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APRESENTACAO

O ntmero 35 da Revista de Cultura Teoldgica apresenta uma série de
estudos relacionados ao tema da caridade. As pesquisas nasceram do desejo
de contribuir, como Faculdade de Teologia, & reflexdo teolégico-ética sobre a
caridade, assunto fundamental da £é cristd, escolhido pelas quatro dioceses da
cidade de Sio Paulo a fim de ser amplamente contemplado no ano de 2001,

A Pontificia Faculdade de Teologia do Centro Universitdrio Assun-
¢do realizou entre os dias 21 a 25 de maio sua Semana Teol6gica, dedicada
a reflexdo sobre “Caridade, Libertagio e Solidariedade”. Neste ntmero da
Revista de Cultura Teolégica encontram-se publicados varios estudos apre-
sentados nessa ocasifio. Em seu artigo “Caridade e salvagio”, Frei Osmar
Cavaca traz apontamentos da dogmdtica para o debate sobre a caridade. Pe.
Christian de Paul de Barchifontaine (“Caridade, satide e cidadania™) focaliza
as transformagdes que caracterizam o nosso tempo na drea da sadde, apon-
tando para a necessidade de a Pastoral da Satide empenhar-se na viabilizagio
do Sistema Unico de Saide (SUS). Cén. Dr. José Adriano (“A caridade ¢ a
€tica da vida”) apresenta em seu abrangente estudo elementos antropoldgicos,
biblicos e teolégico-€ticos a respeito da caridade. Pe. Dr. Edélcio Serafim
Ottaviani enriquece a reflexdo com seu estudo sobre “A caridade na histéria
da filosofia”. Seja lembrado ainda meu estudo de Isafas 56-66 apresentado na
Semana Teoldgica: “A proximidade de Deus na eliminagfo da opressio e na
caridade ao pobre” (cf. a publica¢io no n° 34 da Revista de Cultura Teols-
gica). Neste momento, sejam expressos os agradecimentos ao Pe. José Bizon,
organizador da Semana Teolégica, aos expositores e a todos os estudantes que
colaboraram na organizagio do evento.

O estudo do tema da caridade, no entanto, vai além da Semana Teo-
t6gica. Sinal disso sdo os estudos de Pe. Dr. Antdnio Sagrado Bogaz (“Cele-
brar ¢ fazer o bem — A dialética da santidade. Uma leitura dinimica da
caridade na literatura patristica) e de Prof. Dr. Renold J. Blank (“A dimensdo
antropoldgica da caridade”). Dois estudos que podem auxiliar a reflexfo sobre
0 tema da caridade completam esta edi¢io da Revisia de Cultura Teoldgica.
Irm@ Dr. Ivanise Bombonatto apresenta os resultados de sua tese doutoral
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defendida na Pontificia Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assun-
cdo: “Seguimento de Jesus — Uma abordagem a partir da cristologia de Jon
Sobrino”. O dltimo estudo € de minha autoria: “Decidido a defender o oprimido
(Ex 2,11-15¢)”. Interpretando a cena do ferimento mortal de um egipcio por
Moisés, procuro, outra vez, as perspectivas teoldgico-éticas do projeto do
&xodo.

No final, Dr. Afonso Ligorio Soares apresenta uma resenha do livro de
Andrés Torres Queiruga: Do terror de Isaac ao Abbd de Jesus, publicado
recentemente em portugués pela Editora Paulinas.

Dr. Matthias Grenzer
Redator

CARIDADE E SALVACAO
APONTAMENTOS DA DOGMATICA PARA UM DEBATE DO TEMA

Frei Osmar Cavaca

Caridade e amor sfo palavras praticamente‘sindnimas nas Escrituras.
No entanto, precisamos estar atentos, pois no uso histérico as palavras podem
ir se desgastando. Assim, na hist6ria cristd, “caridade” esteve quase sempre
associada a pestos, as vezes até de um paternalismo assistencial que se
mostrou incapaz de chegar &s causas da verdadeira pobreza. “Amor”, por sua
vez, ¢ hoje frequentemente um termo ambiguo, chegando mesmo a confundir-
se com erotismo ou com expressdes de egofsmo.

Nesta reflexio quero fazer uso do tinico significado de “amor-caridade”
que a Biblia nos permite conceber: agdpe', entendido como amor de entrega,
de doagfo de si, de comunhio. E, como veremos, e¢sse amor que define Deus,
e no qual Deus deseja que a vida humana se defina também.

Refletindo essa dupla identidade, divina ¢ humana, no amor, parto do
principio que afirma o ser humano como ser teologal, estruturalmente referido
a Deus, € que 0 amor € justamente a “pedra—de-{ocjue”, ou a forca unitiva que
faz do homem um ser seduzido por Deus, e do divino, um Deus “em busca
do homem”.

Tomo como ponto de partida a experiéncia que os discipulos fizeram da
presenga de Deus em Jesus de Nazaré, Experiéncia original e marcante, que
levou Jodo, em nome dos demais, a falar de Deus como “amor”, agdpe (cf.
Ho 4,8.16), sendo-the possivel, assim, ler toda a revelacio biblica A luz desse

' No que se refere ao termo grego, sigo nesta reflexdio a orientaclio de André Torres
QUEIRUGA para quem € preferivel usar aqui o termo “agdpe” a “dgape”, uma vez que
este dltimo jd tem o significado da “refeigio” comum dos primeiros cristfios (Do terror
de Isaac ao Abbd de Jesus: por uma nova imagem de Deus. Trad. José Afonso
Beraldin. S50 Paulo: Paulinas, 2001, p. 110},
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amor encarnado em Jesus Cristo. Dessa afirmacio categérica de Jofio pode-
mos deduzir a consciéncia dntropo-teoldgica de que o amor de Deus faz dos
homens e mulheres filhos e filhas, e irm#os e irmds. E baseado nessa antro-
pologia? original do cristianismo que busco uma aproximagfo decodificadora,
em Deus e no humano, da significaciio ontoldgico-histérica do amor ¢ da

caridade.

1. “AGAPE”: O “NOME” DE DEUS (cf. 1Jo 4,8.16)

Tudo no cristianismo tem origem na afirmagio joanina *“Deus € amor”
(1Jo 4,8.16). Apds décadas de vivéncia do cristianismo, a expressio represen-
ta o que hd de mais claro e certeiro para os primeiros cristios a respeito de
Deus, “o mais prdximo a que o Novo Testamento conseguiu chegar para falar-
nos sobre o ‘ser’ de Deus™.

Por isso, podemos dizer que a compreensfio de Deus como agdpe
constitui a originalidade e o cerne da revelago crist: “Esse motivo imprime
seu selo em todo o cristianismo, e, sem ele, este perderia sua originalidade
propria, Agdpe constitui a concepgiio original e fundamental do cristianismo™.

Significando sobretudo o amor de entrega, agdpe ndo ¢ apenas um
atributo divino, mas & o proprio nome de Deus. Assim, na Sua imanéncia,
Deus Trindade ¢é Mistério de Amor, e na livre abertura de Si “para fora”, como
Deus “Trindade em missio™, nas palavras de L.C.Susin, é Amor que se

Z Assumo a proposta de Karl Rahner, para quem a teclogia dogmadtica deve tornar-
se wma antropologia teoldgica {Teologia e antropologia. Tradugio Hugo Assmann.
Sio Paulo: Paulinas, 1969. p. 13 {Col. Revelacio e Teologia, 8)].

SQUEIRUGA A.T. Op. Cit. p. 118. Apud MOLONAY F. ., em BROWN R; FITZMYER
JA; MURPHY R.E. (Ed.). The New Jerome Biblical Commentary, Student Edition,
London; Chapman, 1993, p. 1420,

* Ibidem. p. 110, apud NYGREN A. Eros y agape: 1la nocién cristiana del amor y sus
{ransformaciones. Barcelona, 1969. p. 40,

¥ SUSIN, Lais Carlos, A Trindade em missio. Familia Cristd, Sto Paulo, n. 785, sup
p- 12, p. 188-189, mai. 2001.
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antocomunica. Em sua agdpe, Deus extravasa para fora, criando, mantendo,
redimindo, reunificando, salvando, plenificando, amorizando, santificando...

Dai entendemos que a expressdo “Deus é amor” ndo fala de uma
esséncia atemporal, nem tem um cariter filoséfico de aseidade. Revela Deus
em seu ser € em seu agir, que nfo constituem duas instincias de Deus, mas
sua Unica identidade, considerando que o fazer ndo € mais do que o ser em
agio”®, Portanto, dizer que ‘Deus ¢ amor’, significa afirmar que ‘Deus con-
siste em amar’, uma “atuaciio que revela a esséncia’™. Por isso, livre em seu
ser que & amor®, 6 amor pode vir dele. A revelagio nfo nos permite duvidar
disso®. E se encontramos nas Escrituras palavras e expresstes estranhas tais
come ira, 6dio, vinganca, castigo de Deus..., certamente uma hermenéutica
objetiva e respeitosa nos ajudarg a discernir af recursos de ordem antropomorfica,
simbdlica e retdrica para determinados tempos e contextos'”.

Por isso também, ‘Deus-amor’ ndo ¢ sinnimo apenas de um sentimen-
to prético, uma disposi¢io interior que se manifesta em meros gestos afetu-
080s... Antes, a expressiio remete a uma atitude que se faz acfio em gestos
iibertadores. Toda a revelagfio biblica é autocomunicagdo de Deus-amor, Os
relatos do Génesis e do Exodo e de toda a Biblia mostram o amor como
motivo da criacio, da libertagfio do povo por Deus e de toda a relagio de

# BOFF L. A Graga libertadora no mundo. Petrépolis: Vozes; Lisboa: Multinova, 1976.
p- 222, {Série Teologia/l2),

"MATEOS M. D. A vida nova: 18, esperanga e caridade. Trad. Jaime A. Clasen, Siio
Paulo: Vozes. p. 146. (Teologia e Libertagio HI/4).

8 A respeito do sentido da liberdade em Deus, of. QUEIRUGA A, T. Op. cit. pp. 139-
140. O mesmo texto cita SCHELLING afirmando que Deus “é o que quer ser”, in
“Briefwechsel mit Eschenmeyr”, in 1/8, p. 168 (Ausgewdhite Schriften, IV, p. 346).

® Tal certeza da fé expressou com toda beleza Karl Barth: “Deus ama! (...) Tal é a
esséncia de Deus que aparece na revelaciio de seu nome. Deus ama! Ama como s
ele pode amar (...). Seu amor € seu ser no tempo e na eternidade. ‘Deus € quer dizer
‘Deus ama’. Tudo o que em seguida deveremos afirmar do ser de Deus estard sempre
¢ necessariamente determinado por esse fato. (...} Deus é aquele que ama; de sorte
que tedo aquilo que diremos nfio serd, de fato, mais que uma explicaciio dessa
definico” (Dogmatique, IV, item 28,2, Genéve, 1957. pp. 30-31).

P QUEIRUGA A.T. Op. cit. pp. 141-143.
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solidariedade histérica permanente do mesmo Deus para com o pobre, o Orféo,
o escravo, o estrangeiro, a vidva... (Cf. S1 18,20; Os 11,1-4). E se para o povo
judeu a expressio privilegiada desse amor € a libertacfio do Egito e toda sua
caminhada com Deus através do deserto, para os cristdos a revelagio maxima
dessa esséncia ativa e dinimica de Deus ¢ Jesus Cristo. Em sua vida ¢ em
seus gestos histdrico-salvificos a agdpe de Deus se faz carne numa entrega
de si mesma (Cf. Jo 3,16 e Rm 8,32).

2, “AGAPE”: UMA ANTROPOLOGIA DO AMOR

Na pessoa humana, antes de qualquer experiéncia vivencial psicoldgica,
gratificante e realizadora, o amor ¢ um referencial existencial que se aninha
nos substratos da existéncia, Como capacidade de, na liberdade, abri-la para
fora de si mesma e de comprometé-la com o diferente, o amor € constitutivo
existencial de sua estrutura ontolégica.

O mesmo Sio Jofo nos autoriza a pensar assim quando faz uso da
expressio “permanecer no amor” (cf. 1Jo 4,16b}. Af, “o verbo menein, per-
manecer, indica que a agdpe € algo anterior ao movimento da vontade”. O
que dd ao amor um cardter ontolégico e metafisico, de forma que, depois, a
vivéncia da “caridade, como virtude moral, nos move, porque ji estamos
previamente instalados na situagiio metaffsica do amor™!'.

Em si o amor é uno. Toda forma de amor humano tem sua origem nesse
dado metafisico, de tal forma que o melhor ndo € afirmar que a agdpe seja
“a tltima e mais alta forma do ameor, mas que ela, a partir de uma dimensao
distinta, perpassa o todo da vida e todas as formas de amor”, pois agdpe €
a “dimensio profunda do amor; € amor que irrompe no amor”'... Como dado
ontolégico e estrutural do humano, circunstancializado pela historia, o amor

" ZUBIRI Xavier, Tres metdforas de “Hegel y el problema metafisico™. In: Naturaleza,
historia, Dios. 5, ed. Madrid, 1963. p.411.

2 QUEIRUGA A, T. Op. cit. p. 132, apud TILLICH Paul. Liebe, Macht, Gerechtigkeit.
In: Gesammelte Werke. v. VL. 2. ed. Stutgart, 1971. p. 163,
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articula-se em muitas concregbes; a agdpe manifesta-se como eros, libido,
amizade em suas mdltiplas formas...

Mas o ‘amor’ tal como os ctistdos o entendemos ¢ agdpe enquanio
amor que se radicaliza em oblatividade, gratuidade, entrega de si mesmo,
abertura de comunhfo..., experiéncia plena e absoluta em Deus e potencial no
homem. Aqui € que podemos localizar a pritica da virtude moral da caridade.
Toda experiéncia humana desse amor € agdpe manifestada em gestos de
caridade, mesmo gue em formas n#o convencionalmente revestidas de teor
religioso, pois um tal agir toca simultaneamente o cerne de Deus e do homem.

Duas responsabilidades bédsicas brotam desse pensar. Primeiramente, a
consciéneia do respeito a toda busca de amor fundada na entrega de si. Libido,
eros, filia, amizade, fundamentados na doagfo ¢ na comunhio com o outro,
sdo certamente concre¢des do amor-agdpe diving na pessoa, e por meio
dessas expressGes de agdpe ela pode ir certamente a Deus. Ao mesmo
tempo, a responsabilidade de todos nos empenharmos numa libertadora “edu-
cagio para o amor”, de modo que afetividade, sexualidade, amizade e todo
tipo de relacio humana sejam sadiamente canalizadas para um realizador
encontro com Deus-agdpe.

E se “o amor vem de Deus” (1Jo 4,7), a agdpe que constitui
ontologicamente o humano tem sua origem e principio na prépria agdpe que
Deus é. “Quia amaste me, feciste me amabilem”, diz Santo Agostinho. Entio
o auténtico amor humano ¢ a caridade fraterna serfio um prolongamente do
amor divino, o “amor que vem de Deus” se reflete nos seres humanos na
histérial3, através de scus gestos.

Mas, com isso ndo podemos confundir o divino e o humano numa Unica
e mesma identidade de agdpe. “Deus é agdpe” enquanto “mistério tio radical
quanto Deus mesmo™'¥, ao passo que agdpe € dado estrutural e ontoldgico do

B PENA J. L. de la. O dom de Deus. Trad. Nancy Barros C. Faria. Petrpolis: Vozes,
1977. p. 360.

“RAHNER, Karl. Amore. In: RAHNER, Karl, Sacramenium Mundi, v. 1. Red, Italiana
a cura di Alberto Bellini. Brescia: Morcelliana, 1974/1977. p. 125.
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homem enguanto “poténeia obediencial”®. Os Padres da Igreja do oriente, a
partir do século 1V, comegam a denominar essa vivéncia de theiopdiesis,
processo de divinizagdo. Estabelecem, assim, uma antropologia cristd que entende
o ideal humano como aquela existéncia processual que, por meio da vida na
caridade, aproxima o mais possivel o homem de Deus. Mas, tém bem claro
que da mesma maneira como a agdpe divina se “encarna” no amor humano
assim também transcende todas as suas formas concretas.

