iceberg, o Espirito Santo. Fazer
a Igreja recuperar aquela convicgo e aquela linguagem reveladoras da cons-
ciéncia que tinha em suas origens: “nds ¢ o Espirito Santo™. Mas ¢, em geral,
um movimento de lideranga autoritéaria, pouco disposta a ouvir alguma coisa,
depois de ja ter ouvido o “espirito”. Ndo busca somente autonomia, mas
convencida da assisténcia imediata do Espirito, Espirito tido, na pratica, como
que ausente dos demais setores da Igreja. Por detrds do apelo 2 assisténcia
do Espirito, tem-se a impressdo de que existe uma grossa cartilha, com inten-
¢es de reconduzir a Igreja para o recinto sagrado, tornando-a inofensiva a
sociedade, como inofensivos sdo tantos outros grupos, movimentos religiosos
e mesmo igrejas instituidas. Que cartilha é essa, de onde vem?

Ainda mais, consciente de sua grandeza numérica e de sua visibilidade
nos meios de comunicagio social, ¢ consciente do apoio que recebe de grande
parcela da Igreja, tende a trazer a Igreja para dentro de si. Ja ndo se contenta
em ser movimento da Igreja, quer ter a Igreja para si e dentro de si. Carrega
consigo a pretensio de ser a tltima forma ou modelo de Igreja, a que todo o
eclesial deve ajustar-se. Deixa quase a impressédo de que a dimenséo carismética
da Igreja teria sido esquecida la nas suas origens e s6 agora foi descoberta
e, nfio apenas recuperada, apds longo periodo de rigida institucionalizagiio. Dai
também surge a classificagfio divisionista dos presbiteros a favor e contra,
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quem veste e quem ndo veste a camisa do movimento. Talvez, para superar

esse incomodo e conquistar todo o espago eclesial para si, o0 movimento passa
a criar semindrios e institutos de formagdo de um clero préprio, tido como
“renovado”, com a anuéncia e o aplauso agradecido de parte da hierarquia.
Passa a criar secretariados diocesanos de pastoral ao lado dos centros de
pastoral diocesana. E isso vem favorecer mais ¢ mais o divisionismo ja exis-

tenite.

Ao falar em dimens#o carismdtica, fala-se em carismas. Dai a tendén-
cia de cotrer para carismas secundérios, como o dom das linguas, revelages
particulares e para carismas mal-entendidos, como o dom das curas, os exor-
cismos, ligados a uma visfio dualista e mitica do mundo, o qual volta a ser
povoado de anjos ¢ deménios. Vive-se a expectativa de milagres, entendidos
estes mais na ordem cosmica que na ordem historica e messidnica, tal qual sio
apresentados nos Evangelhos. Isso contribui para conduzir a espiritualidade
cristd do centro para a periferia da vida cristd.

2. Um movimento com tantos dons e carismas nfio precisa muita coisa
da lgreja institucional. E conseqiiéncia disso ¢ o paralelismo. Deixa a impres-
s&o de que a vida paroquial, ou dos demais movimentos e pastorais da Igreja,
pouco significado tém diante das propostas do movimento. Nfo se mistura as
atividades paroquiais: tem suas reunides privadas, seus encontros de oragéo,
sen repertorio proprio de cantos, seus cursos de formagdo préprios etc. Isso
desestrutura os servigos paroquiais, tirando deles o melhor de suas liderangas
e amarra essas liderancgas, de tal modo, que perdem fodo o entusiasmo por
aqueles servigos comuns, mas necessarios, da comunidade. Os servigos paro-
quiais, embora deixam muito a desejar, sdo o instrumental que se tem para
atender o quotidiano da maioria dos fi¢is. Por ocasido da preparagio de
alguma de suas atividades, as equipes paroquiais ficam esgotadas, pois tudo o
que é do movimento torna-se prioritario, embora ndo se pode deixar de reco-
nhecer que, de fato, muitos membros participantes do movimento trabatham de
uma forma séria nos demais servigos paroquiais.

3. Pode ser uma escola de ora¢dio livre ¢ filial, pessoal, descontraida,
libertando a oracio da formalidade. Ainda recuperando a oragdo de louvor,
agdo de gragas, para além das oracOes acentuadamente de stplica. Mas
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trabalha exageradamente com o emocional, levando ao risco do fanaﬁsmo, a0
risco de uma religiosidade infantil e de fins terapéuticos. Ha um devocionismo
acumulativo, com objetos, oragdes fortes, novas devogdes, recurso a mensa-
geiros e a mensagens particulares, correndo o risco de abafar as praticas
fundamentais de vida cristd. E impressionante o volume de textos e objetos
devocionais que se produzem e sdo postos 4 venda, mesmo nas editoras e
Jivrarias tidas como mais sérias, sendo a grande maioria desses produtos, no
gstilo do movimento.

Ainda nesse aspecto, o resgate da corporeidade, muito ligado com o seu
jeito de orar, com gestos e dangas, muito positivo, por sinal, pois desengessa
as atitudes religiosas de nossas assembléias, embora nfio seja do agrado de
todos, nem pode ser exigido de todos, traz um aspecto, pelo menos ambiguo,
pois satura o ambiente de sons fortes e movimentos, que favorecem mais o
transe que a experiéncia mistica, cura mais o estresse fisico que o espiritual,
tornando as pessoas sensiveis a indugles e a confusdio do que ¢ ac¢lio do
Espirito € do que é consegiiéncia do desequilibrio emocional, principalmente
quando se trata de pessoas que ja chegam ao ambiente com problemas emo-
cionais. E o caso da chamada “efusdio do Espirito”, expressio substitutiva de
“batismo no Espirito”. A oragdo ainda perde muito a sua dimensdo eclesial,
tendendo para a preferéncia subjetiva e com fins imediatistas, procurando
quase efeitos magicos. Claro que, a oragdo eclesial, um tanto formal, por ser
ritual, deve prolongar-se na ora¢do pessoal, existencial, mas a subjetivagdo da
experiéncia cristd pode levar ao risco da perda de sua dimensdo comunitaria
¢ de sua dimensfio social e levar a uma tagarelice enfadonha.

4. Pode contribuir, e tem contribuido, para o incentivo e a pratica da
leitura biblica, tanto pessoal como familiar e grupal, embora sua leitura biblica
tenda ao fundamentalismo, sendo receituaria, seletiva, de acordo com a cartitha
preestabelecida. Néo se pediria que todos fossem especialistas em ciéncias
biblicas, mas que fossem mais humildes para ouvir quem tem condigdes de
orientar uma leitura mais cristd ¢ eclesial da Biblia, leitura que seja menos
ingénua e que leve mais em conta as ciéncias biblicas e a interpretagio
eclesial da mesma.

5. Pode coniribuir, e tem contribuido, para a valorizagio da eucaristia,
mas a eucaristia precisa ter mais Palavra e mais “corpo dado e sangue
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* derramado”. Uma devogio que tende a ser monofisista, na busca do Cristo

Senhor Glorioso, objeto de adoragio, mas que pouco motiva para o seguimento
e o compromisso com o Reino. A Palavra, momento constitutivo da celebra-
¢do, parece nfio lhe fazer falta, principalmente quando tem teor profético,
' porque o movimento ja tem seus lugares préprios para a sua Palavra, em seus
Dias de Louvor, em suas Experiéncias de Oragéio, na sua literatura prépria
etc. Showmissas e béngHos do Santissimo vistosas, em qué se procura mais
a hostia consagrada do que a celebragio eucaristica plena. Um devocionismo
eucaristico estatico, subjetivo e fechado no pdo do altar.

6. Pode contribuir e tem feito, para trazer 2 tona a dimensio mariana
da Igreja, o que alids, nunca faitou. Mas traz uma devogio mariana alimentada
por um devocional sentimental, necessitada de apari¢ies e mensagens parti-
culares, que quase isola Maria do Mistério de Cristo ¢ da Igreja: tercos,
rosarios, devogio das mil ave marias, tergos bizantinos, imagens bonitas e
artisticas que separam Maria do quotidiano ¢ da cultura e a conservam na
gléria, podendo assim falar, também aqui, de monofisismo mariano.

7. Pode contribuir para uma melhor organizagfio das atividades pasto-
rais, tornando-as mais humanas e acolhedoras, quando se quer aprender do
movimento sua capacidade de organizagiio e a importincia que d4 ao ambi-
ente de suas atividades.

Nota: Quando, a cada momento, diz-se pode, é porque depende de cada
configuragfio. Deixando de lado a generalizagfio tedrica e as boas intengdes,
partindo para cada configuragéo concreta, principalmente daquelas com que a
gente tem contato, a realidade passa a depender do juizo de quem dinamiza
e ou manipula o movimento.

8. No movimento, ha uma tendéncia para a visibilidade, para o showismo,
bem do agrado do saudosismo conservadorista, com tendéncia a mostrar uma
Tgreja-poder, competitiva. Lightitagdo da teologia: preferéncia pelo discurso
leve, emocioal, que fale ao subjetivo. Transferéncia da inteligéncia da £é para
o emocional da fé. Mudanga radical da inteligéneia para o coracdio. Do
totalizante para o parcial e fragmentario. O subjetivo e o emocional precisa-
vam, de fato, ser resgatados ha tempos, mas nio € preciso resgatar uma
dimensao, pela quase exclusdo da outra. Fazemos voto que isso seja provisorio
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e a inteligénecia teologica da fé venha logo a fazer falta e se concilie com o
emocional, sistematize o fragmentario, aponte para 0 permanente da [é.

9. O trabalho dos servos e servas. Os assim chamados servos e servas
assumem servigos de aconselhamento espiritual, sem ter a devida preparacio
para isso, apenas contam com a suposta assisténcia do Espirito. Isso s¢ torna
mais ambiguo quando os casos de aconselhamento trabalham com pessoas,
muitas vezes, e as mais das vezes, prob'leméticas.

10. O movimento argumenta que chama gente para a igreja. De fato,
seus eventos sio concorridos, principalmente quando ligados a algum idolo do
proprio movimento. Seus eventos tém-se caracterizado por um acréscimo do
movimento como tal, mas a questdo que fica ¢ “até onde tudo isso contribui
para formar comunidades” e para despertar gente que invista mais nos pro-
jetos eclesiais? No fundo, a questfio é: o movimento forma comunidade ou cria

clientela?

UMA PROPOSTA

Deve-se tratar a questio dos movimentos e, especificamente, da RCC,
ndo como confronto de subjetividades ¢ conflitos de liderancas, ou seja, de que
forma se relacionam padres e movimentos, mas tratar de forma mais ampla:
como se relaciona o movimento com a Igreja, o que pode oferecer a cada
comunidade onde esta presente e o que deve manter da prépria comunidade
e da propria identidade do movimento, para conservar sua catolicidade.

Ha necessidade de uma politica de desarmamento. E preciso superar
esse mitno temor nfo-cristdo. O campo para o diéidgo estd minado. Ambos
os lados estdo armados. Qualquer tentativa de apreciacfio ou critica, tenta-se
desarmar dizendo “nfo somos assim™ ou, “isso é o que vocé pensa”. Claro
que, se est4 tdo dentro da floresta, torna-se dificil contar as drvores, ou scja,
tdo emocionalmente envolvido, ¢ dificil racionar. Aqui da-se a grande dificul-
dade do dialogo, ndo da razdo ¢ fé, mas da razio com o coragdo, da “fides
quaerens intellectum” com a “fides quaerens emotionem”, do didlogo do
masculino com o feminino da experi€ncia cristi.
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CONCLUINDO

O movimento trabalha, em suas bases, com uma teologia fraca (temética,
fragmentdria, nfo sistematica) e com uma leitura biblica acritica, com o des-
caso, ¢ até com a renincia da teologia pensante, o que responde ao pensa-
mento fraco da cultura hodierna. HA um cansago do pensamento € uma
procura do emocional do fugaz, com fins imediatos. F a religiosidade que muito
se ajusta a todo fendmeno religioso da atualidade. Talvez isso explica, em

parte, seu sucesso.

( movimento ¢ bom, mas precisa de maior embasamento teoldgico,
revendo a compreensfio dos temas maiores, tais como: Deus, Jesus Cristo,
Espirito Santo, Igreja, Missdo; e dos temas menores, como carisma, curas,
exorcisimo, experiéncia do Espirifo ete, E precisa ainda de uma maior forma-
¢do mais eclesial, tanto espiritual como pastoral.

Os movimentos passam. Todos eles, no seu auge, causam problemas de
relacionamento com a pastoral normal da Igreja. Esgotam a clientela e se
esgotam. A impressdo € que a RCC ndo vai se esgotar tdo cedo, pois goza
de muita simpatia, adesdo e prote¢do no interior da Igreja, de muita divulgagio
nos meios de comunicagio; liga-se a muitos compromissos com a indistria de
produtos religiosos e, ainda mais, trabalha com a subjetividade e com adesdes
pessoais. Contudo, a presenga facil na midia ¢ motivo de provocar suspeitas,
pois a midia assume tudo isso como sacralizagio da sua consciéneja e de sua
pritica neoliberal e idolatrica e, assim como hoje precisa dessa sacralizagio
e a exalta, amanh3 pode nfo precisar dela e, por isso, congela-la ou destrui-
la, e o trabalho com a subjetividade emocional pode-se esgotar.

Por fim, meu caro amigo Quicumque, pego desculpas se o céu aparece
muito nublado, se o quadro aparece um tanto sobrecarregado, €, as vezes, com

as inevitaveis generalizagSes ¢ subjetivagdes, mas volto a dizer que tudo isso

que foi dito por mim, foi ¢ ¢ comentado por muitos que, talvez por temor da
censura ou do conflito, nde tornam piblico o sen. pensamento. N3o se pode
esperar mais tempo para um didlogo sério que aborde a relagdo da RCC e dos
demais movimentos com a lIgreja institucional. Estd na hora de se superarem
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os melindres ¢ 0s temores mutuos. O carismatico vai institucionalizando-se
cada vez mais, e, dois corpos institucionais ndo podem ocupar o mesmo lugar
ao mesmo tempo. O que pretendia ser uma nova forma de espiritualidade
toma-se nova forma de instituicio, que talvez ndo seja a mais apta para
responder aos anseios que a Igreja hoje tem de didlogo com os pobres, com
a cultura, com as Igrejas e religides e aos seus anseios de comunhfo, de

servico e anincio.

Para os mais exigentes, apresentamos. uma pequena bibliografia onde
podem aprofundar esses pareceres ou encontrar pareceres diferentes.
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TEOLOGIA ¥ ECONOMIA ENTRE O UTOPICO E
O REALIZAVEL: A PROFECIA-PASTORAL'

Pe. Dr. Mdrcio Anatole de Sousa Romeiro

A aproximagcio entre teologia e economia é cada dia mais freqiiente nos
circulos teolégicos. Os pioneiros nesta empreitada® abriram caminhos e fize-
ram discipulos® que, com originalidade, contribuem com o avango das pesqui-
sas. A relagio entre economia e teologia ja foi aprofundada tendo como
referéncia o problema da idolatria®, da exclusdo®, do sacrificio®, da racionalidade’.
Essas abordagens, sem divida alguma, vieram enriquecer, tanto do ponto de

| Bste texto foi inicialmente preparado para estimular os estudos preparatorios ao
semindrio dos Padres Dehonianos sobre Economia e Reino de Deus, acontecido no
ano de 1999. Como era objeto das preocupagdes deste semindrio refletir, tendo em
vista a Doutrina Social da Igreja, julgou-se oportuno referir-se com fregiiéncia ao
documento Ecclesia in America, entio recentemente publicado.

P HINKELAMMERT, Franz J. As armas ideoldgicas da morte. Tradugio de Luiz Jodio
Gaio. S#o Paulo: Paulinas, 1983; Critica da razdo utdpica. Tradugdo de Alvaro
Cunha. Sao Paulo: Paulinas, 1988. ASSMANN, Hugo. Desafios e faldcias. S#o Paulo;
Paulinas, 1992.

3 SUNG, Jung Mo, Teologia e Economia: repensando a teologia da libertagio e
utopias. Petrépolis: Vozes, 1994; Deus numa economia sem coragfo. Pobreza e
neoliberalismo: um desafio 4 evangelizagfio, SAo Paulo: Paulinas, 1992, AUGUSTO,
Adailton Maciel. Neoliberalismo e idolatria do mercado, desafios & pastoral popular. Vida
Pastoral, v. 39, . 203, dez. 1998, p. 19-23. ’

4 ASSMANN, Hugo; HINKELAMMERT, Franz J. A idolatria do mercado. Petrapolis:
Vozes, 1989.

s ASSMANN, Hugo. Critica & légica da exclusédo: ensaios sobre economia e teologia.
S#o Paulo: Paulus, 1994; Pgradigmas educacionais e corporeidade. Piracicaba:
Unimep, 1993; Por uma sociedade onde caibam todos. Vida Pastoral, v. 37, n. 183,
fev: 1996, p. 19-26.

5 ASSMANN, Hugo (org.). René Girard e o tedlogos da libertag@o. Petropolis: Vezes,
1997,

? ASSMANN, Hugo. Clamor dos pobres e ‘racionalidade’ econdmica. Traduglo de
Darci Luiz Marin. Sdo Paulo: Paulinas, 1990. ROMEIRO, Miércio Anatole de Sousa,
A ética como racionalidade moderna. LUMEN, S#o Paulo, v. 1, dez. 1994, p. 5-14.
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vista epistemolégico, como do ponto de vista pastoral, as profundas contribui-
¢des do Ensinamento Social da Igreja sobre a relagfio entre teologia e econo-

mia®.

Neste artigo, servindo-me evidentemente dessas diferentes abordagens,
gostaria de refletir sobre a relagio entre Teologia e Economia, tendo como
referéncia a possibilidade e a urgéneia de se construir um futuro melhor que
o presente. Tal opglio significa portanto, colocar o problema de tal forma que
a solugdo do mesmo implique necessariamente na modificacdio da ordem atual,
mostrando que apesar das implicincias politicas da pastoral, ela ultrapassa a
politica.

A hipdtese a ser trabalhada aqui € aquela segundo a qual a téologia -
enquanto reflexdo ¢ também como pritica (isto &, como pastoral) — néo pode
apenas administrar 0 presente, pois a pastoral néio € o exercicio do realizével,
¢ uma acio eclesial cuja legitimidade e pertinéncia dependem de sua capaci-
dade em gestar o futuro®, como boa noticia para os pobres, dai o carater
profético da pastoral. Trata-se portanto, de pedir 4 Teologia que cumpra seu
papel de ser sal, fermento ¢ Juz para a vida do mundo. Indo mais além, se
isso € possivel, espera-se da Teologia que ¢la resista e supere as diferentes
formas de idolatria.

Pela proclamagiio da boa noticia aos pobres, a Teologia pode reencon-
trar sua reserva de sentido para, a partir da racionalidade que The ¢ peculiar,
posicionar-se neste mundo moderno, sendo por ele reconhecido. Esse

% Sobre teologia e economia no Ensinamento Social Cristio, a titulo de exemplo, veja
BIGO, Pierre; AVILA, Fernando Bastos de. Fé cristd e compromisso social: Elemen-
tos para urna reflexfio sobre a América Latina 4 luz da Doutrina Social da Igreja”. Séio
Paulo: Paulinas, 1982. CHARBONNEAU, Paul-Eugéne, Entre capitalismo e socia-
lismo: a empresa humana. S&o Paulo: Pioneira, 1983. CALVEZ, J.-Y. £glise et société
économique: I'enseignement social de Jean XXIII. Paris: Aubier, 1963. GUERRY,
Mons. La doctrine sociale de I'Eglise. Paris: Centurion, 1962,

® N#io cabe aqui um desenvolvimento mais detalhado das implicagdes desta afirmagéo
contudo, para efeito de entendimento, talvez seja util esclarecer que o fato de fazer
da Teologia uma artifice do futuro somente se justifica quando ela é entendida como
subordinada ao Reino de Deus. Nesse caso, ela deve elaborar o futuro porgue
também ela nfio pode deixar de colaborar na construgdio do propno Reino.
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posicionamento ¢ o ponto de partida para que se estabelecam as condi¢des de
entendimento entre as formas de conceber e comunicar a existéncia humana.
I: aqui que se da ndo apenas o didlogo com as ciéncias em gerai, mas também
com a Economia em particular. Contudo, particularmente, no que diz respeito
4 Economia, o didlogo com a Teologia ndo ¢ feito sem conflitos pois em um
paradigma econdmico que tem o mercado como critério maior, a Teologia (se
ela aceita com fidelidade sua vocagio de defensora e instrumento de salvagéio
dos pobres), representa (ou deveria se apresentar como) uma racionalidade
contestadora: o futuro se faz necessario, porque o presente se mostra insufi-

ciente.