Impresso por Deus no coragio do homem, o amor ¢ caminho seguro
para Deus, “o Unico ato categorial e original no qual o homem (...) faz a
experiéncia transcendental, sobrenatural e imediata de Deus™®, Nessa expe-
riéncia do amor, realizada na liberdade, ele encontra resposta para os anseios
mais profundos do seu coragéo.

Mas o fato de que a pessoa humana € ser estruturalmente moldado
pelo, no e para o amor; a verdade que afirma que o amor provém de Deus
que ama por primeiro... nfio € necessariamente consciente em todas as
pessoas. Independente de gualquer consciéncia, desenvolve-se i medida que
se acolhe a vida como um dom misterioso e gratuito, colocando-se sempre a

seu favor e defendendo-a sempre de qualguer perigo.

Mas, em toda esta reflexfio cuidemo-nos para nfo cair num pelagianismo
que sobrexaita as capactdades humanas, prescindindo da necessiria graga e
ajuda de Deus no decorrer de todo processo histérico. Por isso, ainda que
concebendo a realidade metafisica e ontoldgica da agdpe no humano, temos
consciéncia de toda sua miséria e fragilidade. Por isso, nido obstante essa
“naturalidade” do amor, a pessoa nfio pode vivé-lo em gestos de caridade,

1% Thidem. pp. [17-118. A expressio escoldstica “potentia oboedientialis” indica a
possibilidade que a realidade criada tem, se ela se abrir 4 graga de Deus, de tornar ato
aquito que nela ¢ tdo somente poténcia. Diz-se “obediencial” porque 86 por interven-
¢do divina tal poténcia pode se tornar ato (MELLINI J. Léxico da filosofia medieval.
In TOMAS DE AQUINO. Suma feoldgica. Trad. Ambrdsio Tondello. Suplemento v.
11, pp. 66-99. 2. ed. Porto Alegre e Caxias do Sul: Escola Superior de Teologia S.
Lourengo de Brindes, Universidade Caxias do Sul e Livraria Sulina, 1981, p. 97).
PENA J. L. de la. Op. cit. p. 357, apud RAHNER Karl. Uber die Einheit von Nichsten
und Gottesliebe, In: $z7h VL pp. 277-298.
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rentincia e de abertura ao préximo por saas préprias forgas'?, mas t30 somen-
te a partir da vida nova de Cristo ressuscitado. Ou seja, pecador que é (Rm
3,9-18; 5,12), para que a agdpe se torne vida nele, o ser humano precisa da
redencio da graca.

O amor-agdpe como puro dom da graga ja faz parte da consciéncia
veterotestamentéria: “O Senhor teu Deus circuncidard ten coragéo e o cora-
¢do de teus descendentes, para amares ao Senhor teu Deus de todo o cora-
¢io” (Dt 30,6). E depois, no NT, Paulo apresenta a originalidade mais radicai:
“O amor de Deus foi derramado em nossos coracdes pelo Espirito que nos foi
dado” (Rm 5,5) e “Deus enviou aos nossos coracdes o Espirito do seu Filho,
que clama Abbd, Pai” (Gl 4,6). Portanto, agora nfio se fala mais de uma lei
externa, mas da fidelidade a um amor impresso no coracio humano pelo
préprio Deus. B por isso que “Seu amor em nés & perfeito... por nos haver
dado seu Espirito™ (1o 4,12-13).

Dessa forma podemos entender que o imperativo biblico nada mais €
que o chamado a realizarmos aquilo que previamente foi dado ao homem
(indicativo). “I4 que vivemos no Espirito (indicative), caminhemos segundo
o Bspirite (Imperative)” (Gl 5,25; cf. Rm 6,1-7; 8,1-17: 1Cor 6,9-11; 2Cor
5,18-20). Ou seja, “em um cristianismo retamente vivido e entendido, o gozo
do anincio {indicativo) prolonga-se com toda a naturalidade no chamado
(imperativo) a viver o anunciado™'®,

E entdo compreendemos que a vida cristdl nfo € senfio uma fidelidade
aos apelos mais intimos e profundos da interioridade humana, constituida pelo
dom da filiagfio divina através do Espirito Santo {cf. Gl 4,65). Viver o amor
e a caridade € acolher o amor de Deus derramado no coragio humano pelo
Seu Bspirito (Cf. Rm 5,9).

' 0 dinico despreendimento do qual o homem & espontaneamente capaz € o
despreendimento de retina” PENA J. L.de la. Op. cit. cit. 37, p. 358, apud SALVATER
F. Etica como amor proprio. Madrid, 1988. p. 297.

B QUEIRUGA AT. Op. cit. p. 147.
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Nessa fidelidade a propria interioridade, neste “fazer com que o amor
de Deus desenvolva em nés todo o seu dinamismo™?, a pessoa encontra, aos
poucos, sua identidade e auto-realizagiio, entrando num processo de maturagéo
que a tradiglo cristd chama de “salvagio”. Esta €, a0 mesmo tempo, dom de
Deus e compromisso humano que “se refere 4 definitividade da verdadeira
autocompreensdo e da verdadeira auto-realizagiio da pessoa em liberdade
diante de Deus”?. Como dado que comeg¢a jd, mas sé se define
escatologicamente, a salvac@o expressa “‘a liberdade auténtica e definitiva que
maturou além do tempo™, de forma que “o problema propriamente dito da
existéneia pessoal € um problema de salvagfo™”.

3. JESUS DE NAZARE: O ENCONTRO DA AGAPE QUE DEUS £ COM A
AGAPE QUE O HOMEM £ CHAMADO A VIVER

Na plenitude dos tempos (Gl 4,4), a vida e a proposta de Jesus de
Nazaré, agdpe divina feita carne, v&m, simultaneamente, tornar visivel ¢ sen-
sfvel o mistério de amor-caridade de Deus para com seu poveo e realizar
plenamente em gestos a potencialidade do agdpe que constitui o coragfio
humano. Por isso, os textos teoldgicos que nos possibilitam entender melhor a
dindmica do amor de Deus sdo principalmente as cristologias que assumem
como ponto de partida a figura do Jesus histérico®.

A experiéncia da agdpe em Jesus se fundamenta no seu relacionamen-
to com Deus como Abbd, que ama e perdoa sem restrigbes. Foi toda essa
aventura de um Deus-conosco, com plenitude na vida de Jesus de Nazaré, que
fez Sdo Jodo concluir que “Deus € amor” (1Jo 4,8.16).

® MATEOS M.D. Op. ciz. p. 163.

* RAHNER K. Curso fundamental da fé: introdugio ao conceito de cristianismo.
Trad, Alberto Costa. Sfo Paulo: Paulinas, 1989, p, 55.

# Ibidem. p. 55.

2 Ibidem. p. 53.

¥ QUEIRUGA A.T. Op. cit. p. 135.
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Admitidos & intimidade divina, adotados no Filho como filhos, tomamos
consciéncia através do Evangelho gue “a paternidade de Deus se realiza na
fraternidade dos filhos. Nio € possivel ser filhos sem ser irmios ao mesmo
tempo. “Vocés sio todos irmios” (Mt 23,8)", Quem tem Deus por Pai deve
ter também a mesma prixis do amor realizada pelas Suas duas mios, no dizer
de Santo Irineu, o Filho encarnado e o Espirito enviado.

Portanto, antes de irméos e irmés, e 86 por isso, homens e mulheres sio
todos filhos e filhas do mesmo Deus. Entio, se por urn lado, a vida de caridade
se fundamenta nesse mistério da filiagéo divina, por outro, o tnico modo de
viver esta condiglo filial acontece na experiéncia da fraternidade.

A vida em Cristo repercute na vida prdtica do cristio na forma da
caridade (Ef 5,2; Jo 13,34; 15,12; 1Jo 3,16). Se nos primeiros tempos do
cristianismo o mundo pagido, por um lado, se escandalizava diante da nova
doutrina dos cristfios, por outro, impressiona-se agora com sua nova praxis
articulada no amor.

Jesus mostrou que a caridade fraterna € o outro pélo, indissoltvel, do
amor a Deus. Ao ser perguntado pelo mandamento principal entre os 613
inscritos na Lei (Mt 22, 35-40; Mc 12,28-34; Lc 10, 25-28), Jesus responde
resumindo toda a Lei em dois mandamentos igualmente importantes, imserindo-
se no mais genuino da tradicio profética: a honra a Deus e 0 amor ao préximo
sfo insepardveis,

Posteriormente, e até causando estranheza, Paulo e Tiago véo apresen-
tar nzo dois, mas um s6 mandamento quando falam da caridade como pleni-
tude da leir “Toda a lei se encerra num 56 mandamento: amarés teu proximo
como a ti mesmo” (cf. Gl 5,14; Rm 13,9; Tg 2,8). Longe de desconsiderar o
amor de Deus, a insisténcia consiste em mostrar que “o amor ao irmio é a
primeira exigénecia e o primeiro fruto do amor a Deus, (...) o critério de
verificaco da verdade de nosso amor a Deus™.

# MATEOS M.D. Op. cit. p. 160.
# Ibidem. p. 157.
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A unidade do amor a Deus ¢ do amor ao préximo faz “desses dois
mandamentos” (Mt 22,40) um mandamento-sintese, ficando claro que em
nome do amor de Deus ndo se pode explorar o préximo (¢f. Lv 25,17),
defraudar o irmio (Lv 19,11), reter o seu saldrio (Lv 19,13), aproveitar dos
fracos (Lv 19,15), condenar inocentes (Lv 19,16).

Para quem lhe pergunta quem € o proximo - mas que na verdade estd
interessado tdo somente pelo tedrico da questdo -, Jesus responde com um
realismo impressionante, ‘Préximo’, em principio 2 gente ndo é; a gente se
faz. Na resposta pritica e situada de Jesus encontramos uma superagio de
barreiras ontolOgicas, étnicas e religiosas. Trata-se de simplesmente ajudar
aquele que precisa de nds, ndo importa quem seja ele. E pronto: “Va e faca
a mesma coisa” (Lc 10,37). Mais uma vez transparece a praticidade do amor
de Deus, encarnacio concreta de uma “‘universalidade” da caridade. Ninguém

pode estar excluido do amor.

Mas essa “universalidade” fica estéril, abstrata e até mesmo perigosa
se nfo se encarna em situacBes precisas. Digamos que para ser concreto o
universal deva se particularizar. E tal singularidade aponta justamente para
aquelas circunstincias que mais significado t€m para o universal. Ora, se a
pritica da agdpe de todo ser humano ¢ para todos, os que nido podem par-
ticipar plenamente dela inquietam, pois sdo os que apontam a confradigio da
intengio. Por essa raziio representam seu elemento mais significativo e, por
isso, toda atengdo deve se voltar para eles, exigindo parcialidade do universal.
O que significa que “no mundo de desigualdades e marginalizacGes, 0 amor
universal se torna necessariamesnte amor preferencial”®, “Por isso, o amor
corre como & dgua, para baixo: para os marginalizados, os empobrecidos, 08
sofredores, os excluidos™. A universalidade do amor que se faz praticidade
no singular, o préprio Deus a revela na histéria (cf. Lv 19,10; Ex 22,20s). 56
ama de verdade quem se faz préximo dos desvalidos.

* Ibidem. p.169.
7 QUEIRUGA A.T. Op. cir. p. 169.
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Mas, na questdo do amor e da caridade, como admitir exatamente a
novidade cristd, se j4 no Antigo Testamento se insistia exatamente nesse
mesmo dever de amar a Deus e ao préximo (Cf. Dt 6,5; Lv 19,18)%7

Em primeiro lugar, fica claro que o original de Jesus ndo estd no man-
damento do amor, nem a Deus nem ao préximo. O que é realmente novo na
mensagem do Evangelho é que Jesus torna semelhantes os dois mandamen-
tos”, centrando neles “toda a lei e os profetas™ (Mt 22,40},

Depois, o “mandamento novo” (Jo 13,34; 1Jo 2,7-8) Jj& ndo fala mais em
amar o proximo “como a si mesmo” (¢f. Lv 19,18), mas, antes, “como eu vos
amel” (Jo 13,34)*. O critério ndo ¢ mais o “si mesmo”, que pode inclusive ser
objeto de um amor egofsta ¢ interesseiro, mas a prixis de Jesus, o proprio
agdpe encarnado.

Juntando esses dois “argumentos” concluimos que o “mandamento novo”
{Jo 13,34; 1Jo 2,7-8) de Jesus nfio € uma novidade quanto ao seu conteddo
-"non novum”-, mas um jeito novo -“sed nove’- de entender e viver como
um tinico, da forma como Jesus viveu, os mandamentos sempre conhecidos do
amor a Deus e ao préximo.

Assim, quem faz da propria vida um seguimento de Jesus, amando
como ele amou, vivendo como ele uma “pré-existéneia intensificada até os
extremos™!, recebe de Deus a salvagfio, assim como “Deus Pai (...) o tes-
suscitou de entre os mortos” (Gl 1,4) e o “restituiu 4 vida segundo o Espirito”
{1Pd 3,18). Dessa forma, a vida histérica de Jesus de Nazaré se torna, no que
se refere a salvagiio, uma referéncia obrigatéria.

Finaimente, na paribola do juizo final, quando Jesus afirma que os
pobres e sofredores condensam sua presenga mais privilegiadamente (cf, Mt

* Para esta questio do “Novo Mandamento” of. MATEOS M.D. Op. cir. pp. 155-159.
® Ibidem. p. 156. .

* ORIOL, T. Amar como Jesus. Sentido del mandamiento del amor en el cuarto
evangelio. Diakonia, n. 39, p. 277-289, 1986.

' KESSLER H., Jesus Cristo - Caminho da vida. In: SCHNEIDER T (Org.). Manual de
dogmdtica. v. 1. Trad, Walter O. Schlupp , Ilson Kaiser e Luis M. Sander. Petrépolis:
Vozes, 2000, p. 372,
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25,31ss), encontramos os fundamentos teol6gicos desse seu pensamento “novo”
e prético. Porque, o que € mais importante de fato, diz Paulo, néo € a circun-
cisdo, nem a incircuncisfio, isto &, a facgio religiosa a que se pertence, o
cumprimento ou o ndo-cumprimento rigido e s vezes moralista das normas
religiosas, nem a proclamagio explicita e evidente de uma fé-dogmidtica, mas,
sobretudo, a gratuidade de uma experiéncia de “fé” que se faz caridade (cf.
Gl 5,6) no mesmo amor de Jesus. E entdo o “mandamento nove” se torna o

critério de salvagiio por exceléncia.

-

F nesse sentido que podemos falar que Jesus é “mediador de uma nova
alianga” (Hb 9,15) e, “para aqueles que lhe obedecem, causa de salvacio
eterna” (Hb 5,9). Tmagens biblicas falam dele como sentado a direita do Pai
como nosso salvador (At 5,31; cf. 1Ts 1,10; Rin 5,9s; Tt 2,135) e intercessor
(Rm 8,34; Hb 7,25; 9,24; 1Jo 2,1), como o autor de nossa salvacio (Hb 5.,9;
At 4,12) e o dnico mediador entre Deus e os seres humanos (1'Tm 2,5s)

Portanto, em Cristo reencontramos definitiva e plenamente nosso subsfrato
existencial humano selado sacramentalmente como caminho de realizacio, de
felicidade e de salvagiio. O Cristo ressuscitado e elevado ao céu faz de nossa
reaiidade “natural” humana participante definitiva da comunhéo trinitdria, aum

G an

“14” escatoldgico de sua ressurreicfio e num “ainda-ndo” do rélos de toda a
criagio.

Por isso, todo gesto de amor e de caridade possui valor salvifico porque
todo ato de amor ¢ uma expressfo viva de uma real comunhio com Deus.
Além disso, é ac mesmo tempo um ato de fé%2, pois a caridade € o vnico e
obrigatério argumento capaz de dar credibilidade a fé (cf. 1Jo 4; Mt 10,40;
18,5; 25,31-45). Assim, os textos de Mt 25,34-4(; Mt 7,21; 8,11 mostram que
a salvagiio se realiza em duas vertentes, numa simultancidade da justificagfo
pela £€ e pelo amor (cf. Mt 25,31ss; Tg 2,14-24). A uma “fé-ativa” (1Ts 1,8},
uma “fé que age pelo amor” (Gl 5,6), deve corresponder uma caridade que
€ “amor sacrificado” (115 1,8} em favor do inico Bem pelo qual vale a pena
arriscar tudo, Deus.

* Assim € que Karl Rahner situa a tese do ‘cristianismo anénimo’ com base em Mt
25,31-46.
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Portanto, a vida ¢ a proposta de Jesus sdo claras. A salvagio se define,
também, na convivéncia social. Assim, para que a agdpe seja real e eficaz
através da caridade, esta deve ser considerada também nesse aspecto. J4 em
1927 Pio X1 falava que “a caridade £ politica”, e na Quadragesimo anno, em
“caridade social”*. O Concflio reafirmou o papel da caridade na transforma-
¢io do mundo (GS 38), bem como a responsabilidade dos cristdos nessa tarefa
(GS 55), razéio pela qual a caridade ou amor cristiio adquire fei¢Bes politicas,
econdmicas, sociais e estruturais™.

A Igreja tem hoje numerosos documentos inspirados na caridade, isto &,
no amor de Deus que faz a Igreja ser servidora do homem: Populorum
Progressio, Evangelii Nuntiandi, Octogesima- Adveniens, Redempior
Hominis, Laborem Exercens e as declaractes episcopais do CELAM, espe-
cialmente Medellin e Puebla, Comenta-se que a melhor sintese dos frutos
conseguidos pela nova consciéncia eclesial do pds-concilio seja a enciclica de
Jodo Paulo I Sellicitudo Rei Socialis.

A teologia da libertacfio, sobretudo, tem procurado evangelicamente
encarnar essas palavras do Magistério, buscando ser uma interpretagio
contextualizada, em nosso mundo e realidade, da irrefutdvel mensagem biblica
da intervenciio de Deus em socorroe de um povo oprimido e do cardter social
da alianga singularizado no amor aos pobres e desamparados. O reino procla-

# Se nfo podemos concordar com a opinigo de Hegel, para quem apenas o Estado
era capaz de exercer um amor ativo e inteligente (Fenomenologia do Espirito.
Petrépolis: Vozes, 1992. pp. 248-249), podemos admitir, com o Magistério da Igreja, que
a caridade tern uma dimensHo politica.

* “Onde quer que carece de comida e bebida, de roupa, casa, medicamento, trabatho,
instrugdio (...), af a caridade cristd deve procurar descobri-lo {...) Esta obrigaciio impde-
se, em primeiro lugar, aos homens e aos povos cercados de prosperidade (...). Nio
se d& por caridade o que & devido por justiga... é necessdrio ir &s causas” (AA §).
Se antes se entendia a caridade como gesto voluntirio, agora o Concilio a trata como
‘obrigag#o’ que recai sobre todos, especialmente sobre 0s povos mais ricos. Paulo VI
chama essa obrigaciio de “dever de solidariedade” (PP 44). “Sfio os cristiios que
devem produzir frutos na caridade para a vida do mundo” (OT 16). E o mundo todo
deve ser servido e transformado pela caridade crist3.
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mado por Jesus se expressa também nessas dimensdes comunitdria, social e
politica (L.c 4,18-19; 6,20ss; Mt 11,2-6).

4. A GUISA DE CONCLUSAO: POR UMA TEOLOGIA
CENTRADA NA VIVENCIA DA CARIDADE

No infcio desta nossa reflexiio, eu dizia que o amor-agdpe, constitui o
cerne de toda a vida cristd, porque € referéncia 2 identidade de Deus e ao
nicleo ontolégico do homem. A teologia ndo pode, evidentemente, ignorar isso.
Por isso, trabalhande com uma hermenéutica que se vale dos recursos das
ciéncias biblico-teoldgicas, e que sabe pensar a partir dos desatios da realidade
e do tempo gue vivemos, a tarefa da teclogia nfio é outro senfio o
desentranhamenio da afirmagfo de S#o Jofo.

Numa Igreja que pretende “Ser no Novo Milénio”, o desafio que se nos
apresenta, a partir desta Semana Teoldgica e do “Seminério da Caridade” que
a Arquidiocese de SAo Paulo estd para realizar € que, no fazer teoldgico e em
nossa pritica pastoral, tenhamos a ousadia de rever todo o nosso pensamento
¢ doutrina acerca de Deus e toda a nossa concepgiio do ser humano a luz da
identidade da prépria Igreja, a caridade™. Digo “ousadia” porque, se levado a
sério, esse desafio pode desinstalar-nos de um fazer teoldgico por demais
tedrico e essencialista, e forgar-nos a aportar em uma tarefa mais significativa

* O primeiro docurnento cristdo a definir a comunidade cristd parece ser a Primeira
Carta de Paulo aos Tessalonicenses, escrita entre os anos 50 e 52. Af o apdstolo define
uma comunidade cristd como comunidade que vive “a atividade da fé, o esforgo do
amor e a constdncia da esperanga” (1Ts 1,3; cf. Th, 1Ts 5,8). Mais tarde, o mesmo
Paulo, precurando explicitar melhor a vida do ressuscitado em nds através de seu
Espirito, d& mais um passe: “Agora, portanto, permanecem fé, esperanga e caridade,
estas trés coisas. A maior, porém, € a caridade” ([Cor 13,13); ela “jamais passars”
{1Cor 13,8). Entiio, no fundo mesmo, o cerne da identidade imutivel da comunidade
de ¢ € a caridade porque, na verdade s6 no amor a fé e a esperanca sdo auténticas.
O Vaticane II retomou a idéia paulina de Igreja como “comunidade de f&, esperanca
e de caridade” (LG 8), sintetizando-a na expressiio “assembléia da caridade” (AG 22
e LG 13).
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a favor da vida. Além disso, poderd obrigar-nos a rever atitudes moralistas, ¢
as vezes esclerosadas e estéreis em nossa propria vida cristi e em nossa
pritica pastoral. Tudo isso pode queimar-se na “sar¢a ardente” de um infinito
amor divino que ndo se esgota e humano que se aperfeigoa.

Embora ainda seja necessdrio caminhar muito, temos que reconhecer
que a teologia tem procurado farzer esse esforgo de compreender o cristianis-
mo centrado nuclearmente na caridade. E na tentativa de responder a esse
desafio de dar credibilidade & fé que as diversas teologias da libertagfio afir-
mam o primado da praxis, que nfio é outra coisa senfio o primado da caridade,
E podemos dizer que, no fundo, o que essas teologias buscam nfio € senfio
“converter em principio hermenéutico vivo e operante aquilo que por vezes
fica reduzido a simples subentendido tedrico; e destacar, assim, o caréter
exclusivamente libertador da Boa Noticia cristi™®. Pensar a fé nessa pers-
pectiva € ousar fazer da teologia um intellectus amoris, na expressio de Jon
Sobrino™.

Concluo dizendo que se “Deus € agdpe”, o amor é também a grande
verdade do homem. E af que tem principio toda vida cristd, contemplagiio,
teologia, ac¢fo... Sem ser feurbachianos podemos, sem medo, nessa perspec-
tiva, afirmar que ao Deus que pregamos corresponde o homem gue queremos
ser; e vice-versa. Fica sempre a pergunta, a nés tedlogos, sobre nossa fide-
lidade ou ndo ao verdadeiro rosto do Deus-agdpe e do homem tal como
quertdo e desejado por Deus, ambos revelados maximamente por Jesus de
Nazaré e por seu Espirito Santo.

Frei Osmar Cavaca € Mestre em Teologia Dogmatica
e professor na Pontiffcia Faculdade de Teologia do Centro Universitdrio Assungio.

% QUEIRUGA A.T. Op. cit. p. 114
7 SOBRINO J. O principio misericérdia: descer da cruz os povos crucificados.
Petrépolis: Vozes, 1994, p. 47-49,
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Ouca a Radio 9 DE JULHO - 1600 kHz

Programacio - jun/2001

Dia ;| Horario Programa Comunicador

g | 5h-06h50 Bom dia trabathador Telma Feher
6h50-7h50 | Ciranda da comunidade Olavo Marques/Ruth M,

. 8h-9h Miisicas para servir € amar Pe. José Renato

G. [ 9h-11h No coragiio da familia Ir. Graga Sitva

a | 11h-1Zh Construindo cidadania Debate

3 12h-14h Recordar € viver José Carlos Gomes
14h-15h P/ que minha vida se transforme | Salete e Wilma

E 1 15h10-18h | Amor & servigo Cidinha Fernandes

X | 18h-19h Programacio religiosa Sob consulta

- 20h30-23h | Programa Pe. Abério Christie Pe. Abério Christie
23h-23h59 | Vocé pode ser feliz Claudionor / Celina

A | 7h-24n Hordrio rotativo -
5h-7h Bom dia, Brasil José Carlos Gomes

5 | 7h-%h Na presenga de Deus Pe. Raimundo Rosimar

A [ 9h-10h Parada 9 de Julho Claudionor Peixoto

B 10h-12h Alb galera Rafael Righini
13h-15h Almocgo italo-luso-brasileiro M.Antonio/M. Aratjo

A 1 15h-20h30 | Programagio religiosa Sob consulta

D 1 20h30-23h | Programa Vocé Pode ser Feliz Claudionot/Celina

o 23h-23h59 | Para viver melhor Salete/Wilma
7h-24h Hordrio rotativo -
5h-6h Bom dia, Brasil José Carlos Gomes

b 6h-gh Na presenga de Deus Pe. Raimundo Rosimar

O | 8h-5h Acores sem fronteiras Marins Aradjo

M | 9h-11h Som do Brasil José Carlos Gomes

. 11k-14h Almoco luso-paulistano Martins Aradjo/F. Lopes
14h-15h Parlando D'amore Dick Danello

N1 15ht0-16h10 | Espago alternativo Edson Natale

G | 16h10-17h | No poder do louvor Italo Fasaneila

o 17h-24h Programagiio religiosa Sob consulta
5h-24h Horéario rotativo -
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CARIDADE, SAUDE E CIDADANIA

Pe. Christian de Paul de Barchifontaine

INTRODUCAO

Na drea da saide, a caridade, representada sobretudo pela Igreja, de-
senvolveu, na sociedade, um papel importante durante muitos anos, através
das Santas Casas, de ambulatérios, hospitais e outras instituigtes de sadde
mantidos por Congregagdes Religiosas e Dioceses. Hoje, o Evangelho da
caridade na 4rea da sadide passa pela Pastoral da Sadde. Segundo as Dire-
trizes de agio da Pastoral da Satdde da Conferéncia Nacional dos Bispos do
Brasil (CNBB), em consonfincia com ¢ Guia da Pastoral da Saide para a
América Latina e o Caribe do CELAM / DEPAS (Conselho Episcopal Latino
Americano / Departamento de Pastoral Social), a Pastoral da Sadde & a agfo
evangelizadora de todo o povo de Deus comprometido em promover, preser-
var, defender, cuidar e celebrar a vida, tornando presente no mundo da saidde
a a¢fio libertadora de Jesus, nas seguintes dimensdes: 1. Solidaria: vivéncia
e presenga samaritana junfo aos deentes e sofredores nas instituiges de
satide, na familia e comunidade (portadores do viras HIV, portadores de de-
ficiéncias, drogados...). Visa atender a pessoa integralmente, nas dimensGes
fisica, psiquica, social e espiritual. 2. Comunitaria: visa 2 promogio e edu-
cacfio para a satide, relaciona-se com salide piblica e saneamento bisico,
atuando na prevencdo das doengas. Procura valorizar o conhecimento, sabe-
doria e religiosidade popular em relagfo a saide. 3. Politico-instituicional:
atua junto aos Orgios e instituigdes, pdblicas e privadas que prestam servigo
e formam profissionais na drea de satde. Zela para que haja reflex8o bioética,
formagdo ética e uma politica de saide sadia. Assim, caridade na drea da
salde, chama-se justiga, equidade, solidariedade, em fim, cidadania.

Apdés algumas conceituaghes, tentaremos entender melhor o que € ci-

dadania e o Sistema Unico de Sadde {SUS). Com Laura Soares, refletiremos
sobre o financiamento no setor da sadde e as dificuldades e impecilhos com
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a privatizagio e as “inovagses gerenciais”. E concluiremos que a Pastoral da
Satde deve se empenhar na viabilizagdo do SUS, em nome da cidadania e
como seguidores de Cristo que disse: “Eu vim para que todos tenham vida e

a tenham em abundéncia” (Jo 10,10).

1- ALGUMAS CONCEITUACOES

1. JUSTICA.: esse principio obriga a garantir a distribui¢fo justa, eqii-
tativa e universal dos beneficios dos servigos de salde, como parte da cons-
ciéncia da cidadania e luta pelo direito 4 sadde, quer-se com a justica a
otimizag@do das conseqiiéncias boas dos atos ¢ o méximo beneficio pelo minimo
custo para todos. Além da sadde ser um direito da pessoa, o direito a tutela
da sadde deve ser considerado um direito social fundamental do cidaddo. Isto
tem a sua raiz no principio de solidariedade, que implica a recusa da separagio
entre as pessoas € o reconhecimento da interrelagfio necessdria entre os
diversos projetos de vida. Deste principio procede a afirmagfio da igualdade
da pessoa nas diversas formas da sua existéncia (Ssem, por isso, anular a
diversidade dos estados de vida) e, portanto, a consegliente admissio que nio
¢ justo tratar as pessoas de maneira diferente, com modalidades que atribuam
valor diferente a suas vidas e aos seus interesses fundamentais. Por isso, a
justica exige que se supere toda forma de discriminaciio e deve ser chamada
para restabelecer a igualdade nos interesses quando haja entre eles despropor-
¢fo. Isto significa que a alocagdo dos recursos publicos e dos instrumentos de
politica pdblica no campo da satde deve ser feita de maneira eqiiitativa, sem
penalizar injustamente as pessoas ou as diversas categorias sociais.

2. EQUIDADE: segundo a UNICEF, equidade ¢ prover bens e servi-
¢os, de modo diferenciado, para atender as distintas necessidades dos virios
grupos populacionais, tendo em vista a redugiio das desigualdades de acesso;
o principio de equidade reporta-se a uma aplicacéio casufstica da justica que,
ratificando a igual dignidade de todas as pessoas, estabelece uma igual aces-
sibilidade aos cuidados de satde através de sua redistribui¢io diferenciada:
isto &, atribuindo mais a quem tem menos e vice-versa (vertical); e atribuindo
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0 IESMO aos que se encontram em iguais condigdes {(horizontal), numa ac#o
antidiscriminatéria, reguladora das desigualdades,

A palavra equidade € usada como sinénimo de justica, n&e como virtude
abstrata, mas como norma seguida constantemente ao julgar, ao governar, ao
tratar de cada problema nos pontos concretos das situagBes e das possibilida-
des. A caracferistica da equidade € que ela estd atenta nfo somente 2 lei, mas
também ao legislador; nfo somente s suas palavras, mas também s suas
inten¢fes; ndo ao que o homem fez, e sim ao que ele se propde fazer. Assim,
a equidade nfo € apenas uma forga para resistir as deficiéncias da lei escrita,
mas tem igualmente altissimo significado ético e social. No Ambito da satide
a virtude da equidade toma em conta o principio segundo o qual a oferta de
servi¢os da saide deve ser proporcional s necessidades dos cidaddios ¢ deve
ser igual para uma igual necessidade, mas considera também que este prin-
cipio, ideal em si mesmo, deve freqiientemente confrontar-se com as fimita-
¢bes dos recursos disponfveis. E neste caso que a eqitidade assurne a sua
responsabilidade especifica na distribuigfio eqiiitativa dos recursos da sadde
disponiveis e pode também tornar-se critério de estimulo para expressar a
solidartedade.