Nesse campo do didlogo entre diferentes racionalidades, e, particular-
mente, no terreno do entendimento entre racionalidade teologica e racionalidade
econOmica é que a Teologia deve ser interpelada a forjar uma nova cultura
onde a boa noticia para os pobres possa ser, no apenas ouvida, mas sobretudo
entendida e vivida. E nesse campo que se evidencia a pertinéncia do logos
teologico pois se a Teologia - como reflexfio e agdo — ndo for capaz de dar
sentido & existéncia, organizando de forma plena a presenca humana no mundo,
outras formas de racionalidade o farfio. John Milbank, com profundidade,
observa que quando a Teologia nfio articula a palavra do Deus criador, ela esta
“fadada a se transformar na voz de algum idolo, como a erudigfio histérica,
a psicologia humanista ou a filosofia transcendental. Se a teologia ndo procurar
1ais posicionar, qualificar ou criticar outros discursos, sera inevitavel que
esses discursos venham a posiciond-la: porque a necessidade de uma logica
organizadora maxima (...) ¢ um empreendimento irrecusavel”"’,

Quando o problema é pensar a relagdo entre Teologia € Economia, a
necessidade de uma logica teologica organizadora se faz, evidentemente, ainda
mais urgente. Nosso tempo é testemunha da atualidade da frase de John
Milbank. Na histéria, nfo existe vacuo porque a existéncia e a presenga
humana, no mundo, exige um tirar o véu. Quando a razio religiosa deixou de
explicar ¢ sustentar o mundo, em vez do mundo deixar de existir, foi encontra-

1o MILBANK, John. Teologia e teoria social: para além da razfio secular. Tradugdo
de Adail Sobral, Maria Stela Gongalves. S8o Paulo: Loyola, 1995. p. 11-12.
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da uma outra légica de explicacdo e sustentagio deste mesmo mundo. Chegou
a vez da razdo secular', essa que agora, na perspectiva de uma ldgica
organizadora, diz e sustenta o mundo a partir de uma articulagiio dita racio-
nalizada ¢ desencantada'?. A esta tarefa de reorganiza¢do do mundo, partindo
de uma chave teoldgica e visando a salvagfio dos pobres ou aquilo que outros
chamaram de globalizacio da esperanga' deve dedicar-se a ac#o pastoral a
fim de extrair da relagiio entre Teologia ¢ Economia os recursos necessarios,
néo sé para a colocagio dos problemas, mas igualmente, para que se cons-

truam pistas para a solugfio desses mesmos problemas. Trata-se portanto, de

pensar o futuro a partir da atualidade do presente, resistindo e mesmo indo
além da globalizagfio econémica, pois se esta “¢ dirigida pelas leis do mercado,
aplicadas conforme a conveniéncia dos mais poderosos, as conseqiiéncias s6

" Tbidem. Quando se pensa em razéo religiosa, historicamente estd-se pensando na
Cristandade. Sobre este assunto, ¢ bom lembrar o que escreve Christian Ruby, ao
iniciar o segundo capitulo de swa Infrodugdo & filosofia politica. Segundo esie
autor, “No ocidente cristfo, o fechamento da Academia de Plaido, em Atenas (529
d C), pelo imperador romano Justiniano, anuncia o novo centro de estruturas

intelectuais, da pesquisa e das leituras. O cristianismo latino; cedo prolongado

pela teologia escoldstica, instaura, em filosofia politica, wma nova configuragdo
que, mesmo desconhecida, é importante. Desenvolvida entre a cisdo do Império
(395, Ocidente — Oriente), sua queda (476), e a tomada de Constantinopla (a
“Nova Roma") pelos turcos (1453), essa configuracdo dispbe de wma base cul-
tural: desenha-se como repercussio da filosofia grega (exilada no Oriente Médio
e em Alexandria), da  filosofia judaica (viva até a expulsdo dos Judeus da
Espanha, em 1492) e da filosofia drabe — mugulmana (o ano I da Hégira
corresponde ao século VIl latino). Ela desfruta, sobretudo de um impulso conceptual
diferente. O mundo medieval ocidental privilegia a Palavra de Deus, ¢ em seguida
a teologia, ds quais submete a filosofia, instituida como uma realidade social
desde os gregos” [RUBY, Christian, Introducio & filosofia politica. Tradugo de
Maria Leonor F. R. Loureiro. Sfio Paulo: Fundagio Editora da UNESP, 1998).

2 WEBER, Max. Economie et société, vol 1: Les categories de la sociologie, vol 2:
L organisation et les puissances de la société dans leur rapport avec I’économie.
Traduzido do alemao para o francés por Julien Freund, Pierre Kamnitzer, Pierre Bertrand,
Eric de Dampeierre, Jean Maillard et Jacques Chavy, Edigiio de Bolso, Paris: Plon, 1995.

"* FUNDACAO AMERINDIA (org.). Globalizar a esperanca. 380 Panlo: Paulinas, 1998.
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podem ser negativas™?. Na tentativa de oferecer uma contribuigéo sob esta
tica, neste artigo, a reflexfio dar-se-4 em dois momentos profundamente
ligados, a saber: @ a fenomenologia econdmica e ® o problema & a pobreza.

A FENOMENOLOGIA ECONOMICA

Antes de mais nada, ¢ preciso dizer que somente ¢ possivel adotar uma
perspectiva fenomenoldgica se aceitarmos que tanto a Teologia como a Eco-
nomia sfo ciéncias — com suas respectivas e diferentes aplicagdes — feitas
pelo e para o humano. Perceber esta forca e, a0 mesmo tempo, limitagdo, é
fundamental para relativizar os absolutismos econfmicos presentes no mundo
moderno e que levam a exigéneias absurdas no plano da elaboragio de uma
teologia, que substitui o ‘fora da Igreja nio ha salvacio’ pelo “fora do mercado

ndo ha salvacio’'’,

Segundo Paul Ricoeur, a fenomenologia, particularmente depois de
Husserl, “possui uma memoria que a insere no passado da filosofia ociden-
tal”'%. Significa que, ao colocar, o problema da fenomenologia econémica,
esta-se colocando o problema da compreensio ¢ atvalizagio da prépria
racionalidade, enquanto jeito humano de ser.. Com isso, quer-se ressaltar que
tanto a Teologia quanto a Economia, compreendidas como ciéneia, nascem
tendo ja uma finalidade especifica: na particularidade, explicitar a existéncia e
a presenga humana no mundo. Esta explicita¢do, em virtude da complexidade
e desigualdade inerente ao espaco e tempo histdricos, nos quais, independente
e para além da nossa vontade, vivemos, faz-s¢ atendendo a interesses pesso-
ais e comunitarios, que no conjunto da histérica existéncia humana, apresen-

" JOAO PAULO TI. Exortacdo apostdlica pos-sinodal Ecclesia in America, pardgrafo
20. Como estou utilizande a edigfio oferecida pelas Edices Loyola, Sdo Paulo, 1999,
para as proximas citagdes, apos a sigla EA, acrescentarei respeciivamente o paré-
grafo e a pagina, assim, nesta citagiio temos: EA, 20, 27.

¥ SUNG, Jung Mo. Desejo, Mercado e Religido. Petrépolis: Vozes, 1997.

' RICOEUR, Paul. A I'école de la phénoménologie. Paris: Philosophique J. Vrin, 1993.
p. 7. Para esta e as demais citagdes, salvo informacgfo em contrério, a tradugio € minha,
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tam-se como conflitantes. Razdo pela qual, muito mais do que legitimar o
presente dominador, cabe a Teologia descobrir e sempre atualizar a certeza de
que “a partir do Evangelho, é necessdrio promover uma cultura da solidarie.

dade que incentive oportunas iniciativas de apoio aos pobres e marginaliza-
dos™".

J4 sfo bastante conhecidos os alarmantes dados socio-econdmicos da
atual realidade em que a miséria convive com a opuléncia, desemprego, com
tarefas a serem feitas'®, Contudo, ao chamar a atengSio para o aspecto
fenomenoldgico da Economia e da Teologia, quer-se recuperar um dimensao
fundamental, ¢ aquela de discutir o significado das coisas. Paul Ricoeur, no
texto acima citado, observa ainda que “¢ importante constatar que a primeira
questdo para a fenomenologia é: que significa significar? Qualquer que seja a
importdncia adquirida posteriormente pela descrigio da percepgdo, a
fenomenologia parte ndo daquilo que existe de mais mudo na operagéio de
consciéneia, mas da sua relacfio as coisas pelos signos, tais como os elabora
uma cultura falada™” .

A Teologia, sem dvida alguma, € parte ativa da cultura® que, ao falar-
se, clabora significagBes para sustentar a existéneia historica a ponto de ter

"EA, 52, 61.
¥ A tftulo de exemplo, consultar: CNBB, Momento Nacional — documento prepara-
torio maio 1998: Il Semana Social Brasileira, Brasilia; CNBB, 1998.
, A fraternidade e o desemprego: sem trabalho ... por qué? (manual CF99).
S30 Paulo: Salesiana Dom Bosco, 1999,
¥ RICOEUR, Paul. A4 ['école de la phénoménologie. op. cit., p. 10.
* Sobre esta questdio, € interessante constatar o que, 10 inicio do século, escrevia
o fildésofo brasileiro Nestor Victor: “o verdadeiro Brasil € catélico (...) e, como tal,
inativista. Somos outro polo da América (...) Inativista quer dizer, aqui, inimigos
radicais daquele progresso febril e sem finalidade cujo amor abrasa os filhos da
outra metade do continente. Nés somos como povo, pelo contrério, amigos do que
estd, est}acionérios, digamos, por uma volipia, por um amor ao descanso, 3
contemplatividade que quase confina com o sentimento budista (...Y> [citado por
Jorge Jaime em JAIME, Jorge, Histéria da filosofia no Brasil: vol 1, Petrépolis
— SHo Paulo: Vozes — Faculdades Salesianas, 1997, p. 27.
IRTARTE, Gregorio. “A globalizagio: um grande desafio para a ética crists”, em
FUNDACAO AMERINDIA (org.). In: Globalizar a esperanca. Sio Paulo: Paulinas,
1998. p. 25-40. RICHARD, Pablo. Critica teol6gica a globalizagfio neoliberal. In: Globalizar
a esperanga. Sdo Paulo; Paulinas, 1998. p. 41-60.
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. de posicionar-se como instincia critica do modelo econdmico neoliberal vigen-
7!, Esta critica contundente faz-s¢ necessaria, nfo por mero capricho

modernizante, mas sim porque, ao favorecer os interesses dos poderosos, a
globalizagio ocasiona conseqiiéncias negativas tais como “a atribuigéo de um
valor absoluto 4 economia, o desemprego, a diminui¢do € a deterioragio de
alguns servigos piblicos, a destruicio do ambiente e da natureza, o aumento
das diferencas entre ricos e pobres, a concorréncia injusta que pde as nagdes
pobres numa situagio de inferioridade sempre mais acentuada™,

No esforco de significagfio e re-significaglio da existéncia humana ¢
que se encontra o né da questdio. Atraves de um processo de racionalizagio,
o mundo moderno perdeu seu encanio® e agora, subjugado pela hegemonia do
econdmico®, ele produziu um mundo onde o mercado desafia a propria tra-
dico racional da racionalidade humana®, construida nos ltimos séculos, uma
vez que enguanto protagonista, com pretensio de exclusividade, este mercado
tem s¢ manifestado como uma ameaga 4 vida dos pobres®. Nesse quadro, a
Teologia, face & Economia (subentendido ai economia de mercado) s6 pode
assumir uma posigo de protesto, a colaboragio tem de dar-se no campo néo
da legitimagdo do progresso, do avango tecnolégico e da acumulagio, mas na
significagiio ¢ edificagdo de um viver capaz de garantir a sobrevivéncia hu-
mana pacificada ¥, de tal forma que se possa vencer tanto a logica da
exploracio quanto a da destruigio™.

2 EA, 20, 27.

B GAUCHET, Marcel. Le désenchantement du monde: Une histoire de la religion.
Paris: Gallimard, 1985.

% FORRESTER, Viviane, O horror econdmico. Tradugo de Alvaro Lorencine. Sio
Paulo: UNESP, 1997.

 ROMEIRO, Marcio Anatole de Sousa. A ética como desafio a racionalidade moder-

na. LUMEN, 1, 1, p.5-14,

2% ROMEIRO, Mircio Anatole de Sousa. Le marché économique, une manifestation
moderne et violente du sacré. Tese (doutorado em filosofia). Institut Superieur de
Philosophique, Universidade Catolica de Louvaina (Bélgica).

7 PASQUIER-DORTHE, Jacques; OLIVEIRA, Carlos-Josaphat Pinto de (Frei Josaphat).
Réussir les affaives et accomplir 'homme. Enjeux éthiques ef économiques de
Pentreprise: Responsabilité e rentabilité. Fribourg: Universitaires Fribourg, 1997, _

2 BOFF, Leonardo. Ecologia: grito da terra, grito dos pobres. S&o Paulo: Atica, 1995,
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Esse esfor¢o de re-significagfio — pois no nosso caso trata-se de reen-
contrar-se com as forgas da tradi¢io cristd capazes de promover a igualdade

" pela solidariedade ¢ fraternidade — exige um agir profundo e radical, pois, para E
dizer como G. Taylor, a propdsito de Ricoeur, “toda a acgfo social é j4
simbolicamente mediatizada e ¢ a ideologia que desempenha este papel me-

diador no dominio social™. A aposta ¢ que as religides, em geral, e o cris-
tianismo em particular possuem ainda a forga necessaria para assumir esse
papel de mediador social. A questdo de fundo que a atual situagfio econdmica
coloca como problema, portanto, para se pensar a rel.agsﬁo Teologia e Econo-
mia, pode ser identificada na dificuldade de se continuar aprimorando o neces-
sario discurso soteriolégico em meio aos processos de eliminagio dos pobres.
Sendo, portanto, importante relembrar a perspectiva apontada pelo papa Jodo

Paulo, para quem “as forgas que trabalham para favorecer o encontro com -

Cristo niio podem deixar de ter uma positiva repercussio na promogdo do bem
comum numa sociedade justa”. De uma maneira diferenciada, mas justa-
mente porque se estd no bojo da tradigio ocidental, trata-se, ao colocar o
problema de Deus na Teologia enquanto pensamento (Teologia ou a Pastoral
teologavel) e enquanto pratica (Pastoral ou a Teologia pastoravel), de enfren-
tar a propria dificuldade que levou Leibniz a colocar o problema do mal,
originando a teodicéia®. A busca da justiga ou, mais exatamente, da vivéncia
de relagdes justas, manifesta-se como um novo momento de elaboragio ted-
rica da grande tradigdo ocidental, que para discursar sobre, precisa enfrentar
com coragem o problema da miséria®, Trata-se, portanto, de afirmar a
positividade nfio impositiva de uma particularidade cultural que cré e testemu-
nha a vitalidade da proposigio evangélica de que um mundo justo é possivel

* TAYLOR, George H. Introdugdo do Organizador em RICOEUR, Paul, /deologia e
Utopia. Tradugfio de Teresa Louro Perez. Lisboa: Ediges 70, 1991, p. 31. Sobre
a questdo da ideologia em Paul Ricoeur consulte também: RICOEUR, Paul, /nter-
pretacio e ideologias. Organizagio, fraducio e apresentagao de Hilton Japiassu.
Rio de Janeiro: Francisco Alves, 1990,

W EA, 69, 78.

*' LEIBNIZ, Gottfried Wilhelm, Essais de Théodicée: Sur la bonté de Dieu, la liberté 7

de "homme et Porigine du mal. Paris: Garnier-Flammarion, 1969.
** SUNG, Jung Mo. Se Deus existe, por que hd pobreza? $fio Paulo: Paulinas, 1995.
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" ¢ de que esse mundo, nascido da racionalidade humana, pode ser assumido

como fundamento das relagbes e das instituigdes.

Desta forma, a tutela do econémico sobre as oufras esferas da vida
humana pode ser percebida niio como uma necessidade, mas uma construgio
politico-ideologica®™. Sendo, pois, uma construgfio, ¢ possivel imaginar junta-
mente com Jacques Généraux que “ha um servigo ainda maior ¢ mais urgente
que podemas prestar a nossos concidaddos: dizer-thes que a grande maioria
dos que pensam, dos que criam, dos que informam, dos que ensinam, dos que
analisam os problemas de nossa época nfo acredita que ndo haja nada além
do desespero; ao contrério, esta convencida de que sempre podemos escolher
nossa historia, construir nossas esperancas™?. Alids, este ¢ o especifico da
Teologia. Sua critica ao colonialismo da economia deve ser entendida n#o
como uma rejeicio ou condenagdio da economia, mas sim como uma parceria
na meta de se construir uma nova ordem, enfim liberta da maldade e, na
medida do possivel, do mal pela conversdio do maldoso 4 superioridade do

amaor,

No entanto, para que a esperanca de que o encontro com Cristo bene-
ficie a sociedade e que possa realmente ser a afirmagio de um significado
legitimo, e para que este Giltimo consiga ser respeitado na sociedade moderna,
e no caso especifico de nossa reflexdo, para que a solidariedade tenha direito
de cidade, e nio seja apenas reduzida a um culto descomprometido, é preciso

ultrapassar o paradoxo do remédio que se tornou veneno.

A consciéneia critica que permitiu a emancipagio do mundo moderno,
pela libertagio da superstigdo, precisa ser preservada de toda manipulagdo
que como tal, efetivamente, nfio emancipa. A este propdsito, ¢ interessante o
raciocinio desenvolvido por Manfredo Araijo de Oliveira, ao refletir sobre
filosofia da religidio e teologia escreve: “a reflexfio filosofica sobre o fenbmeno
retigioso emerge da condigio humana fundamental e tem como sentido set

3 GENERAUX, Jacques. Q horror politico: o horror nfo ¢ econémico. Tradugio de
Eloa Jacobina. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1998.
H Ihidem, p. 139.
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hermenéutica da dimensio mais profunda do ser do homem como ser que se -
gesta na historia. Esta reflexd@o ¢ feita, hoje, a partir de um grande paradoxo;

(...) a sociedade moderna, em que ainda estamos inseridos como nosso mundo,
partiu do ideal de uma racionalizacdo da vida, que .impiicdu, como um dos
primeiros momentos da emancipag¢io humana, a critica da religifio e de todg
o mundo que a fazia possivel. Ora estamos, exalamente, vivendo uma época
de crise da razdo {...) ¢ o paradoxo consiste nisto que, hoje, a razdo comegou
a denunciar a propria razio™.

Nesse quadro de crise, ao se considerar a economia como um fendme-
no produzido pelo e para o humano, o que se visa é libertar-se das concepedes
ideologicamente violentas, porque sacrificiais®. Mas para isso, serd preciso
romper com as tentativas de significagdo da realidade, construidas a partir do
principio que faz do mercado neoliberal uma necessidade. O paradigma que
fez dele uma necessidade ¢ o mesmo que transforma o econdmico, e mais
exatamente o proprio mercado em Unica expressio possivel do econémico. A
conseqiiéncia imediata dessa reducéo univoca ¢é o fato de que em tal paradigma
o mercado passa a ser o ponto de chegada e ndo mais apenas o de partida.
As supostas aquisigdes positivas ndo sdio convocadas para engendrar o novo,
mas 80 consumidas para manter o ulMtrapassado. A meta passa a ser a
perpetuagio do presente pela negacdo do futuro, entendido como esperanca
utdpica possuida ja enquanto promessa. Fissa inversdio que transforma o meio
em fim, privilegia uns poucos e abre as portas para que o autoritarismo politico
referende e legitime o sacrificialismo econdmico.

Ao comentar a nogdo de autoritarismo em Hannah Arendt, o ja citado
Christian Ruby escreve que “o dispositivo totalitério (...) dissolve o povo em
massas homogeneizadas, proibe as divisdes fecundas em proveito do Estado-

** OLIVEIRA, Manfredo Araljo. 4 filosofia na crise da modernidade. Sio Paulo:
Loyola, 1989. p. 183-184.

** PARRA, Alberto. A Igreja na Ameérica: o que estd por fazer. In: FUNDACAO
AMERINDIA (org.), Globalizar a esperanga. S&0 Paulo: Paulinas, 1998, p.191- 224,
BEAUDIN, Michel. Por uma pastoral profética em tempos de neoliberalismo. In:
FUNDACAO AMERINDIA {org.). Globalizar a esperanca. Sio Paulo: Paulinas,
1998, p.227-268.
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partido Gnico, instaura, no seu 4pice, a funcfio suprema do chefe-guia, desen-
volve as elites que confundem o real e ficgio, institui desdobramentos infinitos
dos corpos repressores (policia ¢ policia politica etc.), quebra os mundos
culturais comuns de trocas, substituindo-os por dogmas repetitivos™’, Neste
ponto, todos os autoritarismos se confundem e o grande efeito ¢ a massificagio
ou a perda da propria identidade através da substitui¢do do “rosto” pela frieza
das verdades estatisticas. Com a perda da identidade, abrem-se as portas para
a fragilidade dos significados. Porém, como o vacuo de significacio é impos-
sfvel, 0 que se tem € a imposi¢do de significados que ndo correspondem nem
a natureza das coisas, nem a finalidade das ciéncias que articulam o sentido
do significado e do ser das proprias coisas,

Dessa insuficiéncia significante nasce a urgéncia do agir profético-pas-
toral. Quando se quer, enfim, exercer o mimus pastoral da revelagfio do rosto
do Deus que salva, a rejei¢iio do autoritarismo polftico (rejeicdo que ja ¢ um
dado cultural no ocidente, assumido a partir da cultura dos direitos humanos
e do estado de direito) implica também pa rejeicdo do autoritarismo econdmico
(rejeiclio ainda amplamente rejeitada). Porém, para que esta rentncia acon-
tega, ¢ preciso uma inversdo nas prioridades, urge proteger o humano®, Trata-
se de colocar a questiio da rentincia do modelo oferecido pela ‘cultura da
globalizagdo’. Sendo assim, somos desafiados, como lembra a exortagdo apos-
tolica Ecclesia in America, “nio s a promover uma maior integragio entre
as na¢des, contribuindo para criar uma auténtica cultura globalizada da solida-
riedade, mas também a colaborar com todos os meios legitimos para a reduciio
dos efeitos negativos da globaliza¢go, tais como o dominio dos poderosos sobre
0$ mais fracos, especialmente no campo econémico, € a perda dos valores das
culturas locais, em fa,,vor de uma malentendida homogeneizacio™. Mas isso
serd assunto para ojisegundé item: o preblema da pobreza.