3. DIREITO A SAUDE: segundo a Organizagio Mundial da Sadde, o
poder de gozar do mais elevado nivel de sadde possivel € um dos direitos
fundamentais de cada ser humano, sem disting&o de raga, religifio, convicgGes
politicas, condi¢Ges econdmicas e sociais; e acrescenta: a saide € um estado
de bem-estar fisico, mental e social, e niio unicamente a auséncia de doengas
ou enfermidades, pelo que exige a paz, a habitagHo, a educagiio, a alimenta-
¢do, rendimento, um ecossistema estdvel, recursos sustentados, justica social
¢ equidade, Trata-se pois de um direito fundamentado no principio da dignida-
de humana, isto €, no valor incondicional da pessoa enquanto fim em si mesmo
- principio esse que, no presente contexto, enuncia a obrigatoriedade de res-
peitar o primado da pessoa sobre os interesses econdmico-financeiros em
satde. -

O direito a satide representa um dos direitos fundamentais da pessoa.
E sancionado por todas as Cartas de declaragiio dos direitos humanos. A
satide ¢ um bem primdrio, porquanto corresponde a uma exigéncia fundamen-
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tal da pessoa e constitul o pressuposto para a obtengdio de outros bens. As
diversas legislagBes dos Pafses definem o conteddo desse direito sublinhando
a responsabilidade das institui¢Bes publicas no que diz respeito & promogio,
prevengiio, ao cuidado e a assisténeia na drea da satde. E o que analisaremos
com o Sistema Unico de Sadde (SUS).

2 - CIDADANIA

E impossivel falar de cidadania sem referéncia & sociedade civil, ao
mercado e ao Estado. O Estado € a resultante da correlagio das forgas
politicas, econdmicas, sociais e culturais; € o conjunto de organizagdes e leis
que regulamentam e permitem a vida de um pafs por meio de rés poderes:
legislativo, executivo e judicidrio. O Estado tem por finalidade promover o bem
comum, respeitando os direitos e deveres de cada cidaddo e da sociedade
civil. O bem comum é o conjunto de condi¢Bes materiais, institucionais, cul-
turais ¢ morais necessdrias para garantir a todos a possibilidade concreta de
atingir niveis de vida compativeis com a dignidade da pessoa humana. A
sociedade civil deve vigiar para que o Estado cumpra seu dever de atender
as necessidades basicas da populagio. O mercado é anterior & sociedade
moderna; ele estd associado & formaciio das cidades, cujos suprimentos de-
pendiam de relages comerciais com produtos externos, notadamente campo-
neses. A sociedade de mercado surge no Ocidente a partir do séeculo XVI.
Agora, a producgiio nfio € mais regida pelas necessidades humanas, mas pelas
necessidades do mercado. Hoje, o mercado dé origem a uma forma moderna
de religidio, a religido da mercadoeria, gerando uma grande idolatria. Precisamos
resgatar o mercado como realidade humana. As relagBes de mercado sfo
relagbes sociais que regem a producfo, a distribuicfio ¢ o consumo de bens
e servicos. Como sfo relagfes sociais, o social, ¢ nfo o individnal, deveria
ocupar a cenfralidade do mercado. Portanto, o mercado tem por finalidade
atender as metas sociais, as necessidades basicas. Infelizmente, pela lei da
oferta e da procura, o mercado produz somente o que se vai comprar (bens
supérfluos) e preocupa-se somente com as pessoas que tém dinheiro para
fazé-lo, isso em funciio da ideologia vigente.
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Todo compromisso na drea da satide, em nossa realidade, é desafiado
a favorecer o processo de conquista da cidadania. A realizagio pessoal ¢
comunitéria de cada pessoa é sempre considerada um valor acima do Estado
e do mercado. A inversido dessa l6gica implica em enconirar um mercado ou
um Estado com cardter autoritirio coercitivo e absoluto. No centro de todo
processo politico deve estar o cidaddo que € uma pessoa revestida de plenos
direitos civis, politicos e sociais, ¢ que tem a obrigacio de trabalhar pela
proteciio vigilante do Estado no usufruto dos direitos.

Aprofundando os direitos, podemos afirmar a respeito de cada um:

a) Direitos sociais: aqueles que o Estado tem por funcio e obrigaciio
assegurar a todo cidadfo — moradia, saide, educagiio, lazer, trabalho,
cultura, seguranca...

b) Direitos civis: os que dizem respeito 4 pessca, come a liberdade de
reunifio, de expressido, de escolha profissional, de pensamento, de loco-
MogaAo...

c} Direitos politicos: visam & liberdade de associagio sindical, religiosa,
partiddria, de escolha de governantes, de participagio no poder piiblico
¢ na delerminagfio da politica do Estado.

Portanto, o direito a vida e conseqlientemente & satide ¢ o bem maior
de qualquer cidadfio e, como tal, deve se sobrepor as disposi¢des politicas e
ideol6gicas e merecer atengiio priorizada.

3. SISTEMA UNICO DE SAUDE (SUS)

A Constituigio Federal do Brasil de 1988 reza no Artigo 196: “A sadde
¢ direito de todos e dever do Estado, garantido mediante politicas sociais e
econdmicas que visem & reducfo do risco de doengas e de outros agravos e
a0 acesso universal e igualitdrio as agBes e servigos para sua promogio,
proteciio e recuperagio”.

E no Artigo 198, “As acdes e servigos publicos de saiide integram uma
rede regionalizada e hierarquizada e constituem um sistema Gnico, organizado
de acordo com as seguintes diretrizes:
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1. descentralizacfio, com diregio tnica em cada esfera do governo;

II. atendimento integral, com prioridade para as atividades preventivas,

sem prejuizo dos servigos assistenciais;

TI1. participacdo da comunidade.

Pragrafo dnico: O sistema de salide serd financiado, nos termos do
Artigo 195, com recursos do orgamento da seguridade social, da Unifio, dos
Estados, do Distrito Federal ¢ dos Municipios, além de outras fontes”. Assim
reza o Artigo 195: “A seguridade social serd financiada por toda a sociedade
de forma direta ¢ indireta, nos termos da lei, mediante recursos provenientes
dos orcamentos da Unido, dos Estados, do Distrito Federal e dos Municipios,

e das seguintes contribuigbes sociais:

I. dos empregadores, incidente sobre a folha de saldrios, o faturamento

e o Jucro;
1I. dos trabalhadores;

{I1. sobre a receita de concursos de progndsticos”.

O SUS tem por objetivo modernizar a relagédo do Estado com a promo-
¢do, protego e recuperacdo da satde, pois traz em alguns de seus pressupos-
tos bisicos o avanco social ¢ politico essencial para iniciar ages sérias de
promogdo & satide e combate as doengas da populagdo.

Principios:
a) descentralizagiio da geréncia ¢ agfio de satide: os Estados e os
Municipios se responsabilizam por todo o atendimento;

b) participagéio da sociedade organizada que se dard por meio de con-
selhos deliberativos municipais, estaduais e nacional. Esses conselhos objetivam
o controle, a avaliacio e o planejamento de politicas de sadde em suas devidas
instdncias, evitando provdvel duplicacio de gastos;

c) transferéncia no repasse de recursos da Unifio para Estados e Mu-
nicipios. Parte do repasse serd automitico;

d} obrigatoriedade da ampliagio do orcamento para aplicacio em sadde;
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¢) sistema de gestdo participativo: esse tipo de sistema oferece condi-

¢oes adequadas e cria responsabilidade para os executores, desmotivando o
clientelismo politico vigente.

Assim, pela lei, saide é direito de cada cidaddo e € dever do Estado
prover esta sadde. E j& ¢ bem sabido que para gozar de uma boa satde &
necessdrio ter uma boa qualidade de vida, com moradia, alimentagio, dgua
tratada, esgoto, transporte, educagfo, trabalho e lazer garantidos, além dos
servigos de salde como hospitais, postos de satide e prontos-socorros. ‘Ter boa
satide n#o quer dizer, apenas, nfio estar doente, mas sim ter condi¢Ges para
viver uma vida digna. Assim, lutar pela satide € mais do que lutar por mais
postos ¢ centros de saide, hospitais, profissionais da saiide, laboratdrios, va-
cinas ¢ medicamentos, € lutar pela prépria vida, e vida em plenitude e abundéncia.

O controle social e a participagio popular sdo pilares do SUS. Esta foi
uma grande conquista da sociedade organizada na ampliagio da democratiza-
¢io do pafs, na medida em que a populagiio passa a ter oportunidades de
opinar, decidir, definir, fiscalizar ¢ acompanhar, por meio de seus representan-
tes, as politicas do governo, através dos Conselhos Municipais e Estaduais de
Salide. Para exercer efetivamente o controle social, o cidadfo, seja ele con-
selheiro ou ndo, precisa estar bem informado. A informagiio é uma ferramenta
bdsica para melhorar a saide do povo.

4 - O FINANCIAMENTO DO SETOR SAUDE

Ao contrdrio do que muitos afirmam, a politica de satde nio estd imune
a0 contexto neoliberal que vem sendo imposto em nosso pafs na tltima déca-
da. A mais evidente das restri¢bes tem sido a financeira, que vem reduzindo
de forma sistemdtica o gasto per capita em satde no Brasil, cujo patamar
encontra—se'_ abaixo de pafses latino-americanos mais pobres que o nosso.

Os escassos recursos tém sido mal distribuidos, sem respeitar a
heterogeneidade regional e as reais necessidades da populagfio. Acreditar que
dez reais per capita ano (Piso da Atencfio Bdsica, PAB) sio suficientes para
dar uma atenciio bésica integral e de qualidade a populaciio é uma afronta!
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O alto custo e a assisténcia hospitalar de mé qualidade e de baixa resolutividade
continuam consumindo a maior parte dos recursos. O financiamento calcado
na mera producéio de servigos impede, de forma definitiva, a solugfio das
chamadas “distor¢des” do sistema. O repasse de recursos tem imposto aos
estados ¢, sobretudo, aos municipios, vma “camisa de forga” que os obriga a
cumprir com uma infinidade de portarias ministeriais, cujas férmulas
tecnocriticas impdem um padriio uniforme para realidades politicas, adminis-
trativas, financeiras e sociais totalmente diversas.

Na realidade, houve uma brutal reconcentragio de recursos e de poder
nas mios do governo federal, totalmente contriria ao idedrio do SUS na sua
matriz origindria. Abandonou-se por compieto a concepgio - prevista na
Constituigio de 1988 — de Seguridade Social, que preconizava um or¢amento
tinico com diversidade de fontes de financiamento para os seus componentes
de Satde, Assisténcia e Previdéncia Social. Ao restringir o financiamento do
Setor Sadde apenas aos recursos fiscais, ele ficou & mercé da politica de
ajuste fiscal cada dia mais restritiva, langando mio de recursos aleatérios,
como a CPMEF {Contribuig&o Provisdria sobre Movimentaciio Financeira), de
carater contingencial e que sequer vem sendo integralmente destinada ao setor.

Os parcos investimentos feitos pelo governo federal (diga-se de passa-
gem, exclusivamente destinados a reequipar, parcialmente, a rede hospitalar ja
existente) dependem de empréstimos externos (principalmente do Banco
Mundial), os quais, além de eventuais, aumentar ainda mais a divida do nosso
pafs, que nio é pequena, como todos sabem: 235 bilhSes de ddlares, isto é,
1.400 délares por habitante!

5. A PRIVATIZAGCAO E AS “INOVACOES GERENCIAIS”

A privatizagio da satde no Brasil tem vdrias faces: algumas mais
explicitas, outras, em sua maioria, ocultas ou travestidas de “modernizagfo
gerencial”. Uma de suas faces mais perversas é o proprio financiamento do
setor, que privilegia velhos e novos “atores” no cendrio da prestagfo privada
de servigos de salde: os hospitais e clinicas particulares conveniados com o
SUS e os segures privados de saiide.
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O primeiro grupo, ainda que de forma declinante, dado o irrisério preco
pago pelas ATHS, ainda consome parte importante dos recursos destinados ao
SUS, com o agravante de ser o responsfvel pelas famosas “distorgdes” e
“desvios” de recursos, principalmente no 4mbito local, jd que sio as Prefei-
turas as responsaveis pelo pagamento das internacBes hospitalares no seu
territorio. Ao contririo do que reza a “cartilha”, os governos locais tém se
mostrado tdo corruptos quanto os demais niveis de governo e igualmente
imunes ao controle social supostamente exercido pelos Conselhos Municipais
de Satde, muitas vezes manipulados pelos respectivos prefeitos efou secreti-
rios municipais de satde.

O segundo grupo — os seguros privados de satde — constitui-se no
“setor emergente”, expressdo méxima da mercantilizacio da sadde. Trata-se
de um setor duplamente beneficiado. De um lado pela politica de desmonte do
SUS que “expulsa” clientela potencial para esses grupos: ou seja, com a sua
politica, o governo federal assegura um patamar de demanda para esses
seguros. De outro, ele € privilegiado por um financiamento direto e indireto
atraves de subsidios ¢ isengbes fiscais, o que tem representado um enorme
desvio de recursos pdblicos para esse setor, abertamente lucrativo, em detri-
mento do SUS.

Cabe apenas lembrar que esse privilegiamento tem limitacSes sérias, de
natureza estrutoral e financeira, j& demonstradas em pafses onde se privatizou
por completo o setor satide (como é o caso do Chile). Nos pafses latino-
americanos, e 0 nosso nio foge da regra, as possibilidades de expansio da
demanda dos seguros privados & limitada & propria renda, particularmente da
classe média, a qual, inclusive, vermn empobrecendo a olhos vistos. Ou seja,
¢sse setor tem um potencial de cobertura méxima em torno de 30% da
populacdo. Isso significa que os restantes 70% (os mais empobrecidos) con-
tinuario dependendo do sisterna piblico, cada dia mais desmontado e
desfinanciado. Por outro lado, a capacidade de financiamento pliblico desse
setor também tem um limite, j4 que representa um custo muito elevado para
os cofres publicos.

Finalmente, acrescente-se que o poder regulatério por parte do pader
piblico sobre os seguros privados tem-se mostrado extremamente limitado: &
do conhecimento de todos as indmeras restrigdes feitas por esse setor a
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determinadas clientelas e patologias que nfo do lucro, sem falar na baixa -

qualidade de assisténcia prestada pelos servigos contratados pelas companhias
seguradoras, os quais sdo pessimamente remunerados, mais uma vez, em
fungdo dos Jucros absurdos auferidos por essas empresas.

Qutra face t80 perversa quanto, mas talvez mais “camuflada”, tem sido
a privatizag@o “por dentro” do setor piiblico. E a introdugdo da I6gica mercantil
no interior dos servigos publicos, onde se privilegia a “microeconomia” do
custo/beneficio em detrimento da qualidade. S%o os “modismos” gerenciais,
com a “qualidade total” e ouiras bobagens, que, entre outras coisas, provocam
a eliminacgfo do servidor pdblico através da “flexibilizacéo” e da “desregula-
mentagdo”, gerando um total descompromisso do servigo com a populagio
atendida. As formas assumidas por esta “modernizacio gerencial” sfo vari-
adas, scndo as mais conhecidas as chamadas “cooperativas”.

Esta é uma estratégia da chamada “Reforma do Estado”, que transfor-
ma érgios priblicos estatais em agéncias privadas denominadas de “Organiza-
¢des Sociais”, eufemismo que representa o descompromisso do Estado com
a satide da populaciio, entregando-a nas mios de agentes privados os quais,
obviamente, siio devidamente alavancados por recursos pablicos, Em nome da
“liberdade de escolha”, essas agéncias podem, se quiserem, cobrar do pobre
usudrio gue pagard duplamente: através dos impostos e do pagamento direto
pelos servigos.

CONCLUINDO

Se nos dltimos tempos, em vérios pafses (inclusive 0 nosso), a conguista
legal afirma o direito do cidaddo & satide e o dever do Estado em garantir esse
direito, o principio da responsabilidade também cria para o cidaddo uma obri-
gacdo de natureza ética de participar nas decisdes de natureza piblica {(como
participacfo de 6rgfos de classe para os profissionais da saide, dos Conselhos
Municipais e Estaduais de Sadde, da Pastoral da Saiide...} exercendo o con-
trole social para que todos tenham direito efetivo i salde.

Cabe retomar a defesa do SUS, resgatar seus principios constitucionais
de universalidade, integralidade e acesso igualitirio a todos os niveis de com-
plexidade do sistema, garantir a qualidade da aten¢iio por equipes profissionais
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qualificadas ¢ com condigBes de trabalho. Isto ndio € pouco, face ao explicito

~ ¢ implicito processo de desmonte que o nosso sistema de satide vem sofrendo.

Isso € exercer a caridade na drea da saude.

Finalizando, podemos afirmar que as transformages que caracterizam
o 10sso tempo, pedem a&s pessoas comprometidas na Pastoral da Sadde, con-
versdo da mente, do coragio, das obras, para adequar-se i caridade de Deus
infundida nos coragdes pelo Espirito de Deus. Elos reciprocos ¢ indissocidveis,
mas ndo autematicos, vinculam caridade, justica, equidade, direito 4 sadde, salva-
guarda da criagio ¢ da saide, em fim cidadania. Isso deve ser pensado, amado,
realizado com perseveranga, em dimensdes cada vez maiores no Povo de Deus.

BIBLIOGRAFIA

BARCHIFONTAINE, Christian de Paul de. O agente de pastoral e a satide
do povo. 2, ed. Sdo Paulo: Loyola,1996.

NEVES, Maria do Céu Patriio. Alocagio de recursos em saiide: consideracdes
éticas. In: Bioética. Brasflia: Conselho Federal de Medicina, 1999;7 155-163.

PESSINI, Léo; BARCHIFONTAINE, Christian de Paul de. Problemas atuais
de bioética. 5. ed. Sio Paulo: Loyola/Centro Universitério Sao Camilo, 2000.

SOARES, Laura Tavares. As atuais politicas de sadde. In: Revista Brasileira
de Enfermagem, Brasilia, v 53, n. especial, p. 17-24, dez. 2000.

DICIONARIO INTERDISCIPLINAR DA PASTORAL DA SAUDE. Diri-
gido por Giuseppe Cing, Effsio Locci e Carlo Rocheita; {traduciio Calisto
Vendrame, Leocir Pessini e equipe]. Sdo Paulo: Paulus / Centro Universitirio
S#o Camilo, 1999, (Série diciondrios).

GUIA DA PASTORAL DA SAUDE para a América Latina e o Caribe —

Santa Fé de Bogotd — Coldmbia, dezembro de 2000. Sio Paulo: Centro Uni-
versitdrio S&o Camilo / Instituto Camiliano de Pastoral da Sadde / Loyola.

Pe. Christian de Paul de Barchifontaine ¢ Enfermeiro, Mestre em Administracio
Hospilalar ¢ da Satde, Professor de Bioética. Atualmente, Reitor do Centro
Universitdrio Sdo Camilo (SP).

. REVISTADE 35
CULTURATEGLOGICA




ASSINE A REVISTA ——

CRISEN TE1A-T285 T

N SR |

CvOL.T N TA
L JANEIROAUNHO Z32001
E fique por dentro dos temas mais atuais
nas dareas de Filosofia, Pedagogia, Letras, Historia, Geografia, Administragio,
Matemética, Ciéncias Contdbeis, Secretariado Executivo, Turismo, Ciéncia da

Computaciio, Sistema de Informacio, entre outras.

36 REVISTADE
CULTURA TEOLOGICA

A CARIDADE E A ETICA DA VIDA

Cén. Dr. José Adriano

1- ANTROPOLOGIA: CARIDADE E IDENTIDADE DO CRISTAQ

O homem ¢ a criatura que, pelo fato de ser aguilo que &, se preocupa
com sua existéncia. Heidegger afirmava que em nenhum perfodo, por niimero
¢ variedade, as nocdes antropoldgicas tém se igualado aquelas de que hoje
dispomos’. De fato, em nenhum perfodo, o homem se tornou objeto de tantas
questdes quanto no nosso tempo. H4, pois, uma simultaneidade de interesse ¢

de ignorincia a respeito do homem.

A problemdtica sobre o homem amadurece, historicamente, quando a
ordem social se torna instdvel e quando a essa estabilidade soma-se a esta-
bilidade dos valores &ticos, A crise energética, a ameaga nuclear, a ecologia,
os limites do desenvolvimento ¢ as ideologias colocam a sociedade em con-
fronto consigo mesma, com uma tremenda perda de identidade da pessoa,
enquanto ser social,

E evidente que essa situacdo cultural e social influi profundamente no
cristianismo, & medida que os cristfios sfio pessoas do seu tempo, comparti-
lhando do ambiente em que vivem. Os cristfios, organizados em comunidades,
ao procurar solugdo para os graves problemas humanos, buscam também af
sua identidade. O evento cristio se revela, historicamente, no mistério da
Morte ¢ Ressurrei¢do de Jesus Cristo; e a experiéncia cristd € definida pelo
acolhimento na fé do kerigma de que Jesus morreu e ressuscitou pelos ho-
mens. Por isso, o cristiio se qualifica pela sua conversdo a Cristo e pelo seu

testemunho do Ressuscitado no musndo.

' Sein und Zeit 1, Halle 1941, p. 12.
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A experiéncia cristd atinge o homem em seu nivel consciente, no intimg

de seu tecido histérico. O evento cristdo n#o se justapde 2 histéria nem lhe
¢ um enxerto acidental e, tampouco, segue paralelo A historia; mas realiza am
corte, assumindo-a. Portanto, a Revelacio nio pode ser medida sob outro
critério que a si mesma, isto €, Cristo; de outra parte, enquanto revelagfo
histérica, ndo pode ser consciente de si mesma, senfio no atuar-se histérico,
Assim, dado que a Revelag#o aconiece na historia, é nessa mesma histéria
que o cristdo se coloca ao lado de outras formas de viver e atuar, deixando-
se analisar ¢ julgar. Enquanto professa sua fé, responde pelo testemunho is
exigéncias de sua €poca, conservando, muitas vezes, a novidade cristdl diante
de outras religides e diante da sociedade leiga, De fato, € no agir ¢ interagir
com oufras for¢as morais, religiosas e sociais, que o cristdo busca sua iden-
tidade, sua especificidade e sua originalidade.

A categoria de especificidade requer um esforgo de reducfio a uma
unidade onicompreensiva, por isso, a busca da identidade cristd ¢ aproximacio
a verdade, pois a verdade € também simples e onicompreensiva; assim, a
identidade cristd nfo pode emergir senfio num processo dinimico de comu-
nhio como pritica da caridade, isto €, de amor de uns pelos ocutros (cf. Jo
13,35)%.

1.1 O outro: intersubjetividade e amor

Com Levinas?®, apreendemos o significado do outro: o outro é revelagiio.
O aparecer do outro no horizonte da experiéncia do “eu” produz uma desco-
berta que conflita com a vontade de poder ¢ com ¢ mito da totalidade. Meu
irmfo ¢ para mim uma experiéncia original, um “outro eu”. Eu nfo o escondo
nem o revelo. Ele se revela como totalmente outro. Ele nfo € para mim uma

2§ preciso, no entanto, ndo confundir o primado da caridade com uma reductio ad
caritatem da verdade cristi como nicleo da teologia moral, porque a caridade possui
um ambito mais amplo e, por isso mesmo, mais ambiguo,

* Totalité et Infini. La Haye 1971, p. 37; Enigme et phénoméne. In: Esprit, jun. 1965.
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proje¢do ou uma consirugio do pensamento, € um “ser em realidade”, O meu
“eu” néo pode ndo reconhecer sua presenga, pois ela se impde por si, irrompendo
na minha existéncia. O outro é, para mim, epifania,

A relagdo intersubjetiva com o cutro ¢ constitutiva do homem. Sua
revelagfio € insepardvel do seu reconhecimento no mundo, sendo que a finica
via para entrar em relagio com o outro, de modo real e sem atentar contra
a sua aiteridade, € a ética, pois o ato fundamental da ética é o reconhecimento
do outro. Reconhecer o outro € doar-se, € realizar o ato ético fundamental e
original da pessoa: ser bom. E pela ética que o pensamento se faz discurso,
a verdade se faz justica e o “en” se faz bondade. A experiéncia biblica aponta
para o outro com insuspeita determinacio: o 6rfdo, a vitiva e o estrangeiro, na
sua fraqueza, sinalizam a existéncia do outro interpelante do “eu”. A relagio
intersubjetiva, portanto, pode se chamar solidariedade.

O reconhecimento do outro — como solidariedade — acontece no mundo,
na realidade concreta das necessidades, das caréncias e das exclusdes. A
solidariedade € reconhecimento efetivo e acolhimento do homem e relaciio
ética de promogfo enfre os homens; isso comporta um superamento do ego-
fsmo pessoal e estrutural. O egofsmo pode vir sob a forma de indiferenca e
de conflito. A indiferenca diz respeito ao encontro com o outro, sem reconhecé-
lo, cafdo ao longo do caminho {cf. T.c 10,29-37). O conflito, como queriam os
teéricos da conflitividade (Hegel, Marx, Sartre), se assenta sobre bases soci-
oldgicas dialéticas: patrio-empregado; homem-mulher; capitalismo-socialisme,
etc. A solidariedade, em contrapartida, requer a justica e o amor. Justiga como
reconhecimento da dignidade e do direito do outro, do seu ser pessoa. O amor
¢ a experiéncia limite da solidariedade. E a forma fundamental de relagiio: s6
€ possivel se o “eu” e 0 “outro” comunicam entre si 0 mais profundo da sua
realidade.

1.2 Amor e reciprocidade

O outro € convite ao acolhimento e promessa de reciprocidade. O “eu”
¢ chamado a acolher o rosto do pobre, do fragil, do sem voz. O amor para
com ¢ oufro se fraduz em respeito, afirmaciio, promogio e responsabilidade.

REVISTADE 39
CULTURA TEOLOGICA




O respeito pelo outro € a fradugio mais exata do imperativo biblico: “ndp
matar” (Ex 20,13), que ndo € pura negagiio do “en”, mas uma afirmacio da
vida do oufro. A caridade-amor, pois, estd para a vida do outro como o 6dio
estd para sua morte. O radicalismo desse exemplo nos permite transcender
uma vaga idéia do respeito ao outro, simplesmente como neutralidade oy
passividade. A alteridade como respeito a0 outro ¢ obrigante: recolhé-lo caido
A beira do caminho € dar-lhe vida, ser indiferente é dar-lhe morte (cf. Le
10,29-37). Amar alguém significa reconhecer ¢ definir objetivamente como
“bom” esse alguém, afirmando a bondade da sua existéncia ¢ da sua presenga
no mundo. Afirmar o outro como sujeito significa quere-lo como uma liberdade
que livremente se projeta ¢ se constroi. Afirmar o outro €, portanto, promové-
lo. O “eu” que ama quer, anies de tudo, a existéncia do “tu” e seu desenvol-
vimento auténomo. A assimetria entre 0 “eu” ¢ o outro se torna ética. E uma
reciprocidade nfo-sincronizada, porém responsdvel. Assim, a caridade-amor
coloca o “en” e 0 “tu” num destino comum. O primeiro, isento de narcisismo®,
o segundo plenamente revelado, mostrado, epifinico.

A reciprocidade nfo € uma comunhio simbidtica, mas, sim, fundada
numa troca capaz de manter na relagiio a respectiva identidade dos parceiros
como sujeitos livres de um desejo original, O imperativo ético negativo “ndo
matar” {do AT), caracterfstico do respeito, se torna a “regra de ouro” positiva
“faga ao outro aquilo que deseja que seja feita a vocé” (do NT), condigio
para a verdadeira reciprocidade, pois introduz o dom como ato humano e
humanizante, sinal e fonte de reconciliagio.

¢ Prescindindo da origem freudiana do uso psicanalitico do Mito de Narciso (S. Freud,
Introdugdo ae Narcisismo, 1914, apud MIGONE, Paolo. 11 concetto di Narcisismo, in:
1l ruolo Terapéutico, 1993, n° 63, 37-39, Psychomedia Telematic Review, acesso: http:/
fwww.psychomedia.it em 28/5/2001), entendemos com o termo, “narcisismo’™: incapa-
cidade de relagfio do “eu” com o mundo externo, fechamento egofsta ou egocéntrico,
um “bastar-se a si mesmo”, himpossibilidade de reconhecer o outro como igual, seme-
thante. O narcisismo pode ser individual ou coletivo, grupal ou tribal, social ou
religioso. Hoje, pode-se afirmar que hd um narcisismo social manifesto como desvio
do propdsito das ciéncias, como corrupgio na politica, como integrismo na religifio,
como burocracia na democracia, como capitalismo na economia e como ideologia no
pensamento.
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2. SAGRADA ESCRITURA

2.1 O amor interpelante de Deus para com
0s homens no Antigo Testamento

No AT o amor de Deus é celebrado mais como existéncia de Deus para
o povo eleito do que como sentimento humano para com a divindade. O amor,
nesse contexto, tem uma dimens@io comunitdria e também pragmdtica, o que
permite afirmar que o amor veterotestamentdrio possui uma determinagio
ético-social ao qual se pode referir a agio concreta. A agio amorosa de
Iashweh se explica com o amor que ele tem pelo sew povo (cf. Jr 31,3; Os
11,4), experimentada e conhecida no comportamento desse mesmo povo (cf.
Jr 2,2).

Assim, nos profetas, hd um evidente progresso na exaltacio do amor de
Deus pelo povo. O amor € sindnimo do interesse de Deus pela sorte de Israel.
Na base da cleigfio de Israel ¢ da Alianca estava o amor operante de Deus,
explicdvel mediante clausula jurfdica (Os 3,1). Oséias, por exemplo, exprime
o conceito do amor de Deus de modo a pensarmos no amor paterno {Deus)
para com o filho (Israel) (Os 11,1-3). O amor de Deus é superior aquele dos
homeuns porque € misericérdia. O povo, embora indigno, é predileto, objeto do
amor de Deus que, ao amar, revela sua divindade e sua santidade (Os 11,7-9).

Jeremias, por sua vez, introduz o tema do adultério do povo (2,5; 3,1),
que leva a distinguir o primeiro amor da infidelidade (2,2). Iahweh € fiel ao seu
amor (31,3). Ele ama o povo como se ama o filho primogénito (31,9.20), como
o primeiro amor da juventude (2,2). Ezequiel, no capitulo 16, também desen-
volve a metéfora do matrimdnio de Deus com o povo que, embora seja esposa
infiel, recebe a promessa de uma alianga eterna. No capitulo 34, Deus, por
amor, é o verdadeiro pastor de Israel, aguele que se preocupa com as ovelhas
mais frigeis do rebanho.

Em Isaias, Deus é aquele que age para reconduzir a si todos os des-
garrados (43,5; 49,15; 51,7; 62,4; 63,9). Estd presente, também, a metafora do
adultério (50,1; 57,7-10) e do pastor (40,11; 49,9), corroboradas pelas repetidas
afirmagdes sobre a eminente obra de libertagdo da parte de Deus, goel do
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povo {41,14; 43,14; 44,6.24; 47 ,4), Pelo amor, Deus tem continuamente 0 povo
presente a si, pois mesmo que uma mie esqueca os filhos, Iahweh nfo esque-
cerd Sion (49,15; 06,13). O Deuterondmio apresenta um conceito ético-teolé-
gico de um amor verdadeiro e sincero. O amor de Iahweh, subtraido 4 esfera
da sensualidade, se torna um simbolo teolSgico da razfio fundamental pela gual
Tahweh age em favor de seu povo (Dt 7,8.13; 23,6; 30,16.20). Dessa forma,
o amor de Deus é o arguétipo de todo outro amor. E um amor espontineo,

mas que exige que o povo amado seja ligado unicamente ao seu Deus.

Na literatura sapiencial, o amor de Deus estd expressamente presente
sem a interferéncia das imagens de paternidade ou casamento (S1 47,5). Deus
ama todos os seres criados (Sb 11,24); ama a cidade santa (St 78,68; 87.2;
Eclo 24,11, Sb 16,26}; ama Moisés (Eclo 45,1); Samuel (Eclo 46,13); Salomio
(2Sm 12,24); ama as pessoas que agem bem (Pv 3,12; 8,17; 15,9; Sl 146,8-
9; Sb 4,10; 7,28).