STRUBY, Christian, Introducdo & filosofia politica. TradugHio de Maria Leonor F. R.

Loureiro. S#o Paulo: UNESP. p. 122. _
# BICUDOQ, Hélio. Direitos humanos e sua protecdio. Sio Paulo: FTD, 1997
KUCHENBECKER, Valter (coord.). O homem e o sagrado. Canoas: ULBRA, 1998,
® EA, 55, 64,
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O PROBLEMA E A POBREZA

A partir do didlogo entre Teologia e Economia, ao abordar o problema -

da pobreza, a questiio que se torna fundamental no € o quanto mede ou pesa
a pobreza, mas sim o que € a pobreza. E claro que a pobreza possui um
significado, antes de mais nada, porque ela aparece, no entanto, o reconheci-
mento fenomenologico da pobreza ndo pode, de forma nenhuma, empalidecer
o desafio maior que ¢ aquele que impede de perceber que a pobreza, enquanto
fendmeno, ¢ uma claboracio que ameaga a justica e por extensdo as institui-
cOes fundantes. Aqui, ao colocar o problema da pobreza desta forma, nfo se
quer apenas defender uma necesséria apreciagiio socio-politica, mas deseja-
se apontar para a urgéncia de uma revisfio ontologica. A pobreza ¢ um desafio
n#o s6 ao proprio sentido, como também A propria tarefa de significar. Por
esta razdo, ndo se pode admitir que uma certa argumentagdo que ao apoiar-
se numa espécie de apologia da ineficdcia econdmica (nfo ha recursos) seja
legitimada pela resignago teologica (pobres sempre tereis). O translado de
uma postura socioldgica para uma abordagem filosdfica quer continuar o tra-
balho das ciéncias sociais que, tirando a teologia das armadilhas transcendentais,
recupera a forga utdpica do pensamento religioso quando colocado a servigo
dos pobres, conforme exige a Revelagio Cristd enquanto reserva de sentido
salvifico para os pobtes, ponto de partida irrenuncidvel no exercicio existencial
de compreensdo, explicitagdo e comunicacdo da Palavra feito logos teoldgico.

Uma revisdo ontoldgica pode ser ndo apenas util como também inova-
dora, particularmente quando se pensa nas vantagens que essa virada
epistemoldgica pode trazer para a discussdo da relagdo entre Teologia e
Economia. Como, sem sombra de divida, ¢ evidente que nfo se quer negar
o valor e a necessidade de uma apreciag@o sdcio-politica da pobreza, porque
como tal, ela é, enquanto fendémeno, um fato incontestavel, entfo, pode-se,
igualmente, esperar ao se perguntar o que ¢ a pobreza, o que se quer é
também, sem sombra de ditvida, perceber seu significado para o pensamento.
Assim, restringindo-se apenas a um aspecto fundamental que deve ser abar-
cado por esse bindmio pensamento-pratica, a saber, o prolongamento do ser
de Deus, expresso na e pela economia trinitaria, no efetivo e utdpico exercicio
vivide da comunhfo — como desejo, promessa e esperanga -, a existéneia da
pobreza, e nfio apenas seu fendmeno é um desafio tanto no encontro com o
outro como na construgio do eu.
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Ao fazer da comunhio a referéncia para uma visibilidade social da
auténtica compreensio de Deus, pelo pensamento e pela pratica, verifica-se
o que significa a pobreza. Ela ¢ uma ameaga ao ser. Tendo o encontro com
o outro como parimetro inevitivel de explicitagdo da comunhiio em Deus ¢
com Deus, pode se dizer que a pobreza ¢, em primeiro lugar, um desafio
porque, mesmo que se o pobre existindo afirme o ser pelo ndo-ser*’, a pobreza
na sua fenomenologia - admitida socialmente, assumida culturalmente e
justificada idolatricamente - insiste em fazer da presenca uma existéncia que
se afirma pela negacfo. Ndo pode haver comunhdo quando o ser é negado,
muito dificilmente quando a identidade ¢ destruida pela deformagfo. Nio
havendo comunhio, o fendmeno se impde sobre o fundamento. O presente, ao
afirmar-se como necessidade, elimina a utopia enquanto possibilidade, nessa
eliminacfo desaparecem também o desejo, a promessa e a esperanga de
futuro. O ndo-ser passa entdo a ser a regra ¢ a norma do e para o ser.

Em seguida, a pobreza também desafia porque, enguanto existéncia ela
¢ capaz de significado e ndo apenas passivel de descri¢fo fenomenclogica. Ela
interpela o ser. Em lingnagem sociologica, poder-se-ia dizer que, no atual
estagio civilizatorio em que nos encontramos, sem os incluidos, os excluidos
continuaram de fora do “banquete”, estando sem ser. E nesse ponto que a
utopia da comunhfio aparece como passarela que permife a passagem da
presenga enquanto ser negado, para a existéncia como ser emancipado realiza
do comunhfio ao realizar a- propria comunhdo. E nesse ponto que desejo,
promessa e esperanga passam a alimentar um processo de humanizacfo onde
o medo do abandono e da quebra da confianga sio combatidos pelo ‘querer’
¢ pelo ‘entregar’, expresso em matrizes humanistas ou explicitamente religiosa
que, embora diferentes, na historicidade e no vivido, assemelham-se nos resul-
tados. O eu humanista assim s¢ expressaria: ‘eu quero a comunhgio, ajuda-me
a realiza-la’. Enquanto um hipotético eu religioso diria: ‘A comunhdo € o jeito
de Deus ser, imitemo-Lo”.

“ DUSSEL, Enrique. £tica comunitdria. Petropolis: Vozes, 1987.
ZIMMERMANN, Roque. América Lating o ndo-ser; uma abordagem filosdfica a
partir de Envigue Dussel. Petrépolis: Vozes, 1987.
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A pobreza desafia o sentido, principalmente porque, diante do penSa_.

mento e da pratica, ¢la interpela particularmente aqueles que podem contar :

com algo mais que a simples presenga. Enquanto houver o descjo, a neces.
sidade e a esperanga do encontro, o fim ndo estard decretado e o presente

permanece aberto & criatividade humana. Na sua inegdvel fenomenologia, 5 - b
4

pobreza, na sua extensdo sdcio-econdmica, nfo consegue ser invisivel. Visive]
¢ evidente, ela pode ser vista. Seja porque, antes de mais nada, ela existe ¢
pede {ou pode pedir] para ser olhada. Seja porque, existindo, também recebe
o olhar.

Um projeto de comunhdo universal, na perspectiva do ‘eu’, que sai ag

encontro do ‘Outro’, tem a4 sua frente uma dupla tarefa. De um lado, ha que
responder a atitude do ‘eu’ que quer e espera encontrar-se com quem o
fendbmeno fez ndio-ser mas, que para este eu desejoso de comunhfio perma-
nece ser, mesmo escondido na negagdo. Nesse caso, a enticidade percebida
como néo-ser deixara de manifestar pela negagfio, permitindo que a presenga
safa da passividade, e, ativamente, avance em diregdo ao reconhecimento,
favorecendo que a historicidade do ente, atualizada sob a forma de ser no
néo-ser, ndo precise negar-se politicamente para que esse mesmo ente par-
ticular atinja seu ser que hoje, por circunstincias concretas, esta ameagado,

pela exigéncia de submissdo i negagiio, a ser uma enticidade historicizada
como nfo-ser.

De outro lado, hé a possibilidade do crescimento do préprio ‘ew’. De-
pendendo da forga do encontro, o ‘en’ que vai ao encontro podera possibilitar
. o resgatar do n#o-ser, permitindo que o ser supere sua enticidade decorrente
da presenca pela existéncia negada, chegando a uma existéncia livre da ameaca
degradante de ser o que nfio se é. Para que esse movimento torne-se reali-
dade ¢ preciso que o ‘e’ aceite e cresga no encontro. O ‘ew’ como pélo
protagonista do encontro se dispora a viver o ir-ao-outro, conduzido pelo prin-
cipio da “intropia indutiva” de Edith Stein®' para que o acolhimento conduza
do encontro & comunhdo,

' STEIN, Edith. 4 ciéncia da cruz: estudo sobre sfio Jofio da Cruz. Tradugao de D.
Beda Kruse. S3o Paulo: Loyola, 1988.
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A pobreza desafia ndio apenas sob o ponto de vista do encontro mas
também quando almeja a construgio do eu. Numa situagio de conflito, o eu

. pdo pode amadurecer plenamente e conservar sua legitimidade ética e politica

se seu processo de devir for marcado pela convivéncia com ou mesmo pela
promogdo do ndo-ser. A pobreza como guardid do nio-ser é o proprio impedi-
mento para que o ser reconhega o senhorio do ser®, ou seja, a completa
jgualdade e total isenglio de diferenciagﬁo dominadora.

Ao perceber a pobreza como um desafio para a constru¢do do préprio
e, evidencia-se a passagem de uma abordagem da problemética da pobreza
para a percepgdo do sentido da propria pobreza. E o exercicio hermenéutico
que permite reconhecer que o problema ndo ¢ da pobreza e sim a pobreza é
problema. A mudanga implica uma entrada no universo da interioridade. A
pobreza néio pode ser apenas percebida como uma exterioridade a ser obser-
vada, descrita e combatida, muito além de exterioridade, ela é uma interioridade,
como tal, sua a¢do marca a trajetéria do ser ndo apenas contingencialmente,

~mas para além do acidente, sua marca ¢ da ordem da necessidade. Depois da

pobreza, porque a comunhdio ¢ a referéncia, o ser nfio € o mesmo, apos a
tomada de consciéncia da existéncia da pobreza na atualidade do ente - pelo
ndo-ser -, ndo se pode viver a propria enticidade da mesma forma, sob pena
de deformar e até inverter o proprio ser, fazendo dele o principio da negagéo
que pela alienagdo total estabelece, no plano da historicidade, a morte como

regra.

Ao assumir o desafio imposto pela pobreza a interioridade do ser, tanto
na sua necessidade ¢ universalidade quanto na sua particularidade ¢ individua-
lidade, pode-se finalmente perceber uma exigéncia de mudanga no plano da
agdo. A solicitagiio que-a pobreza faz nio é apenas de ordem politica, como
se a opgio pelos pobres pudesse ser reduzida a uma estratégica politica. Tal
como a concebeu a Igreja na América Latina - tanto em Medellin como mais
tarde em Puebla -, esta opglo é uma exigéncia do seguimento, portanto, trata-
se de uma exigéncia de fidelidade e de discipulado. A admissio da pobreza

2 DUSSEL,Enrique. Filosofia da libertagdo: critica a ideologia da exclusdo, Tradugiio
de Georges 1. Maissiat. S50 Paulo: Paulus, 1995.
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como problema significa recolocar esta intui¢do eclesial sem permitir que ¢.
estar ao lado dos pobres signifique apenas actimulo de forga para exercicios |

de convivéncia, incapazes de gestar a novidade do verbo na Histéria. Perceber

a pobreza como desafio ontolégico é perceber que a acdio de solidariedade
pela estratégia politica néio alcancard os resultados desejados e até corre ¢ -

risco de se auto-destruir se esta agdo néo for governada por uma auténticy
vontade e efetiva pritica de comunhéo,

No que diz respeito ao especifico da ag¢fo pastoral, a percepgiio da
pobreza, como desafio ao ser, implica na admissdo da gratuidade do encontrg -

religioso. O enfretamento da pobreza como problema da-se em um nivel
totalmente diferente daquele da formagdio religiosa ou da prética litirgica, A
catequese ¢ a liturgia sio estratégia para que a comunidade religiosa aconteca,

Jja o enfrentamento da pobreza, como problema e ameaca ao ser pelo obstg-

culo & comunhdo, faz-se¢ necessdrio para que o ser existente tenha outra
alternativa de manifestacio para além da presenca no nio-ser,

Permitir e construir uma alternativa para que o ser se manifeste
outramente ¢, no seguimento gratuito e no discipulado generoso, um encurtar
o caminho para que o manifestado possa se constituir também como comu-
nidade de f¢ e de culto, incorporando na sva manifestagio a exigéneia de
comunhdo. Pode-se assim dizer que a pobreza enfrentada, como ameaga ao
ser, supde colocar a questdo da conversdio como processo sempre atual. Nisto
reside a profecia pastoral, exatamente na dialética da necessaria dentincia do
presente e no gracioso anlncio da possivel esperanga utépica, pois, afinal, “a
converso leva 4 comunhdo fraterna, porque permite compreender que Cristo
¢ a cabeca da Igreja, seu corpo mistico; impele & solidariedade, por conscientizar
que o que fazemos pelos demais, principalmente pelos mais necessitados, 6
feito a Cristo. Ela favorece, portanto, uma vida nova, na qual nfo haja sepa-
ra¢io entre 1€ e obras na resposta diaria ao chamado universal a santidade™,

Trata-se portanto, de um entrega gratuita, alimentada pela esperanca de
que o antacio da boa-nova ¢ a luz a iluminar toda nova evangelizaciio. Fazer
portanto, com que o utopico ndo deixe de ser uma Boa-Noticia para os pobres,

® EA 26, 33-34.

8 REVISTADE
CULTURA TEOLOGICA

sto €, a atualizagio do exercicio pela qual a Pastoral permite a Igreja revelar
o rosto do Deus que salva. Exercicio este que acontece pela coneretizagio da
- atualidade profética que ao transformar a Utopia em profecia pastoral, pela
. construglio de uma nova humanidade, permite o aparecimento, nos contornos
mais evidentes do humano, daquilo que ela ainda néo é, mas que pode ser, ndo
6 porque prometido, mas sobretudo porque ainda esperado por muitos que
continuam apostando no desejo divino, expresso no discurso teoldgico.

Pe. Marcio Anatole de Sousa Romeiro ¢ Doutor em Filosofia, professor na Faculdade
de Teologia do Ceniro Universitirio Assungfio, membro do departamento de Teologia e
Ciéncias da Religifio da PUC-SP, Universidade onde coordena o Servigo de Pastoral
Universitaria e Animador da Pastoral da Moradia da Regido Episcopal Ipiranga.
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SACRAMENTOS: UMA INTRODUCAO

Con. Dr. José Adriano

A Constituigio Apostolica Sacrossanctum Concilium, em seu nimero
59, da uma definicfio descritiva dos sacramentos, destacando a sua finalidade
(santificag@o), sua dimensfo originante de comunhfo (edificagio do Corpo),
sua dimensfo celebrativa (culto) e sua condi¢fio de sinal pedagdgico (instru-
¢io). S#o Sinais da fé. De uma fé recebida, alimentada ¢ testemunhada de
modo concreto (caridade). Diz textualmente: “Os sacramentos destinam-se &
santificagdo das pessoas, a edificacdo do Corpo de Cristo e ao culto a
ser prestado a Deus. Sendo sinais, destinam-se também & instrugdo. Ndo
§6 supbem a fé, mas por palavras e coisas fambém a alimentam, a for-
talecem e a exprimem. Por esta razdo, sdo chamados sacramentos da fé.
Conferem certamente a graca, mas sua celebragdo também prepara os
fiéis do melhor modo possivel para receberem frutuosamente a graga,
cultuarem devidamente a Deus e praticarem a caridade”.

Se tomarmos um diciondrio antigo (L. Quicherat. Diciondrio Latino-
portugués. Paris: Guarnier, 1924, p. 1053) teremos a defini¢éo etimolégica:
Sacramento traduz sacramentum. Literalmente, significa um juramento ou
coisa sagrada (sacrum). L. Quicherat afirma que sacramentum é o “depésito
que os litigantes celocavam nas maos do pontifice (Quum poena se sacramenti
peterent = quande os pleiteantes se arriscavam a perder o depésito. Non
posse sacramentum nostrum justum judicari = que o nosso litigio ndo podia
ser admitido em juizo. Justo sacramento contendere cum aliguo = por a
alguém um pleito regular. Sacramento adigere = fazer jurar bandeira ou
assentar praca. Adetate fessos solvere = dar baixa do servigo militar aos
vellios. Dicatata jurant sacramenta diis = repetir a formula do juramento
aos deuses...)”. A palavra sacramentum surge, portanto, em primeiro lugar de
um vocabulario popular—militar.—f.eligioso como juramento, contrato, pacto ou
caugio.

Certamente, hoje nos convém muito mais uma definigio/descriciio por
ressaltar a teologia subjacente a propria defini¢iio, por coloca-la no amplo
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contexto eclesiologico pds-conciliar e, especialments, pelo grau de engajamento .

a que o sinal obriga dqueles que, recebendo o sacramento, se tornam sinais
vivos para 0 nosso tempo.

Sacramentos e Tradigdo

Tantos autores repetem a citagdo do escritor Plinio, o mogo, sobre a
existéncia de um culto cristdo chamado de sacramentim com o sentido de
Juramento sagrado. A insisténcia se deve ao fato do texto mostrar, com
certa clareza, a liturgia eucaristica.ji configurada como um sacramento ¢
suas conseqiiéncias éticas ¢ politicas quanto 4 nova religifio nascente. Trajano,
imperador, recebeu de Plinio a seguinte noticia: “Resmem-se em dias fixos,
antes do amanhecer, cantam solenemente hinos a Cristo, como a um
deus; compromelem-se mufuamente com wm sacramento, ndo para algy-
ma coisa perversa ou md em qualquer sentido, mas para ndo comefer
banditismo, roubo ou adultério, e para cumprirem a palavra dada e
devolverem o dinheiro emprestado quando lhes seja exigido pelo credor”
(citado por LACERDA P. Os sete sinais do amor, S. Paulo: 1976, p. 43).

Encontramos, também, nos Padres latinos dos IT ¢ Il séculos a tradu-
¢do do termo muste/rion com a palavra latina mysterium ou a equivalente
sacramentum. Em Tertuliano, por exemplo, sacramentum significa juramento
de consagragfo. Para ele, sacramentum definido como engajamento, tinha
sentido também mistico, pois, a Militia Christi possuia um aspecto mistico.
Afirmava: “Nés fomos chamados ao servigo militar do Deus vivo, desde
o momento em que respondemos as palavras do engajamento sagrado”.
Assim, sacramentum diz respeito ao grego muste)rion com toda a plenitude
que a palavra implica (4d Martyres, 3). No contexto cristdo, sacramentum &
a versdo do termo grego MuoTEPIOV que “evoca o indefinidamente pressen-
tido, porém, jamais atingido, o que foi descoberto mas ainda ndo captado™.
Cipriano, por sua vez, toma o termo sacramentum para designar o Batismo,
a Confirmagfio e a Eucaristia. O Batismo n#o & s6 lavacrum carnale mas

' AA.VV. Os Sacramentos. p. 13. (Iniciagio a Teologia, 11).
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também baptismi sacramentum (Cf. Firmiliano Ep. 75,13 Ad
Ciprianum)porque é um rito de mistério, uma aglo santa de iniciagfio, uma
consagracio que confere a semelhanga da realidade divina e que traz a
salvacdo (Cf. Ad Quirinum, praef.). '

Assim, Muste)rion € sacramentum nfo significam que haja um de-
pendéncia casual entre os mistérios pagdos e os ritos cristdos. Pode-se dizer,
porém, que o sacramento é chamado muste)rion pelos gregos do século 1T e
sacramentum pelos latinos. Tanto um contexto quanto o oufro diz respeito a
um rito com valor de consagragio e, nesse sentido, ¢ uma imagem plena da
realidade da salvagdio. E através do sacramento que participamos dessa agfio
salvifica na sua forma mais elevada®.

Dois grandes doutores da Igreja, baluartes da teologia ¢ da doutrina,
foram Santo Agostinho (séc. TV) e Santo Tomds de Aquino (séc. XIII).
Agostinho chamava “sacramento” a toda realidade criada, a medida que,
vivida como indicio ou sinal, levasse até o invisivel e a manifestagio do
mistério de Deus. Para ele, sacramento é de fato um sinal sagrado (sacrum
signum) ou, ainda, a palavra visibilizada — “visibile verbum™ (Sacramentum
est sacrae vei signum, Ep. 138, PL 13, 527). Santo Tomads, por sua vez,
afirmava serem os sacramentos sinais sagrados necessarios a santificacdo,
Esses sinais s3o sinais pascais, pois tém fundamento na Paixdo de Cristo. Os
sacramentos, dessa forma, sdo sinais sensiveis (res semsibilis) das coisas
criadas, de Deus, do Reino, requerendo a Palavra para sua eficacia. Dai que
o sinal sensivel é a matéria ¢ a Palavra é a forma (Summa Theologica, 111
q.60 a.1). Na esteira de Santo Tomas, o Concilio de Trento definiu o sacra-
mento como a “forma visivel da graga invisivel dotada com o poder de santifi-
car”. O sinal (forma visivel) atualiza a graga de Deus (invisivel) pela Palavra.
O poder de santificar é a finalidade precipua de todo sacramento. Os sacra-
mentos surgem como sinais em momentos privilegiados de uma realidade
multiforme e permanente (DS 1639).