2.1.1 A reciprocidade do amor do homem
para com o amor de Deus

Ir 2,2 postula a reciprocidade do amor entre Deus e o povo, superando
a consciéncia da sua transcendéncia, sem destrui-la. O Deuterondmio desen-
volveu um cédigo de leis onde a doutrina do amor para com Deus encontra
a sua expressiio mais explicita: o c6digo da Alianga (13.4; 19,9), o discurso
introdutivo (5,10; 6,5; 7,9; 10,12; 11,1.13.22), a exortagdo final (30,16.20). A
mais limpida e pura formulagiio do mandamento estd em Dt 6,5 onde o homem
deve amar a Deus com todo o coragio (lebab), com toda a alma (nefesh),
com toda a forga (meod). A triplice repeti¢io do termo “todo” (kol) revela
que no amor a Deus estd empenhada a totalidade da natureza humana. O
deateronomista buscava ensinar a Isracl, com critérios pedagdgicos, as obri-
gagOes conexas com o amor para com Deus, um amor nio mais entendido no
sentido primitivo de emogfio sensual, mas moldado em termos de obediéncia

e de aglio justa, conforme o agir de Deus para com Israel.
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2.1.2 O homem responde ao amor de Deus, amando o proximo

O AT ensina que o dever de amar a Deus deriva do dever de servi-lo
o que, necessariamente, inclui o dever de amar o préximo. I um servigo que
é realizado como imitac#o do agir divino.  condigio indispensdvel para essa
imitagio — agir como Deus — que o amor do proximo derive do amor para com
Deus. B, de fato, na nogio de hesed (benevoléncia) que essas duas realidades
(amor de Deus e do homem) se encontram: conhecer Deus € aprender a
conhecer e praticar a virtude fundamental {justica) que regula a vida social,
transformando-a em fraternidade.

Os profetas, por causa do amor de Deus, defenderam com vigor o
direito dos pobres e dos oprimidos. Para eles, a ajuda ao pobre € considerada
o principio fundamental do vinculo, sélido ¢ fecundo, da ago concreta que liga
Deus ao seu povo e 0 povo ao seu Deus. Os profetas ligavam amor fraterno
com o amor de Deus pelo seu povo: como Deus observa a justica (sedeg) e
o direito (mispar), a benevoléncia (hesed) e a misericérdia (rahamin) (ctf. Os
2,21); como Deus pratica hesed, mispat e sedagah (cf. Jr 9,23); como Deus
ama generosamente {Os 14,5); também os fidis praticarfio hesed (Os 6.4),
mispat e hesed (Os 12,7), sedagah e hesed (Os 10,12), hesed e ‘emet (Os
4,1), mispat e ‘ahabath hesed (Vlq 6,8).

A motivacio do amor fraterno néo €, pois, encontrada na lei ou no culto,
mas em Deus que se revela. O amor fraterno € como a extensdo aos homens
da salvagdo recebida como dom de Deus e por essa salvagiio é normado. A
norma do amor fraterno é ser ele dirigido, preferencialmente para aqueles que
necessitam de justiga: o oprimido, o érfio, a vitva (Is 1,17), o estrangeiro, o
orfio, a vidva, o inocente (Jr 7,6; 22,3), o oprimido, o faminto, o sem-teto, o
ru (Is 58,6). Isso exige o reconhecimento do homem enquanto homem; no
rosto do Grfio, da vidva, do oprimido, do estrangeiro, do nu, resplende a
presenca de Deus como imperative da justica. O amor do préximo €, nesse
caso, a mediag@o privilegiada do amor de Deus. '

O Deuteron0mio, por sua vez, mostra uma tendéncia para a conduta
inspirada pela consciéncia da dignidade humana. Distingue a mulher dos de-
mais bens (5,21); ao lado da responsabilidade coletiva, coloca- se a responsa-
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bilidade individual (Dt 24,16); a pena de morte € colocado um limite (25,3); o
escravo fugitivo é protegido (23,16}; o dizimo serve a uma finalidade caritativa
(14,22-29; 26,12-15).

O Levitico dd a regra de ouro da caridade: “amarés o teu préximo comg
a i mesmo”™ (19,18). O amor aqui nfio € um ato de humanidade, mas de
obediéncia & ordem de Deus. Embora, nesse caso, o proximo se trate de um
membro do povo de Israel, Jesus, no Novo Testamento, o aplicara a todos, até
mesmo aos inimigos. O amor ao estrangeiro (Lv 19,34; Dt 10,9) € uma ex-
tensdo do amor para com Israel. O estrangeiro € a pessoa que no faz parte
do cld, da nagfio, da pertenca ao grupo, da religiio, mas € um outro ser

humano e, como tal, € igual ao préprio Israel que foi estrangeiro no exilio.

Os sapienciais, embora nfo trazendo uma nogfio universalista de préxi-
mo, exortam a generosidade para com ele: louvam os afetos familiares (Pv
13,24; Rt 4,15; Eclo 30,1) ¢ a amizade (Eclo 6,5-17; 12,8; 22,19-25; 37,1-6;
13,15). Nos sapienciais, como em todo o Antigo Testamento, o conceito de
proximo diz respeito & comunidade nacional ¢ se define pela Alianca. Os de
fora da Alianga sfo estrangeiros,

2.2 O amor-dgape no Novo Testamento
2.2.1 Sindticos: o amor de Deus pelos homens

O amor de Deus se revela em Cristo, colocando o homem numa situ-
acao de filho e recapitulando a lei no mandamento do amor. O verbo agapan
estd constantemente nos ldbios de Jesus. Deus é apresentado por Mateus
como perfeito (5,48) e por Lucas como misericordivoso (6,35; 36); a sua
benevoléncia se volta aos discipuios de Jesus (Mt 6,8) e a todos os homens
(Mt 5,48; Lc 6,36), atingindo-os em sua situagiio de pecadores (Lc 11,13; 6,35;
Mt 5,45). Esse € o modo de Deus ser: ele niio é o ser supremo e impassfvel
dos estbicos, mas Jesus o revela como habitualmente misericordioso, capaz de
transformar radicalmente a situagio do homemn.
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O amor de Deus ¢ direcionado a homens pecadores, por isso esse amor
ge revela como misericérdia e perddo. Assim, todos 08 momentos em que se
fala do amor de Deus e da relagio entre Deus ¢ '0 homem e entre os homens
culminam sempre na exoragio a misericérdia {cf. Le 10,27-38; Mt 5,7.43-48;
6,14; 7,1; 18,21; Mc 11,25). A vinda do Reino sobre a terra € a oferta mesma
do perdfio a todos os homens (L¢ 1,10; Mt 10,6; 15,24).

O perddo de Deus ndo é sé6 um anincio, mas cria uma nova realidade
no homem, dando origem a um novo ordenamento, capaz de superar as antigas
estruturas e, a0 mesmo tempo, criando nova possibilidade: a paternidade divina
como uma nova relacdo de Deus com os homens, como pressuposto de uma
radical transformacio desse mesmo homem (Mt 5,16.45.48; 6,1.4.816; Mc
11,25; Le 6,36).

No Filho Unigénito, o amor de Deus pelos homens ndo permanece
apenas como uma mensagem revelada, mas se torna uma revelagio historica
como na pardbola dos vinhateiros homicidas (Mt 12,6; Lc 20,13). O Filho vem
no momento culminante da histéria humana para condenar o mundo com a sua
morte e por os fundamentos de uma nova realidade (Mc 12,8). No rosto de
Jesus, revela-se o amor misericordioso do Pai pelos homens (Mc 10,21). Vindo
a0 mundo para fazer a vontade de Deus, Jesus revela que tal vontade n#o
consiste em deixar-se servir, mas servir ao préximo (Mt 20,25; Lc 22,24; Mc
10,42); ndo consiste em ser poderoso com os poderosos do mundo, mas no
tomar sobre si as nossas enfermidades (Mt 8,17), no tornar-se escravo até a
doagiio da prépria vida (Mt 20,28; Mc 10,45; Le 22,27).

Em Cristo, Deus n#o atinge o homem numa situagfio de neutralidade,
mas na sua verdade. A verdade do homem é de ser pecador, submetido 2 lei
e sujeito 2 morte e, ac mesmo tempo, amado por Deus e chamado 4 vida da
ressurreicio. E nessa situacio que Deus se faz solidariedade. A solidariedade
com os publicanos ¢ com as prostitutas, o perddo dos pecados, a cura dos
Jeprosos, dos paraliticos, dos possessos, dos coxos e cegos, a ressurrei¢do dos
mortos, a preferéncia pelos simples, pela mulher e pelas criangas sdo revela-
¢Bes essenciais do amor de Deus em Cristo.

A vida de Cristo, como caminho em dire¢io 2 paixfo e morte, € o sinal
supremo do amor de Deus como assungéo do destino do homem: a cruz revela
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o rosto de Deus como aquele que nfio quer a prépria salvagio {(Lc 23,37.39;
Mc 15,19; Mt 27,39), mas somente a salvagio do homem (Lc 23,34); sobre
a cruz revela-se o rosto de Deus e a verdade do homem, na coincidéncia do
abandono sacrifical a4 vontade do Pai com a autodoagfio total ao homem
pecador. ‘

Jesus tende a associar ao seu ser para o Pai e para os homens
aqueles que créem nele: além da palavra e dos milagres e antes da lei existe
o seguimento (Mt 19,18; Lc 18,18; Mc 10,1). O seguimento de Cristo com-
porta um momento de separagio radical (Mt 10,37; Le 14,26), uma rentincia
que nio deve ser vista como auto-aperfeicoamento moral, mas em vista da
participa¢do no destino de Jesus: tomar a cruz e perder a prépria vida para
viver depois de havé-la perdido (Mt 16,24; L¢ 17,33; 9,23-27; Me 8,34-9,1).

Nos Sinéticos, a lei do amor & recapitulada no maior mandamento:
Amards o Senhor teu Deus de todo o coragdo, de toda a alma, com toda
a tua forca e de todo entendimento; e a tew préximo como a ti mesmo (Mc
12,28-34; Mt 22,34-40; Lc 10,25-28). Assim, Jesus se insere na tradicio de
seu povo, sintetizando a lei @ um mandamento principal e identificando esse
mandamento com o amor de Deus e do proximo. Os Sindticos ndo reduzem
os dois preceitos um ao outro. Os preceitos sfo apresentados como citagdes
do AT, mas agora inseridos no contexto da nova situagiio de amor solid4rio
criada por Cristo. A pardbola do Samaritano (Lc 10,29-37) com o imperativo
da misericérdia €, nesse sentido, paradigmdtica do amor no NT. Deve-se,
também, refletir sobre o amor pelos inimigos (Mt 5,43-48; Lc 6,27.35) e, do
mesmo modo, situar a regra de owro com sua formulagio positiva (Mt 7,12,
Lc 6,31} no contexto do Serméo da Montanha,

2.2.2 Paulo: o mistério do amor de Deus revelado em Cristo

Paulo descreve, com perfeita clareza, a nova situagio criada pelo ato
do amor de Deus (Rm 8,28-31). O conceito paulino do agape theoi indica
a soberana vontade de Deus que se volta a0 mundo dos homens ¢ nele opera
a salvagdio (cf. Hino inicial de Efésios). A iniciativa é de Deus. O scu designio
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e a sua chamada tém um valor absolato; dele provém tudo aquilo que pode
chamar-se dgape {Rm 8). O amor de Deus se manifesta no amor de Cristo:
Deus demonstra o seu amor para conosco pelo fato de Cristo ter morrido
por nés, quando éramos ainda pecadores (Rm 5,8; 8,32; CI 1,13; Ef 1,0).
O amor de Deus e o amor de Cristo sdo, fundamentalmente, a mesma coisa.

A suprema revelagio do amor do Pai em Cristo se dé no sacrificio da
cruz; por isso, torna-se o fato central da histéria do mundo: ... nédo poupou seu
préprio Iilho e o entregou por todos nds (Rm 8,32; 5,6-11;2; Cor 5,14-21;
C11,20). O cariter sacrifical da morte de Cristo, acentuado por Paulo, associa
agapan a paradidonai (Gl 5,2.25; 2,20; Rm 8,32.39). A cruz nio & 86 a
revelagdo do amor de Cristo, mas a demonstra¢do atual da caridade do Pai
(Rm 5,8). Na origem do dom do Filho estd o amor fontal do Pai (Ef 2,4),
mistério escondido pelos séculos eternos ¢ manifestado em Cristo por re-
velagdo (Rm 16,25; 1Cor 2,7; Ef 3,9; C1 2,2-3). Para Paulo, portanto, a
realidade de Deus permanece inacessivel em si mesma e se aproxima dos

homens ao revelar-se.

O origindrio de Paulo € a ligacdo da caridade ao Espirito e a idéia de
vma caridade no Espirito (Cl 1,18). A mediacic pneumatoldgica permite a
Paulo um mais 4gil e claro superamento das tentactes moralisticas que ten-
dem a reduzir o mistério de Cristo ao Ambito do exemplarismo, tornando
possivel uma assuncio completa das potencialidades criativas do amor huma-
no como fruto do Espirito {Gl 5,22). A relagiio de santificacio (Rm 15,16}
entre Espirito e pneuma humano demonstra como o dgape de Deus em Cristo
atinge o homem nfio nas suas obras, mas no preuma, isto €, na fonte criativa
do agir humano. O pneuma humano €, dessa forma, resgatado da escravidio
da objetividade das obras da lei e radicado na fonte originaria que é o Espirito
de Cristo.

E o Espirito que faz surgir a nova criatura. Pela incorporagiio a Cristo,
Deus chama os eleitos a serem imagem do Filho (Rm 8,29). A novidade da
nova ctiacfio consiste em viver como filho de Deus em Cristo (F1 2,5) e, viver
como fitho, consiste essencialmente na caridade, porque Cristo é a revelacgio
e o dom do amor do Pai (Ef 5,2). Isso nfo pode acontecer sem o livre
acolhimento da parte do homem, pois todas as obras de Deus supfem a
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colaboragio do homem. Deus suscita no homem a fé com a qflal‘ este se
abandona totalmente a ele. A doutrina paulina sobre a absoluta prioridade da
fé com respeito as obras da lei, desenvolvida amplame.nte na Carta aos Ro-
manos e na Carta acs Gilatas, ¢ insaperdvel e normativa. A _soberana cha-
mada de Deus é a chamada & liberdade. Deus quer o homem livre, .porque 0
quer rovo. Esse principio € fundamental para a comp@enSﬁO daquilo que o
Apdstolo disse a respeito das relagdes entre amor ativo dfa Deus ¢ amor
humano: a radical libertacio se dd na morte sacrifical de Cristo (2Cor 5,14-
I5) que se torna, por isso mesmo, normativa para o crente (Rm 15,1-3; Fl
2,27).

Quanto & caridade fraterna, a inexauribilidade do amor de Deus (C1~3,3)
se concretiza na solidariedade num s6 corpo (1Cor 12,13). Para Paulo, n#o se
pode viver como fitho de Deus sendo como irméo (Ef 4,1-6; F1 2,1); o fito de
viver a mesma caridade (Fl 2,2) nfio pode ndo se traduzir na promogio do
Espirito de Jesus em todas as relagdes humanas (Cl 2,19; 3,1.4; Ef 4,3)..T0da
a vida do cristfio estd unificada ne mandamento do amor, plcmtude: dna 1‘61 (Rm
13,10). Caminhar na caridade fraterna (Rm 14,15; Ef 5,2) é. sindnimo de
caminhar em Cristo (CI 2,6; Fl 2,1-5) na fé (1Cor 5,7) e na vida nova (Rm
6,4), segundo o Espirito (Rm 8,4; 2Cor 12,18; Gl 5,16).

QO interesse maior de Paulo se concentra no amor fraterno (Gl 16,10),
O amor para com o proximo se torna agora caridade para com os 'membros
do novo povo de Deus, significando, substancialmente, fazer da caridade fra-
terna a norma fundamental da prépria vida. Os outros (1Ts 1,3; Rm 1.2?10.15;
13,8; 14,13; 15,7; Gl 5,13) sfo os vizinhos no sentido espacial ¢ re{igioso; 0
proximo (Rm 13,9.10; 15,2} sfo os irmfos aos quais o Apdstolo dd o n/ome
de santos (Rm 12,13; C1 1,4; Bf 1,15). O amor ao préximo se opde ao eg‘olsmo
(Rm 15,1; 1Cor 13,5; Fl 2.4) e n#o possui nenhuma afinidade com a 16gica do
mal (Rm 12,9; 13,10). A caridade fraterna se caracteriza, de fato, pelo‘ aco-
lhimento, que nfio €& somente hospitalidade (Rm 12,13), mas amor ativo e

-

generoso {Rm 14.1). O escopo do acolhimento generoso é a solidariedade

reciproca com o préximo em termos de koinonia (Rm 12,13; 15,26, 2Cor ::'
8,4.9.13; Fl 2,1). A lkoinonia exige ser realizada na verdade (Ef 4,15) e na

busca do verdadeiro bem (Rm 12,9.17).
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Para Paulo, a comunhio de caridade fraterna ndo € uma relacdo espon-
tinea, mas ¢ liberada pela mediag@o da f§ cristolégica e se funda na liberdade
€ na autonomia da pessoa (1Cor 9,19), liberdade que encontra salvagiio no
servigo (douleuein). Compreende-se, portanto, que, de uma parte, a caridade
— enquanto atualiza a fé ~ ¢ irredutfvel 2 lei, de outry parte, seja o cumpri-
mento da lei (Rm 13,10). O amor fraterno eéncontra sua determinaciio dltima
10 kairds césmico-histérico {(G1 6,10; Rm 13,11), por isso a fraternidade € o
dnico comportamento I6gico que traz consigo o futuro nesse periodo decisivo
entre-a cruz e o fim (felos). A fraternidade ests fundada na cruz e se realiza
na disposi¢do ao servico e ao sacrificio (Gl 5,25; Rm 12,9: 1Cor 13.4), em
meio a uma comunidade que deve a sua existéncia 3 misericérdia de Deus ¢
ao sacrificio de Cristo (F1 2,1; 1Cor 8,11; C1 3,14). A vida crist3 é o despren-
dimento e o colocar em obra da caridade, um construir a verdade do homem
como caridade (Bf 4,15; Rm 12,10). A caridade se define, desse modo, como
tenséo verso o seu fim dltimo: o amor do cristdo, que é aquele amor de um
peregrino que tende i sua meta. De fato, o dgape estd sob o signo do telos
(1Cor 13). Nio somente og carismas, mas também a fé e a esperanca vio
cessar; somente a caridade permanecers porque ela transcende o tempo e &
eterna. E uma relagdio de comunhio que a morte ndo destruird; antes, é a
caridade que assegurars a salvagdo definitiva (1Cor 13,12).

2.2.3 Jodo: o amor de Deus em Cristo pelo mundo

Deus amou tanto o mundo que entregou o seu Filho Unigénito,

: para que todo o que nele crer néo pereca, mas tenha a vida eterna Jo
 3,16; 1Jo 4,9). Desse texto basilar derivam duas conseqiténcias: a primeira é
que a origem do evento salvifico é o amor de Deus, a segunda, ¢ que Jesus
ama o Pai (Jo 14,31) e que esse amor njo € 56 mera ligagio entre Pai e Filho,
mas reciproca imanéncia (Jo 10,30). E um amor permanente, ativo e reciproco
(o 7,18; 8,49; 14,13; 17,4; 12,18; 13,31; 15,11, 17,25).

Através do Filho, o amor divino atinge a humanidade (Jo 12,23; 14,21:

Jo 4,9) e aqueles a quem o Pai tho deu (Jo 15,16). Trata-se de um amor de
. predilegfio, declarado, respeitoso e profundo, misericordioso e peneroso. Assim
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d. CllpUIOS enienderam O amor dO I\/Iestte: SCu minister_io como manl[estag;&o

0Ss 418 =

do amor ¢ sua morte como leveiaga() demswa dCSSB mesmo amor (IJO 3, 16)
0 ' )

De fato, 0 amor de Jesus pEi()S dlISCl,pUIOS € O INCSImMo amor que 0 Pal tem pe O
C »

Filho (Jo 15,9},

0 sacrificio de Cristo € o coroamento ¢ a fonte do amor, mediante o
qual Deus realiza a salvacio do muado (Jo 13,1; 15,13; 'iJo 3.16). AFF;;OV?
suprema do amor iqfinito de Deus estd no fat(? que o Pa'1 f—:ntfegaf) . 1’ ((i) A
morte para a salvacio de todos. O Filho realiza a propiciagio nfio sc‘)d ZS
nossos pecados, mas dos pecados de todo o mundo (IJOMZ,Z; 4,10). A car:: 2'1. e
do Pai que sacrifica o Filho pela salvagdo do mundo r‘1ao perrn.?tnege exterior
aos homens: vede que prova de amor nos deu o Pai, que sejamos chama-
dos filhos de Deus... (1Jo 3,1)

Deus é amor (1Jo 4,8.16); Deus € puro Espirito (Jo 4,24} e ?in}%uém
contemplou a sua natureza invisivel (1Jo 4,12}, -Assim, ? amor na; (;,D um
atributo da substincia divina, nem é a sua esséncia, mas ¢ o nome de Deus
que se revela na histéria. B € na historia que Jesus se al?resenta como a
personificagio do amor; se Cristo € amor, o € tar_nE.)ém o Pai queuo doa (1Jo
3.16; 4,9). O Deus viveate ¢ amor em ato, historicizado. Consequenterr-lcgt;c?
a carta de identidade do cristio serd de ser aquele gue ama (1Jo 4,2.1, J;
Jo 13,25; 5,42); aquele gque permanece na ca’ridade (?Jo 4,1’6). Flﬂho de
Deus €, pois, aquele que ama em. Nesse sentld.o a caridade é 0 e emeleéo
determinante para o julgamento do pecado e da vida (1Jo 3,14, 2,10). A vida
que vem de Deus € inconcebivel sem operar a caridade em favor dolouiro:
A fé é também acgfo; € amor para com os irmdos, e esse amor dos n'mf%os
é o contetido da agfio. Portanto, nascer de Deus e amar sfio a mesma coisa
(1Jo 3,14), logo, o progresso da vida em Cristo se mede pelo progresso da
caridade.

A caridade fraterna € a atividade caracteristica dos cristfios nesse t.em—
po de expectativa da parusia. O amor do préximo em geral, e 'dos pequemn(;:
emn particular, explica a importincia extrema comla F;ualla ceirldade 5€ reves
no cristianismo primitivo. O amor fraterno constitui a ligagio entre o tempo

presente ¢ aquele futuro. O dgape é 0 que hd de mais original e, também, d

e e . 4
normalidade no agir cristio no tempo da auséncia fisica de Cristo. Jesus d
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~Além da conversio quanto as obras, hd que se considerar também

um mandamento que vem do mundo futuro da ressurreigiio e a ele conduz, O

tempo da Igreja é o tempo da auséncia do Mestre, mas no seu amor fraterno
os discipulos continuam o dgape de Cristo pelos homens. O amor fraterno
fecha o circulo da relagio entre o Pai, o Filho e seus seguidores: o crente deve
amar os irmios nio sé porque Deus se revelou como amor, mas fambém
porque conhece o Deus-amor através do dom do Espirito Santo,

3. TEOLOGIA: ELEMENTOS PARA TMA REFLEXAQO

3.1 Fé e prixis: a absoluta prioridade de Deus

A fé, como sabemos, nfio tira o crente da realidade da existéneia his-
térica. A fé € o infcio de um sentido novo para a histéria, agora vivida como
reciprocidade, dom e conversio {metanoia). O objetivo da fé consiste no
reconhecimento de Deus como Pai, aceitando dele o dom da ¢
E um itinerario de tdentificagiio com Jesus, através da
E uma obra de graga, na qual o nosso projeto se inser

ondi¢fo filial.
acio do Espirito Santo,
¢ na economia do dom.

Muitas vezes, o crente é tentado a encontrar Deus no prolongamento

do éxito de seu pensar e agir como justificaciio das suas racionalizagdes, em
vez de ir i raiz de seu ser. Desse modo, cotre o risco de ensejar da fé uma
seguranca sobre a vida, negando os Hmites e acobertando as deficiéncias.
Uma imagem idealizada realiza uma projegiio perfeita do individuo que se
forna, por isso mesmo, objeto de sua prépria fé. Por isso, deve-se pensar a fé

como rmetanoia, como conversio, como um sair de si para o outro absoluto;

nurma transformacio da
cconomia narcisista construida pelo homem, em rendncia e consegitente

- assuncdo da verdade de Deus. A polémica de Jesus contra os fariseus e a
-+ polémica paulina contra as obras da tei ndo deixam diivida a esse respeito,

 Deus. A fé & uma metanoia em ato que consiste

: A fé €, pois, a inteligéneia da caridade, £ a forca (energheia) daquela
- pot@ncia operativa, capaz de reconduzir as obras i sua raiz original: o agir de

.Deus no agir do homem que tem a metanoia como a mais pura expressio.

aqueia do
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logos, a0 qual adere o pensamento e a razdo humana pelo andncio da Palavra,

Embora sofrendo pela ndo-evidéncia de seu objeto, a fé convida arazdoauma =

aventura inédita, livrando o homem quanto & escravid&o imposta pela certeza
obietiva. Do mesmo modo, ha que se pensar na metanoia do éthos, pois crer
nio é fundar-se nem sobre idéias nem sobre sentimentos, mas ¢ fundar-se
sobre a presenca inefével de Deus.

A fé postuia a superacio da prixis como uma sua inicial aceitagiio e
progressiva libertaggo. A fé ¢ uma préxis radical que, no entanto, ndo se
identifica com a prixis histérica. E certo que a experiéncia cotidiana do mal
histdrico empenha eticamente o homem. Como, porém, o esforgo ético depen-
de da responsabilidade do homem diante do mal, o homem ético € acompa-
nhado da tentagfo de projetar um ideal de salvagdo por si. A fé, ao contrério,
tem origem como resposta & proximidade de Deus; por isso livra o empenho
ético dos cuidados com a prépria salvacfo, confiando-a a Deus. O esforgo
ético nfo é negado, mas superado na passagem da mefanoia moral para a
metanoia ontolégica. Em nivel de mefanoia moral, € ainda o homem que tem
a iniciativa da conversdio; em nivel da metanoia ontolégica, o homem € con-
versio e oblacHo total. A fé se pde como convite para uma libertacio radical:
libertagdo do querer humano em vista de uma intencionalidade infinita. Assim,
a metanoia nfo € negacio, mas afirmagio da subjetividade: ¢ homem desco-
bre gue nio € o ser empirico o lugar do eu, mas o eu ¢ o lugar do ser empirico,
O homem, pela fé, € libertado de compreender-se como autoconsciéncia e
colocado como pessoa em relagio a Deus, como “lugar” de Deus, um Deus
que se revela como totalmente outro, numa transformante comunthfio pessoal
de amor (koinonia).

3.2 A mediagdo cristologica no Espirito Santo

O totalmente ouiro, agora visivel e palpdvel, € Jesus Cristo. Com sua
encarnagio, morte e ressurreigiio, ele revela o rosto de Deus, o seu prdprio
rosto. A encarnacio, ato de fé no homem, € realizagio, praxis de Deus. Na
encarnagfio, Deus transcende a transcendéncia na qual a razio humana pre-
tendia isold-lo, afirmando sua verdadeira transcendéncia na solidariedade com
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o homem. A encarnagfio de Deus na existéncia humana nfo modifica o amor
divino, mas o conduz & plena revelagdo. Se o pecado reduz a imagem de Deus
no homem ao siléncio sem, no entanto, destrui-la, Deus alcanga o homem no
abismo de sua alienagdo. Em Cristo, vivendo a alteridade daquele que ele
colocou fora de si como o seu “outro”, Deus vive as conseqiiéncias da
“alteridade” que a liberdade do homem construiu como sua economia. Ao
fazer isso, ele a transforma em dgape, verdadeira alteridade amorosa. Nesse
prisma, pode-se vislumbrar a profundidade do drama da agonia do Getsemani:
estabelece-se o conflito profundo entre o desejo do homem Jesus e a vontade
misteriosa do Pai; Jesus mostra ser Filho de Deus, renunciando 20 seu desejo
para confiar-se ao desejo do Pai, Mais ainda: na cruz, Jesus vive a doagfio
suprema acessivel ao homem, assumindo conscientemente a morte.

A esséncia da manifestagdo do Espirito Santo € de ser movimento verso
Jesus. O Espirito é para nds, em Jesus, o dom da existéncia filial; é o dom
doado, pura gratuidade. E o dom que age no homem como dinamismo de
amor: ele age no desejo humano como impulso para a vida verdadeira. Ele nos
faz encontrar a nossa capacidade de liberdade e a nossa alegria, tornando-nos
capazes de desenvolver a nossa condigfio filial. E o Espirito que nos permite

chamar a Deus de Pai, de sermos comunidade de f€ e que nos ensinard toda

a verdade. [§ o Espirito que nos leva a encontrar Jesus na pratica da caridade,
identificando-nos com Jesus, através da pratica social que tenha valor de
testemunho comunitdrio em favor dos mais pobres. Estamos, pois, no caminho
de uma redescoberta de Jesus e da edificagfio de uma Igreja cada vez mais
fiel testernunha da acfio do Espirito Santo para a salvaciio dos homens,

3.3 A sacramentalidade da caridade em Cristo, na Igreja

A ética teologal do dom nflo desfaz o sonho utdpico de um superamento
da reciprocidade entre iguais. A caridade fraterna deve consistir no acolhi-
mento de todos aqueles que pedem, nfio porque foram escolhidos, mas porque
sdo dom do Pai. A Tgreja, como todo grupo social, tende a absolutizar a si
mesma como sociedade perfeita, fazendo emergir a mentalidade do pertencer
a grupos de elite.
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A procura de Deus ndio pode ser uma aventura individualista, conduzida
no isolamento dos outros. E uma obra de solidariedade, uma prova de verdade
para o crente chamado a participar das dificuldades do tempo e ai procurar
por Deus. Participando dos esfor¢os atuais para reinventar uma linguagem e
um sentido para a vida, encontraremos a possibilidade de descobrir a nossa
identidade de crente. Para reconhecer Jesus, devemos identificar-nos com ele,
através de uma préatica que nos leve a atingi-lo 14 onde ele estd presente e
operante, isto ¢, identificando-nos com Jesus, através de uma prética social
que tenha valor de testemunho comunitdrio para com os mais pobres.

A experiéncia humana do amor, como toda a histéria, possui um signi-
ficado sacramental em sentido cristdo. A caridade deve liberar-se de uma
certa privatizagio intimista para poder situar-se em nivel de energia estruturante
da Tgreja, tanto internamente como no seu relacionamento com a sociedade
mais ampla. Depois do Vaticano 1I, tornou-se possivel falar de sacramentalidade
da Igreja e da sacramentalidade de tudo o que interessa A Igreja, também da
sacramentalidade da caridade, sinal distintivo ¢ identificador dessa mesma
Igreja. A caridade é, assim, como a marca, 0 cardter da sacramentalidade da
Igreja. O empenho de libertaciio e de solidariedade, vividos no ceontexto do
testemunho cclesial do Ressuscitado, adquire valor sacramental. Afirmar a
sacramentalidade da caridade significa, ao mesmo tempo, declarar sua
irrenuncidvel importincia como mediagiio eclesial e escatoldgica.

O valor sacramental da caridade niio interessa apenas & Igreia em
geral, mas a cada gesto seu, tanto institucional guanto carismdtico. Se
evangelizagiio ¢ sacramento sfo as duas vertentes mais importantes da Igreja,
podemos dizer que ambas tém como forma e como contetido a caridade. A
evangelizagio, conduzida através do kerigma, e o testemunho (martyria), se
manifestam como andncio da prioridade do dom de Deus em Cristo que
chama os homens a solidariedade do Espirito de Jesus.