? Para o aprofundamento dos conceitos de Mystéﬁon € Sacramentum e sua conse-
qiiente evolugo histérico-teoldgica, recomendo a leitura do artigo: SCHULTE, Raphael.
Os sacramentos individuais. In: Mysterium Salutis, n. 4 (1977) p. 53-72.
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Atras dessas formas incisivas se esconde toda uma estrutura de pensar,
um modo especifico de ver a realidade. E um pensar em sinais, simbolos ¢
sacramentos, portanto, ¢ um pensar sacramental.

A Teologia do Sacramento entre nds

Um bom esquema para a tratativa dos sacramentos é aquele fornecido
pelos n°s 920 a 923 do Documento de Puebla. Puebla parte da constataciio
de que o homem ¢ um ser sacramental pois se expressa por sinais € simbolos,
Esses sinais ¢ esses simbolos sdo usados tanto por Deus como pelo homem,
Eles estabelecem uma mediagdo: a comunicagdo entre o divino e o humano,
que se faz através e por meio dos sinais sacramentais. Nessa sacramentali-
dade criacional, toda a criagfo se torna sacramento de Deus, porque mediagio
entre Criador e criatura (Cf. Rm 1,19) [DEUS> <SINAIS> HOMEM]

Jesus Cristo € considerado o Sacramento Primordial, enquanto “imagem
visivel do Deus invisivel” (Cl 1,15; Jo 14,9). Cristo ocupa, por isso mesmo, o
lugar do sinal-simbolo. Ele ¢, doravante, o grande sinal que realiza plenamente
aquilo que significa ¢ de que é portador: a salvago universal para os homens
[PAl> <CRISTO> HOMEM]. “O encontro do homem com Deus invisivel
opera-se sob as espécies do sacramento primordial que ¢ Cristo, presenca
salvifica de Deus entre os homens e pela mediagio dos sacramentos que sfo
os proJongamentos terrestres do Cristo glorificado™,

Para Puebla, enfim, a Igreja € o sacramento de Cristo (Cf. LG 1)
porque é seu corpo e sua presenca entre os homens. Os sete sacramentos sio
gestos de Cristo na lgreja, e através da Igreja para toda a humanidade [CRIS-
TO> <IGREJA> HUMANIDADE].

Dos gestos atualizados na ¢ pela Igreja, segundo Puebla, tem proeminéncia
a Eucaristia, a qual € o centro da sacramentalidade da greja (Cf. SC 10).

? LATOURELLE, R. Teologia, Ciéncia da Salvagdo. Sdo Paulo, 1971. p. 294,
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A CRIACAO DE DEUS, UM SO SACRAMENTO

A criagdio ndo é um caos, desorganizado ¢ sem sentido. As coisas do
mundo constituem um sistema de signos que transmitem mensagens. O sentido
das realidades terrestres e de todo o universo criado pode ser apreendido pelo
homem, ele préprio um ser da criagdo. “O homem € o {inico ser capaz de ler
e decifrar a mensagem do mundo: no efémere pode ler o permanente; no
temporal o eterno; no mundo, Deus™,

De fato, todo o real, palpavel, visivel, se torna sinal de uma ouira
realidade misteriosa que ¢ revelada e que funda todas as coisas, isto &, a
criaglio se torna sinal do Criador. Teilhard de Chardin dizia, a esse respeito,
que “tudo ¢ sagrado” (In: A Missa sobre o mundo).

Uma visgo sacramental da criacdo se encontia ja no Antigo Testamen-
to. Os salmos, por exemplo, falam do céu, do firmamento e de todas as coisas
que cantam a gléria de Deus. A analise do Salmo 104 (Poema da Criagdo),
por exemplo, revela a automanifestagéio de Deus na criagfio e na historia. O
salmista usa uma linguagem simbélico-sacramental para falar dos atributos de
Deus: “vestido”de esplendor, envolto em luz “como num manto”, estendendo
0s céus “como tendas” .. .tomando as nuvens como “carro”, caminhando sobre
as “asas do vento”, ete.

Para o Novo Testamento, o universo criado transcende a mera catego-
ria de causalidade e utilidade. O crente vé a criacfo e a histéria na perspectiva
da manifestacio continua do designio amoroso de Deus para com o homem.
N#o é o homem que estabelece a existéncia de Deus. A iniciativa de revelar-
se é de Deus mesmo. Ele fala através de cada obra sua e d4 ao homem o
discernimento necessario para que o conhega através dessas mesmas obras,
como afirma Paulo: “O que de Deus se pode conhecer é para eles (os
pagdos) manifestado, tendo-lho Deus manifestado. Desde a criagcdo do
mundo, com efeito, os atributos invisiveis de Deus, famto seu poder eler-
no como a sua divindade, tornam-se reconheciveis com a consideragdo
da mente humana acerca das coisas criadas” (Rm 1,19-29),

* BOFF, Leonardo. O Sacramento da Vida e a vida dos Sacramentos. Sio Paulo, 1979. p. 9.
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No mesmo sentido o Pe. Bernard Hiring comentava: “Toda a criagiio
¢ uma palavra visibilizada, uma revelagfio dindmica, uma mensagem, um dom
e um apelo dirigido ao homem. O homem pode captar, sentir ¢ viver. No
centro de tudo estd a presenca daquele que fala, que doa e conserva in fieri
{numa criagfio continua) todas as coisas. Quando, na verdade, o homem capta

o sentido mais profundo, se estabelece entdo a comunicagio ¢ a intelecgio da’

grandiosidade de Deus™.

A luz da Palavra do Pai, pois, a criagio, mediante essa Palavra, se torna
uma grande realidade sacramental. As primeiras paginas da Biblia atestam
que Deus fala e tudo ¢ criado. O prélogo do Evangelho de Jofio também
testemunha que Deus fala ¢ seu Verbo Eterno se torna homem (Jo 1,1-4).

Assim, pode-se concluir que a criagio ¢ sacramento de Deus porque
manifesta o proprio Deus. E sacramento porque foi insuflada pelo seu Espirito
e santificada pela sua Palavra. Se a criatura (homem) esquece seu criador
(Deus) cai na alienagdo. Toda alienagdo, frustragdo, exploracdo, futilidade ¢
perversio deriva do fato de que o homem nfio adora e ndo compreende que
Deus esta presente em toda a criagfio, ¢ cada coisa e acontecimento sdo
mensagens que convidam o homem a escutar e responder ao Criador. O
homem moderno, por causa de uma estrutura de falsos simbolos e antivalores,
tem dificuldade em ver e reconhecer na Cria¢do o Criador.

No centro da criagdo, o homem é um ser sacramental

L. Boff, em suva Minima Sacramentaria, reeditada recentemente, nos
fornece um esquema pritico para entendermos os diversos graus de relacio-
namento do homem com o mundo criado, num processo progressivo do mitico
ao mistico, isto &, do simbolico ao sacramental®: a) diante do mundo, ao

contemplar a natureza e as coisas que o cercam, sente estranheza e temor. -

E a fase mitica. Aos poucos — com o evoluir da compreensdo dos fendmenos
— substitui a surpresa pela certeza. b) chega, depois, 4 domesticagiio onde
consegue dominar as coisas, captando-lhes o sentido e utilidade. E o nivel da

* Morale e sacramenti. Roma, 1976. p 31.
®Cf. L. BOFF, o. ¢., p. 10-11.
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ciéncia que enquadra os fendmenos dentro de um sistema coerente. E a fase
do crescimento, portanto, cientifico-pratica. ¢) por fim, cle se habitua. As
coisas passam a fazer parte da paisagem humana adquirindo significado novo.
Tornam-se sinais ¢ simbolos do encontro, do esforgo, da conquista ¢ da
interioridade humana. Os objetos transfiguram-se em sacramentos. E a fase
wistica da maturidade. A partir dessa fase, o homem pode fazer de um objeto
um simbolo e de uma agfio um rito. E na maturidade (fase mistica) que o
objeto se transfigura ¢m sacramento. O homem, capacitado por critérios de
compreensio e maturidade, pode apreender na Adgua batismal a vida nova de

Cristo; no pdo consagrado, o préprio Cotpo do Senhor.

Na pastoral, muitas vezes, se pretende que o fiel compreenda e aceite
verdades expostas no nivel trés, quando ele esta ainda no um ou no dois. Bis
uma tarefa para a pastoral sacramentaria: levar o fiel, na vivéncia comunitaria
do Evangelho, a perceber o que é verdadeiramente um sacramento e para que

serve.

A verdade do sacramento é ulterior & compreenséo do simbolo

As coisas ndo tém o mesmo sentido para todas as pessoas. O Apostolo
Paulo ja percebia isso, notando que alguns vinham a Ceia Eucaristica pard
matar a fome e saciar a sede (ICor 11,20-22). E nisso Paulo ndo podia louvar
0s corintios, pois estavam eqiiidistantes do verdadeiro sentido do sacramento.
De fato, se celebra ndo para matar a fome fisica, mas para presencializar a
Ceia do Senhor. A agfio de comer para matar a fome e a de celebrar a Ceia
¢ a mesma, mas o sentido ¢ diferente. A agdo de participar da Ceia ¢
portadora de uma significa¢fio simbélica. Essa acio é constitutiva do sacra-
mento. “Sacramento significa essa realidade do mundo humano das vivéncias
profundas, dos valores e do sentido plenificador da vida™”.

" Cf. L. BOFF, o. c., p. 20.
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A transparéncia do sacramento enire a lranscendéncia do
Criador e a imanéncia da criacdo

L. Boff, na obra j4 citada, servindo-se do contributo da filosofia, torna
didatica a compreensZo que ja possuiamos da S. Escritura (Ef 4,6) quanto 3
onipresenga de Deus em tudo (também no sacramento). O autor ressalta as
categorias Ontica (imanéncia), ontologica (transcendéncia) e o sacramento
como ¢lemento mediador, unificador e possibilitador do encontro Deus-Ho-
mem, chamando-o de fransparéncia. De fato, a relagiio das coisas criadas,
visiveis, imanentes, com o Criador, Deus, transcendéncia infinita, se descobre
numa terceira categoria intermédia; a tfransparéncia. Pode-se tomar o pio:
tem peso, opacidade, consisténcia. E uma realidade imanente. Na celebragio,
porém, torna-se o Corpo do Senhor, que ¢ uma realidade transcendente. O
pao eucaristico recorda e presentifica por si (imanéncia), atravds de si (trans-
paréncia), algo que estd além de si mesmo (transcendéncia). O pho sacra-
mental é agora didfano para a realidade do alimento, da fome, do esforgo, do
suor e da alegria de repartir o péo. Por isso, o sacramento insere deniro de
si uma experiéncia total e plena. O mundo néo ¢ dividido s6 em imanéncia e
transcendéncia (céu e terra), existe uma categoria que acolthe dentro de si a
imanéncia e a transcendéncia, que € a transparéncia.

A transparéncia quer dizer, portanto, que o transcendente (Deus) se
torna presente no imanente (criagfio), fazendo com que este se torne presenie
para a realidade daquele. O sacramento €, pois, essa fransparéncia. Participa
da realidade de Deus e dos homens. Se o sacramento for tratado apenas como
imanéncia, ele nfio serd um verdadeiro sacramento; da mesma forma, se for
tratado apenas como transcendéncia. Imanéncia e transcendéncia nfo se
excluem, mas se tornam uma Unica € mesma realidade na transparéncia.

Ados “olhos de Deus”, tudo é sacramento

Para quem possui uma profunda experiéncia de Deus, Deus fhe parece
como mistério absoluto e radical. Se anuncia em tudo e tudo penetra. Tudo que
existe € revelagio dele. Para quem vive Deus dessa maneira, o mundo imanente
se torna transparente para a realidade divina. Exemplo disso sfio os misticos.
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Um Francisco de Assis pode chamar a natureza de irmé, filha do mesmo Pail
A esse respeito dizia Santo Irinen: “Diante de Deus nada & vazio, tudo é dele
um sinal” (ddversus Haer. 4,21). Tudo fala de Deus, de sua bondade, de seu
mistério. A montanha nfio é s6 montanha, estd a servigo da grandeza que ela
encarna ¢ evoca. O sol € mais do que o sol, ele é sacramento da luz divina
que ilumina e aquece a todos (justos e pecadores). O homem nZo é apenas
a mais inteligente das criaturas, mas é o maior sacramento de Deus, de sua
sabedoria, de seu amor e de seu mistério. Jesus de Nazaré é mais do que o
bomem da Galiléia; é o Cristo, sacramento do Pai para todos os homens. A
[greja é mais do que a sociedade dos batizados, pois é o sacramento do Cristo
ressuscitado presente na histdria.

Para quem tudo v& a partir de Deus, o mundo todo é um grande
sacramento. Cada coisa, cada evento histérico surgem como sacramentos de
Deus ¢ de sua divina vontade. Na medida em que o homem se deixa amar
por Deus, na mesma medida é premiado com a transcendéncia divina de todas
as coisas. Assim dizia Paulo: “s6 ha um Deus ¢ Pai de tudo, que estd acima

de tudo (franscendéncia), por tudo (transparéncia) e em tudo (franscen-
déncia)” (Ef 4,6).

Na ordem criacional, portanto, sacramento é tudo quanto visto a partir
e 4 luz de Deus: o mundo, 0 homem, cada coisa, sinal, simbolo ou transparén-
cia do transcendente absoluto: Deus.

JESUS, VERDADEIRO SACRAMENTO DO PAl

Jesus € o sacramento universal da salvagdo. E, enquanto tal, ele esta
vivo e presente na histdria dos homens. Essa histéria produz sacramentos e
anti-sacramentos. Na histéria recente da humanidade, um Hitler, ¢ um anti-
sinal ou um sinal de morte. No entanto, nessa mesma histéria, muitas vezes,
o sentido dos fatos sinalizam a presenga daquele que salva. Da mesma forma,
muitos s3o os personagens que encarnam o sentido histérico da libertagdo, da
graca, da bondade, ou da justica. Os Padres chamavam essas figuras histo-
ricas de sacramentos. Por exemplo: Abrado (a fé), Davi (promessas
messidnicas), Maria (realizagio das promessas). Hoje, pode-se incluir, a partir
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do contexto latino-americano: Oscar Romero, Santo Dias, Jodo Bosco Burnier,

Josimo e tantos outros. O martiroldgio latino-americano ¢ uma realidade®.

Jesus de Nazaré, Deus e Homem perfeito

Em Jesus, a historia da salvagfio encontrou sua culminéncia. Por isso,
ele ¢ o sacramento por exceléncia. Nao s6 sinaliza uma dimensdo da salvacio
na histdria, mas capitaliza em si mesmo toda a historia e realiza a salvagio
para todos os homens. Ele é o Senhor da Histéria 0 KUplog. Ele chegou por
primeiro ao processo de hominizag¢do, como diria Teilhard, venceu a morte ¢
irrompeu para dentro do mistério de Deus. Jesus, Deus-Filho, € sacramento
porque tornou-se homem, sinal visivel ¢ concreto do Pai.

Jesus, sacramento fontal

Jesus é a fonte de todos os sacramentos. Suas palavras, gestos ¢ acdes
siio sacramentos concretizadores do mistério de Deus. Cristo € a origem de
todos os sacramentos. E o proto-sacramento, o exegésato, a exegese do Pai,
o que explica ¢ d4 a conhecer o Pai’.

Os Padres falavam de mysteria et sacramenta carnis Christi. De fato,
“é dele que nos vem graca sobre graca” (Jo 1,16), “nele estava a vida”
(Jo L4), “era a propria vida” (Jo 11,25). “Com Jesus de Nazaré apareceu
a benignidade e o amor humanitario de Deus nosso Salvador” (Cf. 1Tim
3,2; 2Tim 1,10), ele & “a irrupcdo epifdnica da divindade na diafania da
carne visivel, palpdavel” (Cf. C12,9; 1Jo 1,2). [ certo que Deus falou através
dos sinais visiveis da criagio e da histéria. Em Cristo, Palavra encarnada, ele
disse sua palavra definitiva a todos os homens. Cristo &, pois, a transparéncia
mediadora da visibilidade de Deus. “Ele é a imagem visivel do Deus invi-
sivel; é o primogénito de toda criatura, nele fudo foi criado nos céus e

® Vide o meu trabalho: Testemunho e Martirio na Igreja do Brasil, dimensfio teolo-
gico-moral. Roma: Universidade Lateranense, Accademia Alfonsiana, 1990
* TABORDA, F. Sacramentos, prdxis e festa. Petropolis: Vozes, 1987, p, 122.
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sobre a terra, o visivel e o invisivel, tudo foi criado nele e em vista dele”
(C11,15-17).

Pe. Hiaring dizia, com muita propriedade, que “s6 podemos colher a

- finalidade e a mensagem do mundo visivel pela Palavra vinda na carne”.

Uma tal visibilidade encontra maior énfase na teologia de Jodo: “quem é com
o Pai nos é manifesto” (1,2). Cristo mesmo descreve o cariter de sua vinda
na carne: “quem me vé, vé o Pai.. ndo crés que eu estou no Pai ¢ o Pai
esta em mim? As palavras que eu vos digo, ndo as digo de mim mesmo,
mas o Pai que esid em mim, é ele quem faz as obras” (14,9-10).

Assim, o homem e seu mundo circunstante néio é realidade sem sentido,
mas uma mensagem que testemunha a presenga criativa de Deus. Tudo tem
o seu siiz in leben, o scu modo de ser, no contexto da histéria da salvacfio -
gue, por sua vez, culmina na encarnagiio, morte e ressurreigio de Cristo. Ele
¢ a alianca visivel na wmidio hipostdtica de divindade e de humanidade e na
solidariedade com todo o género humano. Graga de Deus presente e percebivel,
como diz S. Jodo (Cf. 1Jo 1,13): '

Jesus, o Aéyoc de Deus, é a Palavra Encarnada

Para compreender o sentido pleno religioso da criagfo e da histéria,
deve-se partir do Cristo, Palavra encarnada. A luz do Cristo-sacramento & que
se pode entender o que significa a historia, a pessoa humana e a comunidade
de pessoas, e a inteira criagdo. Por outro lado, ndo se pode chegar ao co-
nhecimento pleno e vital de Cristo se néo se vé, em toda parte, a manifestagio
da presenca amorosa de Deus.

A chave da visao sacramental da vida é Cristo encarnado, na sua plena
humanidade, como afirma S. Jodo: “Aguele gue era desde o principio,
aquele que temos escutado, aquele que temos visto com os nossos olhos,
aquele que temos contemplado e as nossas mdos tém tocado, do Verbo da
vida - sim, a vida se manifestou e nds vimos e damos testemunho e

Yo c,p. 33
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anunciamos a vos a vida eterna, aquela que estava junto do Pai e noy =

foi manifestada - aquele que temos visto e ouvido, o anunciamos tambén
a vos, a fim de que vos entreis em comunhdo conosco. E a nossa comy.
nhio é com o Pai e com o Filho, Jesus Cristo” (Jo 1,1-3).

No conjunto dos sinais do amor de Cristo incluem-se os sete sacramen-
tos da Igreja. Sdo momentos privilegiados, ndo exclusivos, de sua obra reden-
tora. Eles nos ajudam a ver Cristo na sua plena humildade ¢ na sua grandeza,
em cada manifestagio da sua vontade na nossa existéncia e na nossa ex-
periéneia vital. “Os sete sacramentos devem ser momentos privilegiados e
continuados da redencio e libertacio™'.

Jesus, sacramento do encontro

Deus marcou encontro com o homem em todas as coisas. Cristo € o
lugar do encontro por exceléncia. Nele, Deus estd de forma humana e o
homem de forma divina. Em Jesus de Nazaré, morto e ressuscitado, Deus ¢
0 homem se encontram na mais profunda intimidade. Pelo Homem-Jesus se
vai a Deus, pelo Deus-Jesus se chega ao homem. Ele é o caminho e termo
final do caminho. E o caminho para o Pai, e o Pai estd nele. Por isso mesmo,
de um lado Ele € a expressio palpavel do amor de Deus, por outro é a forma
definitiva do amor do homem, Cristo é o Emmanuel, o Deus conosco. E o
Deus que traz a mensagem salvifica; a0 mesmo tempo, Ele é o0 Homem que
responde ao Pai, abragandd o género humano inteiro!.

Cristo € o sacramento da aproximagfo de Deus a todos os homens.
Quando Iahweh falou sobre o monte Sinai, Moisés sentiu tanto a sua presenca
que ousou pedir: “Senhor, mostra-me fteu rosto” (Ex 33). Moisés fez uma
experiéncia tremenda da santidade (mysterium tremendum) e da graca de
Deus (mysterium fascinosum). Aos israelitas, porém, ndo era permitido apro-
ximar-se nem mesmo aos pés da montanha. Com Jesus ¢ diferente. Sobre o

" Subsidios para Puebla, n. 65
2 HARING, B. 0. ¢, p. 36.
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monte das bem-aventurangas, Jesus, vendo a multiddo, sentou-se e seus dis-
cipulos se aproximaram dele (Cf. Mt 5,1). “Depois, desceu com eles e parou
num lugar onde tinha muitos de seus discipulos e uma multiddo vinda de
toda a Judéia, de Jerusalém, de Tiro e de Sidon, para ouwvi-lo e para
serem curados de suas enfermidades... e toda gente procurava tocd-lo
porque dele saia uma forga que curava a todos” (Lc 6,17-19).

Jesus, sacramento da unidio do homem com Deus

Cristo une, indelevelmente, a criatura ao seu criador, o homem a Deus.
Conforme a Redemptoris Hominis n° 10, ele também “revela o homem ao
proprio homem”. Ele ¢ um com o Pai e com os homens. Cristo, que ressurge
da morte, é o sacramento da justiga salvifica, da esperanca e da misericordia
de Deus para conosco € nos impulsiona com seu amer para uma conversio
plena. Ele € a cabega de seu Corpo que ¢ a Igreja. E também o primogénito
dentre os mortos, a fim de que seja o primeiro em todas as coisas. “... Porgue
o Pai se compraz de fazer habitar nele a plenitude da sua divindade, por
meio dele estabeleceu a paz com o sangue na cruz, e quer reconciliar
consigo tudo o que existe sobre a terra e nos céus. E também vés, que
uma vez éreis parq ele estrangeiros e inimigos, por causa dos vossos
pensamentos e das vossas obras mds, vos tem agora reconciliado, com o
Corpo, na propria carne, com. sua movte, para tornar-vos santos,
fmaculados e irrepreensiveis diante de si mesmo” (Cl 1,18-22).

O Apéstolo Paulo incentra a sacramentalidade de Cristo na sua morte
e ressurreigfio, isto ¢, no mistério pascal. Para todos os homens e para cada
¢época, ele € o sinal visivel da paz e da reconciliagdo: “O Pai nos reconciliou
consigo mesmo por meio de Cristo e confirmou a nds o ministério da
reconciliacdo” (2Cor 5,18). Cristo é, portanto, o “sinal eficaz e visivel da
reconciliagio com Deus ¢ da reunificagiio fraterna num tnico corpo”™. Ele
¢ também, e acima de tudo, o sacramento da esperanga para os pobres e

2

doentes; ¢ o sacramento da justica para os oprimidos; é o sacramento da

® SCHILLEBEECKZX, E. Cristo, Sacramento dell ‘incontro com Dio, Roma, 1970.
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misericérdia de Deus para todos os homens. De fato, veio evangelizar os
pobres, libertar os cativos, dar vista aos cegos, anunciar o ano da graca do
Senhor (Cf. Lc 4,13-10).

Jesus, sacramento da Nova Lei e da Nova Alianga

- Cristo, o sacerdote-profeta da cumprimento & antiga Lei, também sinal
privilegiado da presenga salvifica de Deus. Ele nos faz descobrir o valor das

virtudes, dos dons ¢ dos carismas encarnados na estrutura da vida humana.

Fle veio para tornar plenamente visivel e experimentével a cada homem a vida
de Deus, e para convidar todos os homens a serem nele luz do mundo, isto
¢, sacramento de Deus para a sociedade e para o mundo. Assim, a partici-
pagdo po amor € na Lei de Cristo é, essencialmente, sacramental.

Na sua completa unifio com o Pai e na sua perfeita solidariedade com
a humanidade, Cristo é a Alianga final e decisiva. Os Padres da Igreja, fiéis
a Escritura, mostram o quanto ¢ cristocéntrica a mensagem da Nova Alianca,
como por exemplo: “Nés ndo colocamos nossa esperanga nem em Moisés
nem na Lei. As coisas agora sdo diferentes; temos uma Alianca e uma Lei
definitivas, uma Lei mais estavel que qualquer outra, ¢ que Deus manda que
seja observada por todos aqueles que querem tomar parte na sua heranca.
Cristo nos foi dado Cristo como Lei eterna e definitiva, e como guia fiel. Fora
dele n3o ha lei, nem preceito, nem mandamento valido. Pelas suas obras ¢
pelos seus milagres que as acompanham, cada um pode reconhecer que ele
¢ a Nova Lei ¢ a Nova Alianga™*.

1 JUSTINO, Didlogo com Trifon, 11 PG 6,497/99. Vide também: IRINEU, Adv. Haereses
I, c. 16,3 PG 7, 923: “Ele estabeleceu um pacto em Jaco, pds uma Lei em Israel,
ordenando aos nossos pais de torna-la conhecida aos seus filhos”; CLEMENTE DE
ALEXANDRIA, Stromata, 1,7 ¢.3, PG 9, 421: “Cristo é verdadeiramente a Lei, 0
mandamento e a Palavra Eterna”; PASTOR DE HERMAS, Similitudines, 83,2: “A
grande arvore que cobre a montanha e o vale e toda a terra ¢ a Lei de Deus que

foi dada ao mundo inteiro. Essa Lei, porém, ¢ o Filho de Deus, que ¢ pregado até -

o confim do mundo™.
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Dessa maneira, ninguém mais vive sob a lei, mas estd sempre na Lei
que € Cristo Evopoc Kpuotob. Como a lei veterotestamentéria foi procla-
mada Lei da Alianga, assim a Lei do Novo Testamento recebe significado e
valor da Nova Alianga. De modo especial, Cristo mesmo ¢ a Nova Alianga.
“Essa alianga € a sintese absoluta ¢ perfeita do vertical ¢ do horizontal. Quem
estd unido a Cristo e vive nele transcende toda forma de alienacio e encontra
a sintese perfeita entre & e vida™'’,

Jesus é a Palavra e a Resposta

Os sacramentos da fé exprimem a nossa alegre, humilde e grata aco-
lhida da Palavra de Deus e, a0 mesmo tempo, traduzem a resposta dindmica
de uma vida inteira. Cristo, o grande sacramento, como afirma L. Boff, é a
sintese divino-humana da Palavra-mensagem e da vida-resposta.

Ele ¢ a alianga definitiva e perfeita, pois é a Palavra na qual o Pai se -

expressa plenamente da eternidade e na qual, na revelagio final, manifesta o
seu amor ¢ o seu plano de salvagdio. No mistério da encarnaciio, morte e
ressurreigdo, foi dita a palavra definitiva de Deus para os homens. Cristo &,
portanto, essa palavra viva ¢ atuante, plenamente visivel e compreensivel para
os pequenos e humildes, uma palavra que convida a uma resposta ativa. Na
unifo sacramental com e¢le, é que o homem responde ao Pai, O homem
responde pela historia que constrdi, pela vida em Igreja, em cada sacramento.
Cristo mesmo ¢ a resposta dada em nome da humanidade redimida, portanto,
ele é palavra mas também ¢é resposta. '

Somente Cristo, Palavra do Pai, da & criago o significado de palavra
e de apelo e, a0 homem, a capacidade de compreender o designio de Deus
na histéria humana. “Tudo ¢ reassumido nele para a resposta definitiva do

-amor adorante ¢ do amor fraterno” (GS 22). Cristo responde desde o seu

primeiro ato consciente até a efusdo de seu sangue na cruz: “entfio eu digo:
eis-me ey venho, para fazer, ¢ Deus, a tua vontade” (Hb 10,7). Ele nio

'S HARING, B. Preghiera, integrazione tra fede e vita. Roma, 1974
5
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responde com um sacrificio ritual, mas faz de si mesmo a resposta perfeita
oferecendo a prépria vida para os irmios: “Pai, nas tuas mdos entrego ¢
meu espirito” (Lc 23,46). Tudo isso tem um cardter sacramental, pois ¢
acolhida e resposta em nome da humanidade, para salvar a todos. Cristo d3
uma resposta vicaria, responde por ele e por todos os homens. A resposta do
homem ao Pai, ¢ dada em unifio ao Cristo e por Cristo: “permanecei em mim
e eu em Vos. Como o ramo por si mesmo ndo pode produziv fruto se nio
estiver unido & videira, assim nem mesmo vés, se nio permanecerdes em
mim” (Jo 15,4).

A resposta do homem a essa palavra vinda na carne ¢ dada em Igreja.
A lgreja ¢ a resposta do amor unificado em Cristo.

IGREJA, CORPO SACRAMENTAL DE CRISTO "

A lgreja como sacramento ¢ a noclo chave do Concilio Ecuménico
Vaticano II. Ela é o Sacramento Universal de Salvacfo. “O Cristo constituiu
seu Corpo que € a Igreja como um sacramento universal de salvagdo ..o
Senhor que havia recebido todo o peder no céu e na terra, fundou sua Igreja
como Sacramento de Salvagio” (AG 5), “Por meio da unifio com Cristo, a
Igreja é como um sacramento ou sinal da intima uniio com Deus e da unidade
de todo o género humano” (LG 1).

Esse conceito de Igreja-sacramento renova a propria imagem da Igreja.
Contrapde-se, de fato, a uma mentalidade que considerava a Igreja ensimes-
mada, fora da qual ndo havia salvacdo, tratada negativamente como
sacramentalista. '

O Concilio desvelou sua verdadeira face. E uma lgreja que estd no
mundo como fermento na massa, “néio interessada em aumentar seu poder,
mas em preparar seus filhos para o Reino™®. Uma Igreja que ndo ¢ tudo mas
existe para o bem de todos. Uma Igreja, enfim, de comunhdo e participacio’.

16 SEGijNDO, Juan Luis. Massas e minorias, p. 48.
7 Cf. Puebla
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A Igreja é, portanto, sinal-sacramento da unido de Deus com a huma-
nidade e da humanidade consigo mesma. E sinal ¢ instrumento de salvagdio,
Ela é o Sacramento de Cristo porque contém e manifesta Jesus Cristo, do qual
¢ o proprio corpo WAEPOUOL Participa e atualiza a presenca sacramental de
Cristo. Cristo coatinua nela e através dela a manifestar sua presenga no
mundo. A Igreja, nesse sentido, é o prolongamento de Cristo e sua face
visivel. “A Igreja-sacramento se define em relagio ao designio salvador cujo

cumprimento na histdria ela revela e significa aos homeng™'®.

Somente 4 luz de Cristo ¢ através dele a Igreja pode ser sinal eficaz de
salvagio. Nio se pode entender a Igreja sem Cristo. E Cristo quem participa
sua sacramentalidade & Igreja. Através da ag8o da Igreja € Cristo mesmo que
vai ao encontro do pobre, do doente, daquele que sofre. E por causa de Cristo
que a Igreja condivide com o povo sua mensagem, vivendo plenamente a vida
do povo na alegria e na dor. Sua acfio libertadora emana do Cristo e ¢
motivada pela fé. E a fé que faz descobrir a presenca do Cristo Ressuscitado.
Por isso, a Igreja foi chamada pelos Santes Padres de Mirabile et ineffabile

sacramentum,

Assim, vista sob o prisma sacramental, a Igreja — mais do que uma
organizagfio social — é um organismo vivo; mais do que institui¢o, ¢ comu-
nidade de salvac@o. Se auto define como o Corpo de Cristo (Cf. CI 1,24).
A Tgreja se autocompreende como sacramento de salvacfio quando tudo nela
esta ordenado a tornar visivel Jesus Cristo, que € o Sacramento Primordial (a
limrgia com seus ritos, os elementos materiais, as pessoas, o ministério pas-
toral, a legislagfio candnica, a legisla¢do financeira, etc.). Fla tem a obrigacio
de deixar transparecer em suas estruturas visiveis a mensagem de que é
portadora. “Deve ser, em outras palavras, tanto o sinal como o Tugar de
libertagdo do homem ¢ da histéria™!®.

¥ GUTIERREZ, Gustavo. Teclogia da Libertagdo. Petrépolis, 1975, p. 260.
¥ OLIVEIRA, Modesto de. Teologia da Ideologia. 1980. p. 3. Tese {Doutorado em
Teologia) - Pontificia Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assungfio, Sdo Paulo.
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Igreja, sacramento originante

A realidade histérica ¢ visivel da Igreja na sua totalidade & sinal e
instrumento de salvagio para o mundo. Cristo e, partindo dele, a Igreja recebe :
o nome de sacramento originario. Ela ¢ o lugar primordial da graca que o

Espirito comunica em cada sacramento. Os sete sacramentos, nesse sentido,'
chegam até o homem por intermédio da Igreja, o grande sacramento. Siq
gestos de Cristo na Igreja e sfo recebidos em comunhio com ¢la. Os sacra-
mentos todos vém de Jesus Cristo quanto & sua esséneia e o seu significad
mais profundo. A Igreja, porém, tem a liberdade e a autoridade para celebray
e ministrar os sacramentos. “Ela ¢, assim, a matriz e a guardii desse tesourp
que o divino Mestre lhe confiou para o bem dos homens™®. Por isso, para
celebrar os sacramentos, é indispensavel a unifio com ela. A Igreja ¢, pois,
essa fonte sacramental da qual seu Mestre e Senhor faz brotar os seus gestos
salvificos.

Igreja, sacramento promotor da unidade no Espirito

A missdo de Cristo ¢ chamar todos 4 unidade, & gléria do Unico Deus,
criador e Pai, no Espirito Santo. Cristo Pastor é o que convoca e serve.
Assimilada ¢ configurada a Cristo, a Igreja € nele também sacramento da
unidade. “Ela ¢ eleita entre o nfio-povo para se tornar povo-eleito™',

Cristo € o sacramento perfeito. Todos os outros sinais sdo validos nele
e em vista dele. Ele ¢ a sintese perfeita entre o amor de Deus € o amor do
proximo. O amor de Deus e do proximo ¢ o cumprimento da Lei (Cf. Rm
13,10). Ele ¢ a sintese entre o amor do Pai ¢ 0 amor redentor da humanidade,
entre justica ¢ atengfio para com todos os homens. De modo andlogo, o
mesmo vale para a Igreja. Ela se manifesta autenticamente cristd enquanto,
na vida e na estrutura, se torna um sinal visivel e atragnte do amor, Ela deve
ser um sacramento que indica o mistério do amor, porque o amor possui o
primado. E a forca que plasma e vivifica toda a vida crista.

* CNBB. Diretério dos Sacramentos. p. 29. Sio Paulo, 1982.
» HARING, B. 0. c., p. 55
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E o Espirito quem d4 unidade & Igreja. Cristo infunde sobre sua Igreja
o Espirito Santo como sinal e penhor do seu infinito amor. B pelo Espirito que
a Igreja participa, com cada um de seus membros, da resposta vital que Cristo

oferece ao Pai como sacrificio por todos os homens. Cristo ¢, pois, o grande
sacramento da presenga do Espirito. E o Espirito quem cria a koinonia. E a
graca do Espirito que retine o povo de Deus na unidade (Ef 2,19-22). Pio XII
dizia que “se Cristo é a cabega da Igreja, o Espirito Santo é a alma”®?. Ele
ndo somente habita, mas ¢ o seu sopro vital. Nesse sentido, tudo o que tem
valor na Igreja — ministérios, carismas, fungdes — 6 pode ser obra do Espirito
Santo. *...na variedade todos déo testenminho da admiravel unidade do Corpo

_ de Cristo, pois a mesma diversidade de ministérios e de obras, reconhecem em
- um s6 corpo os filhos de Deus, dado que, todas essas coisas sdo obra de um

. Onico e mesmo Espirito™2, “O Espirito cria a unidade na multiplicidade, por
 isso, deve-se reconhecer e aceitar a diversidade como proveniente do mesmo

e inico Espirito. A Kowvovia exige de nds, portanto, respeito pelos dons tanto

. dentro como fora da Igreja™, Desta forma, a Igreja pode ser assim definida:

comunidade reunida no Espirito que contém e testemunha Cristo a0 mundo.

Igreja peregrina, sacramento da histéria

A Igreja estd em marcha, em construcdo. Atenta aos sinais dos tem-

- pos, ela propria ¢ sinal sacramental para os homens desse nosso tempo. Cristo

se inseriu no peregrinar da humanidade fazendo da histéria dos homens uma

- hist6ria de salvagio. A lIgreja o faz presente em cada evento.

A lgreja do Verbo Encarnado é uma Igreja peregrina. Ja prefigurada

por Abrafio, pelas doze tribos vagantes no deserto e eleitas como Povo da
© Alianga. E uma Igreja sempre em viagem. Participa da caminhada dos ho-

mens respondendo aos reclamos do tempo presente.

* Bnciclica Mystici Corporis. AAS 1943, p. 220
< ™ Ibidem; Cf. também 1Cor 12,11
. HARING, B. 0. ¢., 70
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Ela esteve ¢ estd presente no mundo de vérias formas: nos primeiros
séculos ndo possuia grandes construgles ¢ instituigdes. Estava presente por
meio dos cristiios organizados em comunidades vitais. Eram fermento na masss
como atesta a Epistola a Diogneto: “aquilo que era a alma para o corpo, eram
os cristios para o mundo”. A histéria da Igreja tem acompanhado, par ¢
passo, a histéria do mundo. E a mesma historia.

Hoje, a Igreja do Concilio Vaticano II se define como o Povo de Deus
presente em toda a vida humana, como sal, fermento e luz. E uma Igreja
servidora. Em Puebla ela fez uma opgéo preferencial pelos pobres®, porque
“0 pobi‘e ¢ o sacramento de Deus”. A Igreja-sacramento estd no coragfo do
pobre, pois, “o Verbo Encarnado, que anulou a si mesmo tomando a forma de
escravo, apareceu em aspecto de homem e se¢ humilhou” (Fl 2,7-8).

A sacramentalidade da Igreja depende de cada um de seus membros
engajados no esforgo de reconciliagio, de paz, de liberdade, de nfo-violéncia,
de fraternidade e de progresso. A Lumem Gentium & clara a esse respeito:
“Cada leigo deve ser diante do mundo uma testemunha da ressurrei¢io ¢ da
vida do Senhor Jesus e um sinal do Deus vivo. Todos juntos, e cada um por
sua vez, deve alimentar o mundo com os frutos espirituais (Cf. Gl 5,22) e nele
difundir o Espirito, do qual, sdo animados aqueles pobres, humildes e pacificos,
que o Senhor no Evangetho proclamoun bem aventurados” (LG 38).

Igreja, sacramento escatolégico

Com a vinda de Cristo na nossa carne e na nossa histdria, comegou a
plenitude dos tempos. Em Mt 1,15, Cristo proclama no mistério pascal, que o
tempo favoravel ¢ chegado ¢ o Reino de Deus estd perto. A encarnagio,
morte e ressurreiciio inauguram o Koupdg, o tempo de salvagio, tempo da
Igreja, periodo intermédio entre a primeira e a segunda vinda de Cristo, enire
a sua encarnaciio e o seu retorno. O Konpdg é o tempo da alegre expec-
tativa, mas também tempo de empenho e martirio.

% Cf. Puebla
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Em tudo o que faz através da Igreja, Cristo continua a ser um sacra-
mento que faz a todos “esperar que se realize a bendita esperanca da mani-
festagdo gloriosa do grande Deus e salvador nosso, Jesus Cristo” (Tit 2,13).
“Nesse intervalo, a Igreja € o sacramento de Cristo enquanto celebra no
reconhecimento a esperanga maior de maneira experimentivel por todos os
homens” (LG 48). E sacramento enquanto usa bem o Koipbc, o momento
presente. Para que a Igreja, Jerusalém terrestre, possa preparar bem a vida
dos homens na Jerusalém celeste, ¢ preciso: desiigar-se das atitudes superfi-
cials, do pecado, de todo desejo de prestigio terreno, porque “os aparentes
bens deste mundo passam” (1Cor 7,31). A prépria vida cristd tem valor
sacramental enquanto testemunha a dimensfio escatolégica da Igreja e o mis-
tério de Cristo.

No tempo intermédio, cada um tira toda a energia da expectativa exis-
tente entre o jd dado e o ainda ndo realizado®™. Os sacramentos da Igreja ¢
a lgreja como sacramento devem ser um desafio a lutar constantemente
contra o egoismo ¢ a viver na lei do amor. Uma apresentagfio da Igreja como
sacramento coloca em relevo as virtudes escatoldgicas da esperanga, vigilan-
cia, gratiddo, pobreza e serenidade, e toda a vida dos fiéis ordenada aquele
momento em que “Cristo sera tudo em todos” (1Cor 15,28).

S SETE SACRAMENTOS FALAM DA VIDA DO HOMEM
E DA TOTALIDADE DA ACAO DE CRISTO

A definicdo do Concilio de Trento de que “Os sacramentos da Nova Lei
sdo sete, nem mais, nem menos, a saber: Batismo, Confirmagio, Eucaristia,
Peniténcia, Extrema Ungdo, Ordem e Matrimdnio” (Sessdo VII, ¢. 1), ja
comporta um significado que ultrapassa o mero valor quantitativo dos sacra-
mentos. O sete ¢ um nimero clausus. E o simbolo da totalidade de uma
pluralidade ordenada, cu “o simbolo qualitativo da perfeicio™. E a soma-de

* KUNG, H. 4 Igreja. Lisboa, 1969. p. 88.
T TABORDA, F, 0. ¢, p. 140

cuvrorareoroarca 107




4+ .3. Quatro € o simbolo do Cosmos: terra, agua, fogo, ar, que sdo realidadeg °

imanentes. Trés é o simbolo do Absoluto: Pai, Filho, Espirito, realidade trans.
cendente. A soma das realidades Jmanentes com a realidade {ranscendente
traz como resultado o sacramento, que é uma realidade transparente.

Com Santo Tomas de Aquino (Sum. Th. I Pars, Q. 66, a. 1) podemos,
também, comparar os sacramentos a momentos importantes da vida humang
que L. Boff chama de “eixos existenciais” e F. Taborda chama de “conpor”,
Sao momentos onde se manifesta mais a dependéncia e a relagio com ¢
Absoluto, ou onde essa relagio se torna mais intensa e mais consciente. Esgg
relagio analogica pode ser, assim, percebida em cada um dos sacramentos:

No nascimento, a crianga ¢ pura gratuidade e é um ser totalmente
dependente. No Batismo, que é o novo nascimento, recebe como dom gra-
tuito a vida nova de Cristo. A interdependéncia se estabelece entre o humang
¢ o divino,

No crescimento, a pessoa livre se decide e se insere na sociedade dos
adultos. Na Confirmagio, que € o sacramento da maturidade cristd, o jovem
cresce na fé e assume responsabilidades na comunidade crists, especialmente
a de ser apostolo e testemunha no mundo.

A vida nascida, crescida e maturada, necessita de alimente s6lido.
Alimentar-se ¢ depender e participar da vida de outras pessoas. Pela Euca-
ristia, alimenta-se da vida eterna. Comunga da vida de Deus ¢ da vida dos

homens.

O amor une vidas ¢ depende da liberdade consciente de dois “sim™, O
matriménio explicita a presenca de Deus no amor humano e o assume no

amor divino.

Na doenca, a vida é ameacada ¢ enfraquecida. Torna-se ainda mais
dependente. A Ung¢o dos enfermos expressa o poder salvifico de Deus e
estabelece a solidariedade da comunidade.

Na vida humana ocorre, muitas vezes, o pecado: ruptura ¢ divisio com
o proprio homem, com os outros e com a divindade. A Reconciliacio leva
a fazer a experiéncia do perddo e voltar ao seio da comunidade.

1 0 REVISTADE .
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O homem ¢ chamado a servir: construir a comunidade humana, tornar
a sociedade mais justa, descobrir o sentido da vida, reconciliar as pessoas
entre si e com a divindade. Pelo sacramento da Ordem, pessoas sfio ungidas
e consagradas ao servigo de Deus na construgiio do Reino.

Os sete sacramentos, portanto, ndo sdc momentos estanques, mas se
entrelagcam. Com o nimero sete se expressa que a plenitude da salvagio se
comunica a totalidade da vida humana e se manifesta de forma significativa-
mente palpavel nos eixos fontais da existéncia.

Alguns sacramentos séo caracterizantes

Os sacramentos irrepetiveis, Batismo, Confirmagéo e Ordem, imprimem

 caréter. Desde Agostinho, a Igteja ensina que o cardter ¢ uma marca indelével

que assinala a existéneia cristd como exigéneia de pertenca a Cristo®. Para
a Escoldstica, o carater é um sinal impresso na alma. O Concilio de Trento
descreve o cardter como um “sinal espiritual e indelével” (DS 1609). E uma
interpretagfo teoldgico-substancialista®.

Na verdade, existem acontecimentos que marcam a pessoa, ndo- de

. maneira visivel, mas no mais profundo de si mesmo. Os fatos decisivos sio
- também marcantes para o ser humano. Assim, os sacramentos dio & pessoa

uma posi¢do determinada na constituicio da Igreja € a marcam para uma

. fungio na comunidade. Essa marca ¢ invisivel, porque se da em nivel existen-
. cial e intersubjetivo. “Uma realidade existencial e relacional € tdo real como

a agdo de Deus, a memoria do sujeito e a meméria da comunidade™. O fato

- historico, visivel, social de receber os sacramentos caracterizantes €, enquanto

fato histdrico, irreversivel. Mesmo que a pessoa se arrependa, pode voltar
atrds, apostatar, mas ser sempre a pessoa que recebell o,sacramento em
questdo; foi marcada, e essa marca ¢ irremovivel, porque é um sinal espiritual,

* 8. Agostinho recorre a metafora do cardter, marca a ferro e fogo feita nos soldados
do Imperador, e a aplica na causa do ndo rebatismo dos hereges. E, portanto, um
teologtimenon, para explicar os sacramentos irepetiveis |

¥ TABORDA, F. 0. c,, p. 157.

¥ Ibidem, p. 159.
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Os sacramentos caracterizantes sdo constitutivos da Igreja. O carater
sacramental exige, pois, um compromisso pessoal de seguimento a Cristo e um
relacionamento visivel ¢ permanente com a Igreja, vale dizer, “o cardter sa-
cramental é essencialmente salvifico, diz respeito a salvagfio ou perdigiio da
pessoa na comunidade. O carater sacramental exige que se viva o aconteci-

mento que nos marcou™',

Nio obstante, nfio se pode ver o carater como uma marca fatal oy
fatalista da qual a pessoa ndo pode se livrar. Esse sinal espiritual, ou essa
marca na alma, ¢ o selo e a garantia da aceitagfio na fé para o proprio homem.
Acolher os sacramentos na f¢, ¢ aceitar a alianga com o Deus da vida que
sela sua amizade com esse sinal indelével chamado carater, Os sacramentos
irrepetiveis caracterizam a pessoa como filhos de Deus e membros da Igreja.

Jesus é o autor de todos os sacramentos

Se formos procurar no sentido sintatico (nfio seméntico) a autoria de
Cristo com respeito aos sacramentos, apenas encontraremos a instituicio de
trés sacramentos: Batismo (Mt 28,19); Eucaristia (Mt 26,26); Peniténcia (Mt
16,18-19). Para esses sacramentos, Cristo estabelecen uma referéncia espe-
cifica e explicita a si mesmo. Eles estdo na raiz da prépria vida. O Batismo
corporifica o nascer novo em Jesus Cristo; a Eucaristia, a alimentacfo da vida
nova em Jesus Cristo, a Peniténeia, o renascimento da vida ameacada, Nesse
ponto situa-se, também, a problematica ecuménica a respeito dos sacramentos,
pois, segundo os reformadores, “¢ sacramento somente aquela agdo eclesids-
tica portadora da graga de Cristo que, comprovadamente, foi instituida por
Jesus Cristo em pessoa”™. O Concilio de Trento, porém, definiu que “os
sacramentos cristios foram instituidos por Jesus Cristo Nosso Senhor” (DS
1601, c. 1804, 2536). Para entender a definigio de Trento, ndio se pode
considerar os sacramentos como atomos isclados. Eles sdo a desnsificacio ¢
a corporificagio da “vontade do Pai” (Cf. Ef 1,9), portanto, da economia da
Salvag#o. :

*' Ibidem, p. 160.
#AA VY. O novo livro da fé. Petropolis: 1976, p. 366.
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Os Santos Padres falavam do tnico mistério-sacramento que tem o

Verbo Eterno como autor. Todos os sacramentos, pois, em filtima analise, vem
do Verbo Eterno, isto &, de Jesus Cristo. A fé cristd descobriu a relagio dos
sacramentos com o Deus encarnado. Descobriu que a dimensdo vertical di-
vina se cruzou com-a dimensfo horizontal humana, e insere os sacramentos
na histéria de Cristo, de tal forma que Cristo assume uma autoria especifica.
Pode-se entdo afirmar, num sentido lato, que Cristo é o autor dos sacramentos
enquanto da eficacia a todos os sacramentos. A partir disso, batizar nio
significa apenas participar da vida da divindade, mas mergulhar na vida de
Jesus Cristo. Celebrar a Eucaristia € comer o Corpo do Senhor. Casar &
simbolizar a unifio de Cristo com a Igreja. Tudo passa, portanto, a ter referén-
cia a Jesus Cristo. E ele quem confere cficacia ao rito celebrado. A forga
salvifica do rito ndo provém de qualquer qualidade do fiel ou da comunidade,
mas de Jesus Cristo presente. Por outro lado, querendo a Igreja como sacra-
mento universal de salvagio, ele quis também os sacramentos, pois 0s sacramen-
tos sdo gesios seus na Igreja e, através da Igreja, para o mundo.

ECuMENISMO: SACRAMENTOS, UNIVERSALIDADE
A SER CONQUISTADA

Os sacramentos cristaos sio sinais da Nova Alianga e sinais do Reino.
Eles sdo gerados na Igreja para todos os homens. Assim, o didlogo com as
outras igrejas deve contemplar a realidade sacramental. De fato, para o Guia
Ecuménico da CNBB (Doc. 21 de 1979) os sacramentos, principalmente a
Eucaristia, constituem o micleo central da liturgia catolica. Na compreenséo
teolégica catdlica, eles “destinam-se 4 santificacio dos homens, a edificagio
do Corpo de Cristo ¢ ainda ao culto a ser prestado a Deus. Sendo sinais,
destinam-s¢ também & instrugo... Conferem certamente a graca, mas a sua
celebragdo também prepara os fi¢is do methor modo possivel para receberem
frutuosamente a graga, cultuarem devidamente a Deus e praticarem a cari-
dade” (SC 59). Desse modo, a compreensio dos sacramentos é um dos
pentos onde mais se percebem as diferengas tradicionais entre as diversas
confissBes cristds e as convergéneias alcangadas pelo didlogo ecuménico.
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A praxe ecuménica tem procurado a concordancia quanto a matérig
[

a forma do sacramento e quanto a fé ¢ 4 intencgfio de fazer o que a Igreja de
Cristo faz. Tome-se, por exemplo, o batismo: pode ser por imerséo, infuszg
ou asperséio e com a férmula trinitaria €, de per si, valido. Deve-se também
presumir o contexto de f& da comunidade cristd ¢ o objeto da & que é o
proprio Cristo ¢ ainda, a séria determinagio de querer faier 0 que fazem oy
cristios. Uma confissdio nio catdlica que assim proceder, batiza validamente

A lgreja catolica s6 rebatiza alguém se ha duvida sobre o fato ou sobre a
validade do batismo ja conferido®.

“As Igrejas Orientais

As lgrejas Orientais, embora separadas, t8m verdadeiros sacramentog
principalmente — em virtude da sucessdo apostélica — o Sacerdécio ¢ a Eu-,
caristia. Entre a Igreja Catolica e as Igrejas Orientais separadas existe intima
unifio na fé. H4, portanto, um fundamento eclesioldgico e sacramental para
que “alguma comunicagio nas coisas sagradas com essas igrejas, sem excluir
o sacramento da Eucaristia, dadas as oportunas circunstancias e com aprova-
¢80 da autoridade eclesidstica nio apenas seja permitida, mas algumas Vezesr
at¢ recomendada” (Ad Totam Ecclesiam, 55). Dessa forma, podem ser con-
feridos aos Orientais os sacramentos da Reconciliagio, Eucaristia e Ungdo

dos enfermos. Os catdlicos também podem receber esses sacramentos dos
ministros orientais.

¥ Batizam validamente: Igrejas Orientais Separadas, Véteros Catélicos, Angli
Lllteljana, Metqdista. Igrejas que acreditam que o Batismo nio justiﬁc,a e gorceif;;
ndo ¢ necesséno_, mas que, quando feitos, segundo a formula propria podpem ser
aceitos pelia Igreja Catélica: Presbiteriana, Batista, Adventista Congre,acion list:
Assemb-léla de Deus. Igrejas cujo Batismo ¢ duvidosamente vél’ido ¢ 0% isso 5:113 ,
s rebatizar: Pentecostal unida do Brasil, Motmons, Igrejas Brasi!eira’s[.) Com c’er“t?;‘:

1S s ld as i Lm.h - ]‘Jﬁ te“l Bat] o 1encia !Sta
0 Bat (LI ] Val on le tEHI as de .]eOVa (4]
RS . C N Cl'
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As Igrejas da Reforma

A eclesiologia da Idade Média se nutre principalmente em duas fontes
patristicas: em Cipriano de Cartago, para quem a integragéo do individuo na
Igreja institucional, hierdrquica, é condig¢do indispensavel para a salvagiio, € em
Agostinho, que entende a Igreja como comunhéo dos fiéis, ligados na caridade
entre si e com Cristo. Fstas duas concepgbes nfio se contradizem.

A Igreja, segundo Agostinho, ¢ invisivel no sentido de abranger vivos e
mortos, militantes e triunfantes; mas ela € visivel como manifestagéo da Ci-
dade de Deus na ordem temporal, ¢ nesta qualidade ela tem estrutura
institucional, exerce autoridade e é — como também Cipriano admite — um
corpus permixtum. Nos séculos posteriores se observava a tendéncia de
acentuar a unidade da Igreja terrena e da celestial, culminando na bula Unam
Sanctam (1302), que afirma a total coincidéncia da Igreja invisivel com a
instituigio sacramental e salvifica na terra. Esta tendéncia ¢ reforgada na
polémica contra as interpretages misticas e espiritualistas da Idade Média

tardia.

Lutero, cujas primeiras reflexdes eclesiolégicas datam do tempo quando
ainda ndo pretendiam criticar a Igreja papal, afirma com Agostinho que a
Palavra e a fé sio muito mais constitutivas para a Igreja do que a adminis-
tragio dos sacramentos on a hierarquia. Herege ¢ aquele que desobedece a
Palavra, ndo aquele que ¢ excomungado pelas autoridades eclesiasticas. A
Jgreja verdadeira é a comunhdo dos santos, convocados pela Palavra ¢ unidos
em fé e amor. Esta comunhiio é necessariamente invisivel, porque s6 Deus
conhece os coracdes; mas ela pode se tornar uma experiéncia real, sobretudo
pelo poder da intercessio, que Lutero eslima muito. A pregagdo pura da
Palavra ¢ o uso correto dos sacramentos sdo indicios infalfveis de que, 14 onde
acontecem, ha Igreja verdadeira. A Igreja é a esfera do regimento cspiritual
de Deus. Segue-se disso que ali ndo ha outra autoridade sen@io a Palavra. Os
ministros da Igreja ndo exercem seu cargo para mandar, mas para servir. O
uso da forga coercitiva corresponde ao regimento temporal, ao Estado que,
como Fstado cristdio, tem também o dever de estabelecer uma ordem externa,

na qual a Palavra pode circular livremente.
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Calvino, para quem a santificagfio da vida cristd pesa mais do que o
protesto contra o institucionalismo sacramental, nfio se empenha tanto como
Lutero em manter a distdncia entre Igreja visivel e invisivel. Observamos uma

crescente valorizacio da primeira nas sucessivas edic@es da Instituicéo.

Calvino chegou a dizer gque se trata de duas definigdes da mesma
realidade: com respeito & comunhio interna com Cristo, a Igreja € invisivel;
com respeito ao testemunho externo, ela ¢ visivel. A Igreja visivel ¢ o instru-
mento de Deus para se chegar a verdadeira lIgreja; ela é propriamente a
“guardid da verdade” ¢ a “mfe dos fiéis” - expressdes estas em que se revela

a influéncia de Cipriano. Muito importante é para Calvino o exercicio da
disciplina cristd, que consiste na corre¢io do pecador mediante a Palavra, e
que em caso de necessidade, deve recorrer 4 ajuda do Estado.

No tocante aos sacramentos, existe na Igreja ocidental, desde Agos-

tinho, uma interpretagio espiritualista que distingue nitidamente entre o signum,
ou ato externo, e a res, ou comunicaciio da graca divina. Ambos estdo vin-
culados pela palavra que acompanha o sacramento e que deve ser aceita na
fé para tornar o sacramento efetivo. A outra interpretagio, que na Idade
Média ganhou cada vez mais terreno, entende a graga como uma realidade
substancial, da qual os sacramentos sio portadores.

Consolidou-se a nogiio da Eucaristia como um sacrificio oferecido a
Deus, assim como a compreensdo dos sacramentos como necessarios para a
salvagiio e como efetivos ex opere operafo, ou seja, independentes da qua-
lidade moral de quem os administra. O niimero de atos gualificados como
sacramentos ¢ variavel, mas desde o século. XIII se fixa em sete (batismo,
crisma, eucaristia, peniténcia, matrimdnio, ordenag@o sacerdotal e extrema
uncio). O Concilio de Trento estabiliza toda esta evolugio, perpetuando o
carater da Igreja como dispensadora dos sacramentos, e neste sentido, insti-
fuigfo salvifica. '

¢

Lutero renova a concepgio agostiniana de que o sacramento ¢ “Palavra
visivel”, eficaz para quem o aceita com fé. Deus atua por meio da Palavra
tanto como por meio do sacramento, sendo que este apropria e confirma ao
crente o que a Palavra lhe promete. S&é valem como sacramentos os que
foram textualmente instituidos por Cristo, limitando-se portanto o seu nimero
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a dois. A polémica contra os entusiastas levou Lutero a enfatizar cada vez
mais o valor objetivo dos sacramentos.

Na opinido de Zuinglio, o sujeito agente nos sacramentos ndo ¢ Deus,
que confirma a f& do crente, mas o proprio crente, ou melhor: a Igreja, que
recorda ¢ representa simbolicamente os beneficios de Cristo, dando assim um
testemunho piblico da sua fé. Calvino adota uma posigo intermedidria. Para
ele, Deus & o sujeito agente nos sacramentos, mas a transmissio da graca se
dd de maneira puramente espiritual. Os sacramentos sio o selo e o penhor
da promessa, dada na pregagio.

Com respeito & Santa Ceia, todos os reformadores lhe rejeitam o ca-
rater sacrificial, por considerarem-no como negaciio do sacrificio nico de
Cristo. Decorre disso a rejeigdo do sacerddcio, das missas particulares, da
adora¢fio isolada da héstia. No entanto, ha divergéncia de opinido no tocante
a presencga de Cristo na Santa Ceia. Lutero acredita na presenca real: corpo .
¢ sangue de Cristo, que gragas a comunicatio idiomatum entre as naturezas
divina e humana possuem o dom da ubiqitidade, ligam-se misteriosamente com
os elementos, porém, sem provocar neles uma mudanga fisica
(consubstanciacdo em vez de transubstancia¢do).

Calvino rejeita tanto a doutrina luterana da presenca real como a inter-
pretaglio simbélica de Zuinglio. Ele ensina que os ficis que, ao receber os
elementos, elevam o espirito para Cristo no céu, serdo saturados com o ali-
mento invisivel da sua graga, (Ho certamente como eles comem e bebem os
sinais visiveis da mesma. A doutrina sobre a Santa Ceia é considerada, talvez
com pouco fundamento, como uma das principais diferencas entre os
reformadores.

Os sacramentos exprimem a unidade da Igreja

Por serem os sacramentos expressfio da unidade de uma comunidade
de fé, no culto e na vida, estabelece-se que, “onde faltar esse unidade de fé,
quanto aos sacramentos, € proibida a participacéo dos irméos separados com
catolicos, sobretudo nos sacramentos da Eucaristia,. da Reconciliagio ¢ da
Unedo dos enfermos. De outro lado, como os sacramentos constituem néo
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apenas sinais da unidade como também fontes que proporcionam a graga (Cf.
De Occum, 8), a Igreja pode, com razdo suficiente, permitir o acesso dum
irmfo separado a esses sacramentos. Tal fato se explica por algumas situa-
¢cBes limites: perigo de morte, perseguicio e prisdo, impossibilidade de dirigir-
se ao ministro de sua prépria confissdo. Outros motivos podem ser decididos
pelo Ordinario ou pela Conferéncia Episcopal. “O catolico, no entanto, s6 pode
receber esses sacramentos das mios de um ministro que validamente recebeu
o sacramento da ordem” (Orientalium Ecclesiarum, 42-43).

O SIMBOLO E O RITO

Os sacramentos usam uma linguagem simbolica e se expressam atra-
vés de simbolos (dgua, pdo, vinho, luz, 6leo). “A palavra simbolo era usada no
sentido de uma senha. Um anel duplo, por exemplo, ou um caco de barro
quebrado em dois. A aproximagdo das duas partes era sinal de reconheci-
mento, de unidade e amizade entre aliados™*. A primeira fungio do simbolo,
portanto, & criar um vinculo; aproximar. O sacramento, como simbolo que &,
cria um vinculo entre Deus e os homens. “Esse vinculo se manifesta pelo
nosso mserimento na comunidade de culto, a Igreja, onde somos convidados

a adorar o Pai em Espirito e em verdade™.

'O sacramento enquanto simbolo ndo s6 exprime, mas torna presente o
significado. Faz compreensivel e concreto o vinculo com Deus em seu nicleo
central: Cristo e sua acfio amorosa. Por isso, podemos dizer que o sacramento

¢ o significante que contém o significado ¢ o torna presente.' E Cristo quem
age na Igreja, seu sinal-simbolo mais proprio. “Ele age na Igreja através de
homens ¢ de homens pecadores™®. O sacramento, além de ser sinal-significante
(o plo significa o desejo de Jesus em nos alimentar), produze o que significa.
Aquilo que nos ¢é significado nos é dado realmente (O Pdo, Corpo de Cristo,
nos alimenta ... alimenta para a vida eterna).

 AA.VV. Os Sacramentos. S3o Paulo, 1980. (Iniciacdo & Teologia, 11). p. 25,
3 HARING, B. Livres e Fiéis em Cristo. Sio Paulo: Paulinas, 1979. p. 438.
% AA. VYV, Une introduction a la foi catholic. Paris, 1968, p. 328.
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O simbolo revela o mistério

O simbolo revela e desvela a mensagem do transcendente. A apreensiio
dessa mensagem exige do homem uma identificagio com a mensagem ou,
pelo menos, um desejo de acolhé-la no mais intimo de seu ser. F preciso,
portanto, que haja acolhida do significado mais profundo que s6 pode ser visto
e apreendido por quem possui discernimento.

Foi assim com Jesus: Ele fez o bem, curou, perdoou os pecados, gerou -
esperancas, ressuscitou mortos, amou a todos, mas foi também motivo de
escindalo, como preanunciava Simefio: “Esse menino sera motivo de escén-
dalo, de salvagio e perdigio para muitos em Israel” (Lc 2,34). Para uns ele
foi Mestre, justo, santo, libertador, enviado de Deus, Salvador do mundo, Messias,
Rei, o proprio Deus feito homem; para outros foi beberrfio e comilfo,
freqiientador de circulos suspeitos, subversivo, herege, louco, possesso do
deménio e blasfemo (Cf. Mt 11,19; Mc 2,7.16; 3,22; Lc¢ 23,2; Jo 8,48). Os éue,
diante de Jesus, modificaram sua vida, descobriram nele O “Messias, o Filho

- do Deus vivo” (Mt 16,17}, apesar dele ser o Filho do carpinteiro. Para esses

ele diz: “Felizes os que ndio se escandalizaram de mim™ (Mt 11,16; Lc 7,23).
Os que estavam agarrados a tradigdo, aos interesses sociais, a religifio
estandartizada; os que esperavam um messias politico e ndo tinham coragem
de converter-se, viram nele um elemento perigoso que colocava em perigo a
religifio e o Estado.

Fé e sacramento

O sacramento exige critério de discernimento e, sobretudo, de adesdo
¢ engajamento, por isso, supde a fé ¢, a0 mesmo tempo, expressa a f6. A fé
¢ uma atitude fundamental, desde dentro, de abertura ao Transcendente. O
sacramento sera plenamente simboélico quando, em seus ritos, expressar a
intimidade com esse mesmo transcendente, ou por outra, o dialogo do homem
com Deus no sinal-simbolo. Os gestos, as palavras, os ritos, enquanto expres-
sam a vida de toda a Igreja, alimentam ¢ ampliam o dmbito da prépria fé (Cf.
SC 19). Da mesma forma, concretizam em cada gesto seu, a fé existente em
toda a Igreja. '
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O sacramento é ainda simbolico quando rememora, trazendo presente
a experiéneia da graga; comemora, através do rito, a presenca perene na vida
humana daquele que € o Sacramento Primordial e autor de todos os sacramen-
tos; antecipa o futaro, presentificando a Parusia, a vida eterna, a comunhdo
com Deus € o convivio dos santos. Toda a liturgia sacramental, nesse sentido,
antecipa a gloriosa liturgia celeste.

O Rito

Os sacramentos se atualizam sempre dentro de um rito. Assumo, neste
trabalho, a definicio de rito proposta por Raymond Didier: “Rito ¢ um agir
social especifico, programado, repetitivo e simbélico, mediante o qual se opera
a identificagdo do individuo em seu grupo social e na sociedade global™. E
um agir social porque varias pessoas sdo envolvidas, desempenhando papéis
diversificados ¢ complementares. E uma atividade coletiva em que cada um
tem o seu lugar. Hxige, portanto, comunicagfio entre os participantes. No rito
tudo & simbélico: personagens, objetos, formulas. B programado ¢ repetitivo
pois supde determinagSes prévias. Néo ha rito sem rubricas. Ao celebrarmos
um rito, sabemos 0 que vai acontecer porque ja o fizemos antes ¢ tornaremos
a fazer. Opera a identificacfio no grupo social ja que a pessoa descobre ¢
afirma sua identidade através de um certo niimero de representacdes.

O sacramento e o rito

Também o sacramento cristdo, analogicamente, é um agir social espe-
cifico, pois ¢ celebrado numa comunidade com personagens possuidores de
papéis diversificados. I bem verdade que o rito sacramental ultrapassa o
grupo social restrifo e faz referéncia 8 comunidade mais ampla que € a Igreja.
Pela celebragdo, enquanto mediag8o da comunidade local, é a Igreja de todo
o mundo e de todos os tempos que se acha presente no rito cristdo.

¥ Os sacramentos da fé; a Piscoa em seus sinais. SHo Paulo: Paulinas, 1977. p. 26.
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O sacramento supde uma estrutura interna estavel e determinada. Su-
pde um ritual, Possui uma unidade organizada de elementos diferenciados e
ndo pode ser celebrado por qualquer um nem em qualquer situagio. E progra-
mado e repetitivo porque ¢ sempre memorial do evento da salvagio: “Todas
as vezes que comerdes deste pdo e beberdes deste cdlice, anunciareis a
morte do Senhor até que ele venha” (1Cor 11,26).

Rito, tradi¢do e criatividade

O rito pode facilmente degenerar em ritualismo se se preocupar apenas
com 0 que esta escrito ou prescrito. E preciso criatividade, entendida, porém,

de maneira adequada. A criatividade ndo exclui a tradigio, mas esta deve ser

a raiz que sustenta o crescimento do que € novidade. Por exemplo, por mais
que se possa criar no rito do batismo, o fundamental serd sempre a 4gua (por
ablugdo, aspersfio ou imers3o) como matéria, e as palavras “em nome do Pai,
do Filho e do Espirito Sanfo”, como forma.

N#o hé sacramento que nio dependa da morte e da ressurreicdo de
Jesus. Eis aqui a verdadeira Tradi¢do. Hoje, falamos como o Cristo falou,
fazemos como o Cristo fez. O rito sacramental proclama assim, que 0 evento
Jesus domina a histéria e o tempo ¢ é vivido hoje. Ele conduz o cristdo a
reencontrar sua identidade mais profunda a qual consiste na participagio da
prépria vida do Ressuscitado e na comunh@o com todos os membros de seu
Corpo.

A Palavra é a for¢a do sacramento

No rito cristio € a Palavra que faz o sacramento. Torna eficaz o préprio
rito. Essa Palavra ndo é uma palavra morta, ¢ a Palavra-que-fala. E Jesus
Cristo, Palavra de garantia que Deus deu ao homem. E a palavra que trans-
figura o rito da refeicio repartida em comunhfo do Corpo € do Sangue de
Cristo. Assim, no rito do Batismo, por exemplo, nfio basta derramar agua

sobre a cabecga da crianca; € preciso dizer: “Fu fe batizo, em nome do Pai, -
" do Filho e do Espirito Santo”, cumprindo o que Jesus mandou. O rito seria
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vazio se ndo fosse a Palavra. A Palavra esta presente em todas as circuns-
tancias da vida cristfi, mais ainda, nos sete gestos sacramentais. Fla estava
presente desde o principio: Deus falou ¢ fez a luz, a terra, os animais, o
homem... Assim também o Cristo fala nos sacramentos. Sua Palavra tem o
selo de garantia do Pai. :

Jesus opera nos sacramentos

Jesus fala nos sacramentos, sua presenga ¢ pura dadiva do Pai. B
graga. Desde o principio, a Igreja cré que a graca divina estd infalivelmente
presente na realizagio do sacramento, desde que ele seja realizado na fé e na
intencdo de comunhfio com a Igreja universal. A presenga de Jesus Cristo,
graca do Pai, ndo depende, portanto, da santidade do minisiro nem da santi-
dade de quem vai receber o sacramento. Ndo depende nem dos méritos
humanos, mas age ex opere operato, isto €, uma vez realizado o rito sacra-
mental, colocados os sagrados simbolos, Jesus Cristo se torna presente. Nio
em virtude dos ritos por cles mesmos (o que seria magia), mas em virtude da
promessa de Deus mesmo. A causa da graca nio ¢ o homem, nem os
simbolos por ele usados, mas unicamente Deus Pai e Jesus Cristo. Ao homem
compete abrir-se 4 graga pela fé. Eis, portanto, a necessidade da fé para
reccber o sacramento.

Pode-se entender, pois, 0 ex opere operato: através de um enunciado
negativo quando se diz, entdo, que a graga sacramental ndo € causac}a em
virtude de alguma ag¢do ou poder do administrante ou do beneficiado. E cau-
sada por Deus. E Cristo quem batiza, quem consagra, quem perdoa... O
ministro the empresta seu ser. A graga acontece no mundo independente da
situagfio dos homens; através de um enunciado positivo quando se diz que,

realizado o rito, temos a garantia de que Deus e Jesus Cristo estio presentes

pelo seu Espirito. O agir de Deus tem sempre o carater de¢ Palavra ¢ men-
sagem. O opus operato fala do Verbo encarnado que se volta 4 inteligéneia
e ao coragio do homem. Foi nesse sentido que Santo Tomas introduziu seu
tratado sobre os sacramentos: “Depois do que se refere ao mistério do Verbo
encarnado, é necessario estudar os sacramentos da Igreja, cuja eficicia deriva
do mesmo Verbo encarnado™ (Sum. Th. III Pars, g. 60). Os sacramentos s¢
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constituem, enfim, pela proposta de Deus e pela resposta livre e ativa do
homem?®.

O homem co-opera nos sacramentos

E Deus quem age nos sacramentos apesar dos homens. Sua graga esta
presente independente dos homens, no entanto, ele quer contar com os ho-
mens. Criou-os livres e respeita sua autonomia. Ao homem cabe abrir-se em
atitude de fé ¢ ndio colocar obstaculo & agfio de Deus em sua vida.

O Concilio de Trento afirmava que a graga divina jamais se nega,
apesar da recusa humana. Lembrava também a necessidade da conversiio e
da remogdo de todos os obsticulos para que o encontro divino-humano possa
acontecer, a fim de realizar-se plenamente o sacramento (DS 1606). Em
ouiras palavras, a graga estd sempre presente em cada sacramento, no rito
realizado, e € conferida aquele que nfo lhe opde obstaculos (non ponentibus
obicem).

A pastoral sacramentaria, portanto, deve levar as pessoas a uma autén-
tica conversdo, isto &, a acolher pa fé e em consciéncia a gratuidade do dom
de Deus presente em cada sacramento.

Concluindo

Cada um dos sete gestos sacramentais da Igreja exige, pela sua propria
indole, um compromisso sagrado. Exige conversdo e novas atitudes. Exige
ainda éomprometimento com a causa da liberdade, da promogdo integral do
homem e de sua salvagiio,

Nio se recebe um sacramento para obtengo de status, por tradicio ou
supersticiio, mas sim para se tornar testemunha do plano original de Deus. A
ligo vem dos primeiros cristdos: tinham consciéncia de que eram a alma do

** ARQUIDIOCESE DE SAO PAULO, Diretdrio dos Sacramenios. Sio Paulo, 1982. p. 11.
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mundo, indispunham-se com a ordem social vigente, comprometendo-se, poy
k]

outro lado, com o martirio. Os sacramentos, para eles, nfio eram celebradog

numa comunidade ritual apenas, mas expressavam toda a vida da comunidade
de &, culto e servigo,

Cristo mesmo, Sacramento Primordial, do qual emana todo sacramentyp
e no qual cada sacramento encontra sua efic4cia, inangura o tempo novo dy

salvagdo (xoupog), entregando plenamente e concretamente a sua vida para |

a salvagio de todos.

Hoje, os sacramentos devem engajar na comunidade local e, mais ainda
na Igreja Universal, pois, ela € o sinal ¢ instrumento profético e toda agio suz;
¢ agHo libertadora. Assim, a vida eclesial, portanto, sacramental, deve injciar
um processo de libertagdo pessoal e comunitario-social. Deve levar 3 liberda-
de para a qual Cristo nos libertou. Lembrava o Papa Paulo VI que.o papel
da evangelizacdo ¢, precisamente, o de educar de tal modo para a 18, que esta
leve cada um dos cristdos a viver os sacramentos como realmente eles sio:
verdadeiros sacramentos da fé (EM 47).

Quem recebe um sacramento ¢ consagrado, ungido com Cristo para
libertar o pobre, o cativo, e instituir o ano da graga do Senhor (Cf, Is 6l) e
se torna participante da santidade de Deus, configurando-se a Jesus Cristo.
Desse modo, a graga conferida nos sacramentos — que salva e redime o

homem — ¢é dom do tmico Pai e do Ginico Redentor, Jesus Cristo, no Espirito
Santo.

Cc"m_. Jos-é Adriano € Doutor em Teologia Moral pela Accademia AHonsiana da
Universidade Lateranense, Roma, ¢ professor titular na Pontificia Faculdade de
Teologia do Centre Universitirio Assunc#o.
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SEDE EM MASSA E MERIBA (Ex 17,1-7)

Dr. Matthias Grenzer

O projeto do éxodo com as suas perspectivas teolégico-€ticas € o fun-

damento da fé biblica. Nele, o Deus de Israel revelou suas caracteristicas

identificadoras: atento aos sofrimentos dos oprimidos, Deus conduziu estes
para fora da sociedade que os oprimia, deu-lhes o seu ensino (a Tora) e ferra
nova, a fim de que os libertados construissem uma sociedade alternativa que
garantisse dignidade a todas as pessoas. Os diversos escritos biblicos referem-
se, incansavelmente, ao éxodo como “modelo paradigmatico”, em vista da
construgiio de comunidade e sociedade em novos contextos histdricos'.

Pretendo analisar, neste artigo, um trecho das narragles poéticas que
apresentam o éxodo: o milagre da dgua que brota da rocha em Massa e
Meriba (Ex 17,1-7). Meu interesse e¢std, especificamente, nas perspectivas
teologico-éticas: o que Bx 17,1-6 diz a respeito de Deus, e quais s&o os
modelos de comportamento e de convivéncia indicados por este trecho?

A descoberta do contetido teolégico-€tico, no entanto, depende de ou-
tros estudos. Estou diante de um texto altamente literdrio. O autor mostra uma
grande habilidade poética. Conduz seus leitores pela forma que deu ao texto.
Usa os elementos estilisticos que a lingua hebraica lhe fornece para realgar
o que v& como importante. Cria imagens, convidando os leitores & contempla-
¢fo das mesmas. Uma outra dificuldade encontra-se no fato de que os textos
biblicos nasceram no contexto sécio-historico do antigo Oriente. Para chegar
ao sentido original, preciso levar em conta o ambiente geografico-cuitural dos
textos. Ainda existe um outro complicador: o nascimento do texto pode nfo ter
se dado de modo uniforme, sendo ele o resultado de uma historia de cresci-
mento mais complexa, resultado do trabalho de vdrios autores.

" AZEVEDO, Walmor de Oliveira. Exodo como paradigma para a compreensdo da
Biblia na América Latina. Revista de Cultura Teoldgica, Sio Panlo, v. 31, 2000, 19-
44 (veja, em especial, p. 35-41: Exodo como paradigma na Biblia).
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De fato, faz-se mister o muito trabalho para chegar a uma compreensag
mais adequada de um texto biblico, porém, este trabalho é enriquecedor.
Descobrir a beleza literdria de um texto ¢ uma experiéncia estética que causa
felicidade. Conhecer a cultura do mundo antigo possibilita a0 homem moderng
aumentar seu horizonte. Causa, porém, maior fascinagio, ainda, a descoberty
das perspectivas teologico-€ticas dos textos biblicos. Estas, a meu ver, podem
revelar-se salvadoras para o mundo moderno. E a tarefa do estudo biblico e
da teologia, como um todo, colocé-las em discussdo, tanto em vista das comu-
nidades cristds que querem seguir o projeto do Deus biblico, como em vista
- da sociedade na procura da justica.

1. TRADUCAO LITERAL DO TEXTO HEBRAICO EM Ex 17,1-7

la  Partiram, toda a comunidade dos filhos de Israel, do deserto
de Sin, para as suas etapas, conforme a palavra de Iahweh,

Ib e acamparam em Rafidim.

Ic  E ndo (teve)’ dgua para que o povo bebesse.

2a O povo discutiu com Moisés.

2b  Disseram:

2¢  “Dai'-nos dgua para bebermos!”
2d Moisés disse-lhes:

2e “Porrque discutis comigo?
2f  Por que pondes lahweh & prova?”

3a K o povo feve sede de dgua, naguele lugar
3b O povo resmungou comtra Moisés
3¢ e disse:

* Este texto encontra uma tradigfo paralela em Nm 20,1-13.

* A frase nominal, em hebraico, dispensa o verbo auxiliar,

* Conforme a nota da Biblia Hebraica Stuttgartensia, muitos manuscritos hebraicos, o
Pentateuco Samaritano, a Septuaginta, a Peshitta, o Targum Jjerosolimita ¢ a Vulgata
at_estam, no lugar do Qal Imperativo Plural Masculino (dai-nos), o Qal Imperativo
Singular Masculino com a paragoge no final que indica énfase (dd-nos).
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3d  “Por que isto?
3e  Serd que fizeste subi-nos do Egifo, para fazer morrer-me’,
meus filhos e meu gado, de sede?”

da  Moisés gritou a lahweh:

db O que fago para este povo?
dc  Mais um pouco, e me apedrejardo!”

Sa  Iahweh disse a Moisés:

5b “Passa a frente do povo,

S5c¢ e leva contigo uns dos ancidios de Israel!

5d Teu bastdo, com que bateste no Nilo, leva na tua mdo,

5¢ e vail” '

6a  Veja, (sou} Eu quem ficard de pé ali, a tua frente, sobre a
rocha no Horeb.

6b  Bate na rocha,

C6¢c e dguas sairdo dela:

6d e o povo beberd”,

6e  Fez assim Moisés, sob os olhos dos ancidios de Israel

7a  E chamou o nome do lugar Massa (Prova) e Meriba (Discus-
sdo), por causa dos filhos de Israel terem discutido e por
causa de terem posto lahweh a prova, dizendo:

7o "lahweh (estd) sim no nosso meio, ou ndo?”

2. O SOFRIMENTO FAZ PARTE DO EXODO (v. 1)

A narragio poética inicia-se com a imagem do povo de Israel que,
depois de sua saida da escraviddo no Egito, atravessa o deserto, rumo a terra
prometida. Varios elementos reforgam a idéia de um projeto organizado. O
povo avanga em efapas (v. 1a). Partiram juntos: toda a comunidade dos

5 A Septuaginta, a Peshitta, o Targum jerosolimita e a Vulgata tém: para fazer morrer-
nos, nossos filhos e nosso gado.
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filhos de Israel (v. la). E apresentada a imagem de um grupo unido e
obediente, pois, para o autor, o caminho de Israel, rumo 3 liberdade, reflete o
projeto de Deus: caminham conforme a palavra de lahweh (v. 1a).

Pelo contexto do livro do Exodo, o leitor j& sabe que esse caminho é
marcado por perigos e sofrimentos. Ex 17,1-7 acrescenta mais um episédio
nesse sentido®. Em Rafidim’ (v. 1b), lugar escolhido para o descanso, ndo
teve dgua para que o povo bebesse (v. 1c).

O narrador da destaque a este tema. Com a figura da falta de dgua,
o autor cria uma moldura para o seu texto, marcado pela repetigiio da mesma
‘seqliéncia de palavras (dgua — povo — beber). A frase ndo teve dgua para
gue o povo bebesse, no inicio da narrativa (v. 1c), espelha-se no final: sairde
dela (da rocha) dguas e o povo beberd (v. 6¢.d). O tema volta na fala do
povo (v. 2¢). Dai-nos dgua para bebermos. O mesmo motivo aparece atra-
vés do termo sede: o povo tem sede de dgua (v. 3a) e acusa Moisés de fuzer
morré-lo de sede (v. 3e).

Dentro do v. 1, o titimo meio-versiculo é enfatizado no texto hebraico
por ser uma frase nominal: e ndo (teve) dgua para o povo beber (v. 1)
Na primeira posigio encontra-se o advérbio negativo de existéncia (traduzido
por: ndo), indicando a falta absoluta de agua. O final da narragdo (v. 7b) é
formulado paralelamente: o uso do advérbio de existéncia e do advérbio ne-
gativo de existéncia (Jahweh [estd] sim no nosso meio, ou ndo?) faz refe-
réncia ao advérbio negativo de existéncia no v. lc. Além disso, como v. lc,
também o v. 7b € uma frase nominal, o que torna ainda mais visivel a ligacio
entre os dois. Portanto, a forma do texto sublinha a falta de 4gua ¢ que esta
miséria questiona a presenca de Deus,

¢ CL as narrativas da perseguigio dos israelitas pelos egipeios (Ex 13,17-14,31), da falta
de agua potavel em Mara (Ex 15,22-27) e de comida entre Elim e o Sinai (Ex 16), como
do ataque de Amalec (Ex 17,8-16). .

’ Rafidim ¢ mencionado em Ex 17,1.8; 19,2; Nm 33,14.15. O lugar nfo é mais localizavel.

* “Toda frase cujo predicado ndo ¢ um verbo, € uma frase nominal” (cf. JO{JON, Paul
e MURAOKA, T. 4 Grammar of Biblical Hebrew, subsidia biblica 14/11, Roma 1991,
par. 154a. Além do v. lc, apenas os vv. 3d.7b contém frases nominais).
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O motivo da dgua (vv. 1c.2¢.3a.6¢), pelo seu contexto literario, puxa
outras associagdes. Faz lembrar as diversas dguas na histéria do éxodo. Os
israelitas tinham experimentado as dguas do rio Nilo como 4guas de morte.
Por ordem do faraé, seus filhos foram langados ao Nilo (Ex 1,22)°, Moisés e
Aar#o tinham demonstrado que no rio Nilo, ao invés de dgua, corre o sangue
dos escravos {(cf. Ex 4,9; 7,14-25). Outras aguas que se tornaram ameagado-
ras para os hebreus foram as dguas do Mar dos Juncos (cf. BEx 13,17-14,31).
Destas, lahweh tinha salvo o sen povo.

Agora, porém, “depois da salvagéio feliz do poder mortal do Egito, o
povo ¢é confrontado com um tipo de morte que nfo ¢ causado pelo farad, mas
¢ conseqiiéncia do préprio éxodo. Israel experimenta que o caminho para a
liberdade ¢ muito perigoso™®. Pela segunda vez, depois das dguas amargas

de Mara (Ex 15,22-27), falta 4gua para beber. Sem dgua no deserto de Sin,

os israelitas, j4 em liberdade, sdo sujeitos & morte. A histéria do €xodo ndo
deixa ddvidas de que o caminho a liberdade ¢ doloroso, uma verdadeira via
sacra. Riscos terfio de ser enfrentados. A historia da falta de 4gua em Rafidim
parece oferecer um modelo de comportamento para tal situagéo.

3. O POVO EXIGE A SOLUCAO DOS LIDERES (v. 2a-¢)

E o povo discutiu com Moisés (v. 2a). Nio se acostuma com a
miséria. Em vez de resignagiio ou siléncio, aproveita a liberdade que o éxodo
lhes fornecen. Sio livres agora, podem protestar. No Egito, o protesto causava
graves conseqiiéncias. Quando os escribas dos filhos de. Israel foram re-
clamar (gritar) ao farac a respeito do trabalho pesado ¢ da violéneia usada
pelos inspetores egipcios, este os chamou de preguicosos € lhes negou o
pedido de diminuigiio de trabalho (cf. Ex 5,15-18).

Alvo da discussiio €, primeiramente, Moisés. Ele tinha feito a proposta
de sair do Egito. E normal que reclamem com ele. Chama, no entanto, ateng#io
o uso do plural na primeira fala do povo: Dai-nos dgua para bebermos (v.

 Moisés € agquele que a princesa do Egito firou das dguas (Ex 2,10),
10 ZENGER, Erich. Israel am Singi. Analyser und Interpretationen zu Exodus 17-34,
Altenberge. 2. ed. 1985, 68. ‘ :
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26). O protesto dirige-se, portanto, ac grupo dos lideres, ndo somente a Moisés.!!
A exigéncia dos que protestam ¢ clara: os lideres devem fornecer o que o

povo precisa para viver.

O leitor comeca sentir a dramaticidade do pedido, pois ndo tinha dgua
para beber (v. 1¢). Quais possibilidades Moisés, Aarfio e os escribas tinham,
entdo, para resolver o problema?

4. A INCOMPREENSAO DE MOISES (v. 2d-f)

Moisés responde 4 exigéneia do povo com uma pergunta dupla: Por
que discutis comigo? Por que pondes Iahweh a prova? (v. Ze-D)2. A
repetigio do mesmo pronome interrogativo (por qué} indica a ligagio interna
enire as duas perguntas.

Moisés parece interpretar a exigéncia do povo negativamente. Sutilmen-
te, insinua que discutir com ele significa pér lahweh & prova. Afinal de
contas, Jahweh tinha lhe conferido autoridade para conduzir o povo. Moisés
sente-se questionado pela discussdo do pove, a qual vé como sinal de oposigo
a Iahweh. No minimo, o duplo por gue de Moisés indica sua incompreensio
com respeito ao pedido do povo, se¢ja esta verdadeira ou apenas politicamente
oportuna. A continuagfio da histéria, porém, deixaré claro que esta postura de
Moisés ndo se justifica.

A expressdio pér a prova (v. 2f), em si, também estaria aberta a uma
compreensiio positiva, no sentido de pedir algo insistentemente. Nas narra-
¢bes onde Deus pde o povo a prova, pressupde-se, justamente, este en-

It Conforme a regra da critica textual de que a variante mais dificil merece preferéncia,
nfio favorego a proposta do singular dd-nos, indicada por manuscritos hebraicos e
tradugBes antigas (cf. a nota 4).

2 S50 as falas diretas que formam o esqueleto da narragfio. Séo precisas ¢ reduzidas
a0 necessario, o que sublinha a literariedade do texto. Muitas vezes, apresentam
ordens através do uso do imperativo (cf, vv. 2¢.5b-6d) ou perguntas pelo uso do
pronome interrogativo (¢f. vv. 2e-£3d-e.4b.7b). Tanto a ordem como a pergunta
esperam uma resposta. Desta forma, as falas diretas fazem a historia avancar.

1 2 REVISTADE i
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tendimento (cf. Ex 15,25; 16,4; 20,20; Dt 4,34; 8,2.16; 13.,4). Trata-se do
pedido para que o povo prove sua fidelidade ao projeto do éxodo, pois somente
assim terd um futuro melhor. No caso do rei Acaz, o profeta critica justamente
a atitude de ndo pedir nada para ndo pdr lahweh a prova (cf. Is 7,12), pois
esta postura acha melhor nfo esperar nada de Deus, a fim de n#io ser inco-
modado por Ele.

Diante da miséria ameagadora em Rafidim - sem dgua no deserto, o
povo tem de formular seu grito, o que, por sua vez, é expressdo da nova
liberdade. O pedido ¢ dirigido, primeiramente, a Moisés e ao grupo dos lideres,
no entanto, fica claro que o verdadeiro destinatario da exigéneia é Deus. O
povo discute com Moisés e poe Iahweh a prova (cf. Dt 6,16; S1 91,9).
Talvez esta postura possa ser interpretada como falta de paciéncia ou até de
confianga imediata (cf. a fala do povo no v. 7b: Jahweh (estd) sim no nosso
meio, ou ndo?)". Entretanto, a dor da sede nfo tem como esperar. O povo
tem de pedir a solugio com urgéncia.

5. O RESMUNGO LEGITIMO DO POVO (v. 3)

Novamente, o autor coloca o motivo da miséria: e o povo teve sede de
dgua, naguele lugar (v. 3a). No texto hebraico, o verbo fer sede ¢ o subs-
tantivo sede sfio a primeira € a ultima palavras no v. 3. Formam uma incluséo
que destaca v. 3a-e como pequena unidade literaria. Na repeticdo do motivo,
0 autor varia enire as expressdes ndo ter dgua (cf. vv. 1c.2c) e fer sede de
dgua (v. 3a.c). Dificilmente os poetas hebreus repetem algo de forma igual,
sem criar variagGes'’,

A idéia que a sede continua, realca a dramaticidade da miséria sofrida
pelos israclitas. £ uma situagio de morte, O verbo fuzer morrer na fala do
povo a Moisés sublinha este aspecto: Serd que fizeste subir-nos do Egito
para fazer morrer de sede? (v. 3e). Além disso, a insisténcia do autor na

B Cf. areflexfio em St 78,40-42; 106,13-14.

'* Noth avalia a repeticio do motivo como sinal claro para a origem da histéria em
fontes diferentes. “V. 3 ¢ evidentemente um novo inicio”. Os vv. 1c-2 seriam da fonte
do javista, v. 3 do eloista (cf, NOTH, Martin, Das 2. Buch Mose: Exodus, Das Alte
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notificagdo da sede, logo em seguida da resposta dupla de Moisés (v. 2e-f),

deixa claro que a incompreensio do lider nfio trouxe nenhum beneficio para

o povo, pelo contrario, servin apenas para agravar a situagfo: agora o povo
? - .

resmunga contra Moisés (v. 3b).

O resmungo do povo é legitimo? Faz-se necessario dizer, primeiramc?nte,
que grito e protesto sio a reagfio normal em vista da ml‘sema. Estdo em jogo
vidas concretas. Justamente este aspecto parece set sublinhado pela mudanca
de ntimero na fala do povo: Fizeste subir-nos do Egito: para fazer morrer-
me, meus filhos e meu gado, de sede? (v. 3¢)”. Na segunda parte da frase,
o nos é individualizado (me — meus — meu). Este modo de falar chama
atengdo para o sofrimento de cada individuo e sua familia/casa (cf. filhos e
gado)'®.

O argumento principal, porém, para a legitimidade do protesto do povo,
esta no fato de “Deus responder o resmungo remediando a falta de égu'fl, sem
castigar o povo”™'". Isto faz aparecer a reagio do povo como “realizaglio

Testament Deﬁtsch, Géitingen: Vandenhoeck & Rupll'ech? (8 edicéo) 1%988.~

Zenger vé nos vv. le-2 (deuteronomistas) € 3s {do jeov1§ta) uma dup’hc':a@ao que
obriga a uma operagdo literario-critica: especialmente o motivo do murmirio mostra-
ria uma apresentago e avaliagfo teologica difelrentes (cf. ZENGER, Erlch. Israel am
Sinai, 59). Também Childs fala de uma duplicagdo entre os .vv. lc2eov 3 (ch
CHILDS, Brevard S. The Book of Exodus. A Critical, Theological Commentary, The
Old Testamery Library, Philadelphia 1974). A meu ver, Ex 17,1-7 lnﬁo revela rupturas
claras que obrigassem & procura da origem do texto em fontes d;ferentes. Portanto,

i a leitura sincrdnica.

i CX;] t:rl:?i(;acsoﬁadugﬁes mudaram as formas singulare‘s para o plural (cf. a nota 5).
Provavelmente, trata-se da tentativa de facilitar a leitura do texto. A variante mais
dificil ¢ preferivel como texto mais original - . o

® KONIG, E. Stilistik, Rhetorik, Poetik in bezug auf die biblische Literatur. Leipzig,

: “A individualizagio serve & ilustragfio”.

v E?SI’F%L'K,AI\;E%‘éﬁu”Ich %in Jahwe, dein Arzt” (Ex 15,26). Gott, Gesell{'chaﬁ und
menschliche Gesundheit in einer nachexilischen Pentateuchbearbeztu{zg' (Ex
15,25h.26), 96, em: LOHFINK, Norbert. Studien zum Pentateuch, Sf:ut.tgarter Blbl‘l‘scl{e
Aufsatzbiinde Altes Testament 4, Stuttgart 1988, 91-155, Lohﬁnk distingue entre “dois
tipos de historias de resmungo: um tipo I, onde Deuslelimma a caus,? do resmungo,
¢ umn tipo 1I, onde o resmungo ¢ avaliado como rebelifio e castigado”, ibid, 96.
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daquela liberdade que o préprio Deus do éxodo possibilitou ao seu povo. Trata-

se da revolta de um povo que estd sofrendo e que ndo esta disposto a aceitar,
passivamente, a miséria”'®,

6. O £X0DO DEPENDE DE DEUS (v. 4)

E Moisés gritou a Iahweh (v. 4a)"°. Esta reagdo do lder tem a maior
importéncia. Moisés comega a procurar a solugfio para o problema da miséria
a partir de Deus, assumindo o protesto do povo. O mistério mais profundo da
fé do éxodo é que Deus escuta o grito do povo sofrido (cf. Ex 2,23-25 3 3,7.9;
14,10-31; 15,24-25; 22,22.26; Nm 11,3; 20,16). O credo do israelita enconira
Justamente no grito dos oprimidos seu centro: Gritamos a lahweh, o Deus
dos nossos pais, e lahweh escutou nossa voz (Dt 26,7)*. Portanto, a

decisio de Moisés de gritar a lahweh causa esperanca, pois o grifo deu
origem ao éxodo.

Formulando sua quinta perguata em seguida (v. 4b: O gue faco para
este povo?), Moisés mostra-se agora preocupado com a miséria do povo,
talvez por seatir o perigo do protesto na propria pele: Mais um pouco, e me
apedrejardo (v. 4¢). O resmungo do povo comeca a transformar-se em
violéncia. E pressuposta a nogdo de que um apedrejamento de Moisés ndo
seria a solugfo para o problema. O motivo da amgaca parece estar em funciio
de outros dois pensamentos: de um lado, ajuda reivindicar do lider, a necessida-
de de levar a sério o sofrimento do povo. A incompreensio (cf. v. 2e-f) ndo
serve como resposta. No outro lado, o leitor percebe, novamente, que o éxodo

'* ZENGER, Erich. Israel em Sinai, 69.

¥ Veja Moises gritando a Iahweh em Ex 8.8, 14,15; 15,25; Nmi 12,13,

* A estrutura do pequeno credo em Dt 26,5-10 ¢ formada por quatorze elementos. O
setimo e oitavo elementos (Jos egipcios] nos impuseram dura serviddo, e nos
gritamos a lalweh), portanto, o sofrimento seguido pelo grito a Iahweh, sio o
centro do texto. Veja os estudos de Norbert LOHFINK, Zum “Hleinen geschichtlichen
Credo” Df 26,5-10 e Dt 26,5-9: Ein Beispiel altisraclitischer Geschichtstheologie,
em: LOOFINK, Norbert. Studien zum Deuteronomium und zur deuteronomistischen

Literatur I, Stuttgarter Biblische Aufsatzbinde Altes Testament 8, Stuttgart 1990,
263-290 € 291-303.
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somente € realizavel por Deus. A libertagio, quando acontece, tem carater de

milagre: ¢la depende da mdo forte e do brago estendido de Deus, quando

Ele age em meio a grande terror, com sinais e prodigios (Dt 26,8). Nem

o lider nem o povo sfo capazes de realizar o éxodo por conta prépria. Se a
. libertagfio dependesse do homem, terminaria em apedrejamento e morte,

7. IR ATRAS DA SOLIDARIEDADE bE DEUS (vv. 5-6d)

O discurso mais longo ¢ reservado a Tahweh (vv. 5b-6d). Observando
os verbos que marcam o ritmo do texto, a fala de Deus forma-se por oito
elementos (sete mais um). Os vv. 5d.6b (o terceiro e sexto elementos) criam
uma moldura em redor dos vv. 5d.6a, que ocupam o cenfro desta unidade
literaria. A conexfo nasce do paralelismo formado pelo verbo bater: confira
teu bastdo com que bateste no Nilo (v. 5d) e bate na rocha (v. 6b)”. Esta
moldura realga os dois elementos no centro, onde se espera o mais importante

numa estrutura concéntrica. O primeiro elemento central é o meio-versiculo -

mais curto no discurso: Fai/ (v. 5f). O segundo destaca-se, no texto hebraico,
por ser frase nominal, Além disso, a particula deitica (traduzida por: veja) e
a circunstincia de lahweh falar de si mesmo em primeira pessoa, diio énfase
ao v. ba: Vejo, (sou) Eu quem ficard de pé ali, a tua frente, sobre a rocha
no Horeb®. O inicio e o fim do discurso de lahweh (vv. 5b.6d) sio marcados
pela presenca da palavra povo, fornecendo uma inclusdo que emoldura toda
a fala de Deus®. O dltimo elemento, e 0 povo beberd (v. 6d), apresenta, por
cima, a solugéo para o problema que deu origem a histéria: ndo (leve) dgua
para o povo beber (v. 1c¢).

# No texto hebraico, o verbo bater aparece, as duas vezes, na mesma forma; Qal
Perfeito 2* Singular Masculino. No v. 6b, o vav consecutivo, acrescentado, faz com
que o verbo dé continuagfo ao imperativo leve no v. 5d. Por ser a mesma escrita
e pronuncia, a referéncia fica mais clara.

# Observando os verbos no texto hebraico, v. 6a também ¢ realgado por interromper
as duas formas verbais no Qal Perfeito com vav consecutivo (v. Se: vai; v. 6b: bate)
que déo continnidade aos imperativos anteriores (cf. vv. 5b.c.d).

= A palavra povo ocupa, nos dois meios-versiculos, a filtima posi¢#o. Em todo o texto,
0 termo povo aparece sete vezes (vv. 1¢.2a.3a.b.4b.5b.6d).
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Com a fala de Iahweh, salientada por sua beleza literaria, .o autor
apresenta as perspectivas teologico-éticas decisivas. A narragfio da sede em
Massa e Meriba realga, sobretudo, “a misericoérdia de Iahweh com seu povo
necessitado. O grito de Moisés a lahweh resulta numa resposta positiva™. A
presenca salvadora de Deus ¢é sublinhada no centro: Veja, (sou) Eu quem
ficard de pé ali, & tua frente, sobre a rocha no Horeb (v. 6a)”. “Nio ¢
dito se [ahweh sera invisivel ou, de alguma forma, visivel neste lugar. Em todo
caso, Sua presenca causara a dadiva da dgua”™®. Nada se fala de um castigo
do povo por ter discutido com Moisés e resmungado contra ¢le (vv. 2a.3b).

Deus simplesmente elimina a causa da miséria.

Moisés torna-se, novamente, intermediario e instrumento na mio
de Deus. Apesar de sua incompreensio, ele € chamado a passar a frente do
povo (v. 5b), porém, nfio deve ir sozinho. Os ancidos de Israel (v. 5¢) e o
bastdo (v. 5d), sinal visivel da for¢a do Deus do &xodo, devem acompanha-
lo. O lider simplesmente é chamado a continuar a caminhada; vai! (v. 5e).
Este elemento é central no texto. fahweh estard a frente de Moisés (v. 6a),
o que deve ser motivo suficiente para o lider nio parar. Exige-se confianga
na providéncia divina. O caminho revelard a bondade de Deus para com o Seu
povo.

8. A MEMORIA DO “DEUS NO NOSSO MEIO” (v. 6¢-7)

O autor da histéria da sede em Massa ¢ Meriba ndo esta interessado
em narrar os detalhes do milagre, de como sairam as dguas da rocha (v.
6b.cy’. Também no acrescenta nada sobre as reacoes dos israelitas. Sim-
plesmente consta que Moisés fez aos olhos dos ancidios de Israel como

2 CRAGHAN, John F. Fxodo, 106; BERGANT, Dianne; KARRIS, Robert J. Comentdrio

Biblico, Sio Paulo, v. 1, 1999,
2 Por ser frase nominal, v. 6a expressa o aspecto de permanéncia: Sou Eu quem

(sempre) estard ali.
26 NOTH, Martin. Das 2. Buch Mose Exodus, 111.
7 O verbo sair lembra o projeto do éxodo.
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Deus tinha lhe falado (v. 6¢). Portanto, o ponto de focalizagdio estd em Deus,
que eliminou a causa da miséria ¢ garantiu assim a continuagio do projeto do

&xodo.

O comportamento de Moisés mudou durante a historia. Sua primeira
reacdo ao protesto do povo era marcada por incompreensio. O resultado
dessa postura era a ameaga concreta de o povo usar violéncia. A solucdio
apontada pelo texto, porém, € outra. A segunda reagio de Moisés é gritar a
lahweh (v. 4a), procurar o caminho a partir de Deus: O gue posso fazer
para este povo? (v. 4b). Como conseqiiéncia, povo e lider podem experimen-
tar a providéncia divina, o cumprimento da promessa que o povo beberd (v.
6d). Moisés apenas fez o que Deus lhe ordenou (v. 6¢).

No final, Moisés estabelece a memoria da experiéncia da solidariedade
de Deus com seu povo. Da ao fugar do milagre o nome de Massa (Prova)
e Meriba (Discussdo), por causa dos filhos de Israel terem discutido e
posto lahwek & prova (v. 7a)*®. O nome do lugar lembra, primeiramente, a
atitude de incompreensdo por parte de Moisés: Por que discutis comigo?
Por que pondes lahweh a prova? (v. 2e-f). No outro lado, porém, o nome
lembra a prova de amor que Deus deu ao seu povo. Ndo permitiu que a
comunidade do €xodo morresse de sede. O leitor deve estar lembrado que
Iahweh se revelou como aquele que estad no meio do povo sofrido (v. 7b)®.

Matthias Grenzer € doutor em Teciogia Biblica. Leciona na Pontificia Facuidade de
Teologia do Ceniro Universitirio Assungfic e no Instituto de Filosofia e Teologia Paulo
VI em Mogi das Cruzes.

* Os dois substantivos Prova (a) e Discussédo (b) sdo colocados de forma inversa
na segunda parte da frase: por ferem discutido () e posto a prova (a) Cria-se uma
pequena esirutura concéntrica: a-b-b’-a’,

* Dedico este artigo a Marcel Beaudry (+2000), professor na FEcole Biblique et
Archéologique Frangaise de Jerusalem.
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