Os sacramentos pressupdem sempre a evangelizacdo e a solidariedade
eclesial e social, sendo, por isso mesmo, seu coroamento e sua promogio
(Evangelii Nuntiandi). A economia da reciprocidade e a economia do dom
constituem, ao mesmo tempo, a estritura profunda de todo sacramento (aquilo
que significam) e a transformagio que veiculam nos homens (aquilo que

5 REVISTADE
CULTURA TEOLOGICA,

criam). Isso se verifica, de modo tnico, na Bucaristia, sinal eficaz da propri-
edade absoluta do dom sacrifical do Pai que oferece o Fitho ¢ que, na epiclese
eucaristica, envolve os homens na sua iniciativa de dom para a construgiio da
solidariedade cclesial. Na Encaristia, a epiclese sobre os dons ¢ insepardvel
da epiclese sobre os participantes. Isso significa que os participantes, como
acontece aos dons, devem doar ndo coisas, palavra ou ideologias, e tampouco
doar a si mesmos, mas devem tornar-se dom ao outro. A Eucaristia se revela
como sacramento do outro, feito irmio no sacrarento.

4. PARA UMA PRAXIS ETICA DA CARIDADE

Nos antigos manuais de teologia moral, a caridade encontrava seu lugar
seguro no quadro das virtudes. O esquema antropoldgico subjacente era de
tipo existencialista: o homem como animal racional, ativo mediante o intelecto,
a vontade e o apetite concupiscivel; pautado por hébitos operativos virtuosos
determinados objetivamente. Esse esquema se estendia, analogicamente,
antropologia sobrenatural, ensejando como principio vital a graga santificante,
a graga atual, as virtudes infusas (fé, esperanca ¢ caridade) e as virtudes
morais (prudéncia, justica, fortaleza e temperanga),

O tratado sobre o agir moral esquecia o agir em sua profundidade ética,
considerando somente o ato em si e ndo tanto a pessoa, ser em relagio, ¢ sua
criatividade. Assim se falava da caridade para com Deus (amor a Deus,
ofensa ao seu Nome, cumprimento dos mandamentos, pecado mortal, salvacio
da alma), da caridade para consigo mesmo (cuidar da alma, do corpo, dos bens
naturais e sobrenaturais); da caridade para o préximo (correcgiio fraterna,
cooperagido ao bem comum, esmola, amor aos inimigos, discordia, escindalo,
tentagiio ao pecado) com insisténeia sobre a fuga mundi e nio sobre a
responsabilidade para com o outro.

O discurso teolégico sobre a caridade, hoje, critica o extrinsecismo que
faz a pessoa gravitar, através das faculdades e dos atos, sobre a objetividade
legalisticamente regulamentada, critica, também, a atomizacio da vida moral
¢ contesta a antropologia de uma ética construfda sobre as virtudes. Quando
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a moral cristd quis propor-se como uma moral das virtudes, fez isso em base

2 imitagiio dos santos e do préprio Jesus. No entanto, a perspectiva da imi-
tacio ndo exaure a profundidade do mistério do pecado nem a profundidade
do mistério da Encarnagiio, Morte e Ressurrei¢io de Cristo. O oposto do
pecado nfo € antes a fé que as virtudes?

A tendéncia moralizanie pode ter sido caracterizada por uma descon-
fianga implicita no homem e, talvez, pela fraqueza da fé. Esse fato impedia de
se assumir com coeréncia e com simpatia o Eros humano na sua inteireza e
o Agape divino na sua verdade. A confianga estava na capacidade em se
realizar tudo, de reduzir tudo aos parimetros jd conhecidos da ordem consti-
tufda da gual emanavam os critérios éticos de valoragfio. Duas formas prin-
cipais exprimiam a tendéncia moralizante quanto 4 caridade: a espiritualizacfio
e o pietismo. A primeira, reconhecia o papel da caridade, a0 mesmo tempo,
limitava-o materialmente, reduzindo seu influxo aa vida moral; a segunda, de
tendéncia individualista e dicotfrmnica, a subtrafa de sua necesséria eclesialidade,

Hoje, hi a necessidade de superar a privatizagdo da caridade, inserin-
do-a na préxis eclesial e social, ainda que comporte conflitos, crises e fadigas,
Para isso, a referéncia insuperdvel deve ser ¢ permanecer sempre a realidade
da pessoa, nova criatura em Cristo, evitando qualquer reducdo 2 lei, aos
objetos morais, bem como aos atos separados da pessoa. Deve-se, ainda,
entender e assumir a pessoa ndo como uma abstragdo, mas em sua concretude
histérica, especialmente como relacdo intersubjetiva, eclesial e social. Uma
moral que se quer centrada na caridade, nflo pode situar-se fora dessa relacio,
sob pena de ser uma ndo-caridade, de faltar com a verdade do homem, da
Igreja e de Deus. Essa relag@io intersubjetiva €, obviamente dinfimica e estd
sempre em construgdo, o que equivale dizer que s6 € possivel como prdxis.
Préxis que nfo deve ser entendida apenas como atividade ou ativismo, mas no
sentido radical do ser-para-c-outro, de edificar-se junios como pessoas so-
cialmente abertas e criativas.

A fé cristd, atuada na caridade, exige, pois, que a relagiio homem-Deus,
homem-homem, seja tratada de modo honesto e realistico. Honesto, enquanto
suplanta o perigo de realizar apenas uma especulacfio tedrica, e realfstico,
porque ¢ convite — sem minimizar a fé — a dar testemunho da esperanga ¢
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de um sentido verdadeiro e original para a histéria. Exige, também, uma nova
compreensio da dimensdo eclesial da fé, colocando em termos de correta
polaridade dialética o amor de Deus e do préximo. Isso exige o abandono das
oposigOes entre verticalismo e transcendéncia como monopélio do amor de
Deus, e de horizontalismo, encarnagfio e empenho intramundano como mono-
pélio do amor do préximo. O amor de Deus, no sentido ctistio, nio pode
existir senfio de forma eclesial. De um lado, ele se refere intrinsecamente ao
amor do proxime e € histdrico, intramundano e horizontal e, de outro, © amor
humano do préximo, enquanto histéria, nfio pode ser sendo que transcendéncia.
Tanto 0 amor do proximo como o amor histérico de Deus estiio sob o julga-
mento da Palavra.

Assim, urna correta polaridade dialética que tende a transcrever a di-
ndmica da experiéncia, exige que se colha o cardter de prixis da fé, na qual
acontece para o crente uma transformagfio (conversfio) e o cariter

- contemplativo (respeito) que todo amor auténtico do préximo exige. Em linha
- geral, na perspectiva cristd, é urgente realizar um esfor¢o constante de

historicizar o amor do préximo em vista da conversio do crente e da comu-

nidade dos crentes. A fé deve ser vivida enguanto fé eclesial na comunidade,
mas a transformagio que ocorre aos crentes nio deve ser vista como fim em
si mesma, segundo uma fuga espiritualistica, mas deve concretizar-se em
expressGes sociais de amor ao préximo. Em tudo isso, é importante a
centralidade do testemunho. Existe uma polaridade entre amor de Deus e
amor do préximo em nivel de expressdo histérica que, com o testemunho, deve
superar a antinomia entre verticalismo e horizontalismo, superando também o
problema da superioridade de um com respeito ao outro, em favor de uma
. hermenéutica reciproca fundada na experiéncia de amor e f6.

5. CONCLUSAO: CARIDADE E JUSTICA

Concluindo esta reflexdo, devemos notar que a relagdo entre caridade
- € justica assume uma importancia particular. A sociedade atual descobre a sua
identidade em referéncia ao modelo de justica social que promove. Ainda que,
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nesse contexto, a palavra caridade seja suspeita de privatizacio,

assistencialismo ou esmola, ¢ preciso expressar a gratuidade da qual € porta-

dora.

Com respeito & sociedade, existem muitos problemas tedricos com
implicagdes imediatas ¢ préticas, como por exemplo: a relagdo entre estrutura
e liberdade, entre direito e revolugio, entre Estado e sociedade, sem falar nos
problemas concretos inerentes a educagfo, ao trabalho, & educagio, a econo-
mia, & politica; outras situagdes como luta de classes, propriedade privada,
poder politico, relagdo entre capitalismo e socialismo, globalizacio, etc.

No que diz respeito 4 lgreja, € evidente que é sobre o terreno da luta
pela justica que ela joga toda sua credibilidade e dd o testemunho histdrico do
amor de Deus pelos homens. Os cristios nio podem, em absoluto, prescindir
da situagdo histérica e do contexto em que vivem. A relagfio entre caridade
e justica, nesse contexto, nfo se coloca, para os cristios, como um problema
regional ao lado de outros, mas como dimensfio global inerente a qualquer
afirmacfo teoldgica e decisio histérica. Assim, hd que se pensar na relagio
entre fé e praxis histérica de libertagdo, entre Igreja e sociedade, entre sagra-
do ¢ profano, entre culto e justica histérica. E imprescindivel, portanto, repen-
sar sempre de novo a doutrina social cristfi na perspectiva do real sentido da
caridade: amor de Deus para com o homem, amor do homem para com Deus,
amor de Deus entre os homens.

Costuma-se dizer que a caridade sem justigca € hipocrisia, a justica sem
caridade ¢ um corpo sem alma; também se diz que a justiga cria a ordem e
a caridade cria a vida. O fato ¢ que a caridade se concretiza continuamente
como “fome de justica”. A caridade nfo pode subsistir isoladamente; existe
enquanto concrefizada em justiga, sendo que a realizagfio da justica € o seu
conteddo; de outra parte, a caridade ¢ irredutivel 2 justi¢a, enquanto na rea-
lizacfo da justica emerge continuamente, do ponto de vista eristdio, o julgamen-
to do Evangetho,

A caridade, assim entendida, serd sempre sacramental, isto &, sinal de
credibilidade da mensagem cristd. Os cristdos, reunidos em comunidade, sdo
chamados a tornar crivel a € pelo testemunho, vivendo-a na prédtica do amor
(cf. Jo 13,35; At 4,3). Na oragdo sacerdotal de Jesus ¢ explicita a necessidade
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de dar testemunho, na agfio, para que o mundo creia: perfeitos na unidade
(Jo 17,23) e isso tem um pressuposto: como tu, Pai, estds em mim e eu em
t, que eles estejam em nds, para que o mundo creia que fu me enviaste
(Jo 17,21} E um itinerdrio de amor bem preciso: do Pai ao Filho, do Filho a
nés e de nds ao préximo, o que torna crivel diante do mundo o sinal do Reino
de Deus que vem. Uma sociedade dirigida pela caridade jd seria sinal forte
do reino de Deus na terrals.

Con, José Adriano ¢ doutor em Teologia Maoral & professor na
Pontificia Faculdade de Teologia do Centro Universitirio Assungio.

 Foram consultadas, também, as seguintes obras: BRANDAOQO, Junito. Diciondrio
Miiico-etimolégico, v. . Petrdpolis: Vozes, 1992. p. 155-156; CATECISMO DA IGRE-
JA CATOLICA. Caridade. Edi¢io Tipica Vaticana. Sdo Paulo; Loyola, passim;
CONPENDIO DO VATICANO 1L constitnigdes, decretos, declaragbes: Caridade.
Petrdpolis: Vozes, 1994, passim; FIORES, Stefano; GOFFI, Tullo. Caridade. In: Dicio-
ndrig de Espiritualidade. Sio Paulo: Paulus, p. 78-88; FRIES, Henrich, Amor. In:
Diciondrio de Teologia: conceitos fundamentais da teologia atual. Sio Paulo: Loyola,
1970. p. 66-90; GUNTHOR, Anselm. Chiamata e risposta. Roma: Paoline, 1975, p. 238-
320; RAMIRES, S. La essencia de la caridad. Salamanca: San Esteban, 1978; ROSSI,
Leandro; VALSECCHI, Ambrogio. Carith. In: Dizionario Enciclopédico di Teologia
Morale. Roma: Pauline, 1974, p. 89-100; SPICQ, C. Agape em el Nuevo Testamento:
andlises de textos. Madri: Cares, 1977; VIDAL, Marciano. Caridade. In: Diciondrio de
Moral: diciondrio de Ftica Teoldgica. Aparecida: Santudrio, p. 74-81; VIDAL, Mar-
ciano, Moral de Atitudes, v.3: Moral Social. Aparecida: Santudrio, 1980, p- 76-104,
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A CARIDADE NA HISTORIA DA FILOSOFIA

Pe. Dr. Edelcio Serafim Oftaviani

Jornal O SAO PAULO

Semandrio da Arquidiocese de Sdo Paulo INTRODUCAO

Assinatura Definir a caridade em termos filosdficos ¢ tarefa complexa. Nio po-
= demos ter a pretensdo de englobar em poucas paginas um assunto tdo denso
- semestral - R$25,00 que praticamente coincide com o tempo da formagéo do pensamento ociden-
- anual - R$50,00 tal, Como diria Nietzsche e Foucault, se trata sobretudo de uma pesquisa
- dois anos - R$90,00 eminentemente genealdgica que requer um levantamento dos escritos de todos
- exterior - US$220,00 " os fildsofos que tratam deste tema ao longo da Histdria da Filosofia.

Mas como isso ¢ trabatho para quase uma vida, restringir-me-ei & con-
Forma de pagamento

- cheque nominal
- depésito bancario ou

tribuiciio de alguns filésofos que procuraram defmi-la como sentimento oun
mais particularmente, como afitude que ligam os seres-humanos entre si,
. Sentimento ¢ Atitude que tanto podem propiciar a valorizagdo mitua - reco-
- cobranga bancéria nhecendo-se sujeitos de vontade e necessidades e que possuem um valor em
. si e por si - quanto o depreciamento da condigio humana - quando alguém

s6 passa a ter valor ou estima na medida em que € para o oulro, ou seja,
enquanto simples objero satisfazendo os interesses ¢ desejos do outro.

Esta nogfio transcende o que normalmente the atribui o senso comum:
a atitude de assisténcia ou beneficéncia, através de uma oferenda ou
esmola concedida a alguém em situagio de grande pendria, e aprofunda o
sentido atribuido pela literatura, onde o vocdbulo caridade € aplicado intimeras

 vezes como sindnimo de alfrulsmo, complacéncia, fraternidade, humanida-
Leve O Sdo Paulo pra casa. ' de, indulgéncia, misericérdia, filantropia'.

ngue e peca 0 Seu! g Em filosofia, falar de caridade ultrapassa a nogio altruista definida
. acima e se associa ao sentimento e & atitude que relacionamos a alguém por

 ICf. Charité. In: ROBERT, Paul. Le Petit Robert: Dictionnaire de la Langue Frangaise.
Paris: Le Robert, 1991.
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aquilo que ele ¢ ¢ vale em si e por si mesmo e ndo somente a medida que ele
serve a nos. Com todo respeito as obras sociais, mas estas nfo mantém um
certo desequilibrio entre aquele que oferece ¢ aquele que recebe? O sentido
original de caridade suscita uma relagéio de equilibrio entre as partes e ¢é por
causa disso que ouviremos Zaratustra dizer ao santo cremita logo apds ter
decido da montanha: Ich gebe kein Almosen. Dazu bin ich nicht arm genug

(Eu nfo dou esmolas. Ndo sou bastante pobre para isso)?,

Segundo o Diciondrio Petit Robert, o termo caridade ¢ oriundo do latim
caritas ou caritatis, que por sua vez tem origem em carus € cuja primeira
aplicacfio na lingua de Cicero se refere ao preco elevado atribuido a alguma
coisa, podendo ser aplicado também em outro dmbito, ao designar a alta
estima que se atribui a alguém®. Esta alta estima, com as suas respectivas
nuangas, ¢ o que tradi¢fo latina procurara exprimir pelo vocdbulo caridade ¢
que em grego ¢ designada ora pelo vocabulo philia (¢idiw), ora por Fros
(epogl, ora por Agdpe (ayame) ¢ em portugués ¢ traduzida pelo vocdbulo amor.

1. 0 AMOR NA TRADICAO GREGA

Na historia do pensamento filosofico ocidental, uma das primeiras ten-
tativas de defini¢io rigorosa do que vem a ser o verdadeiro amor - € que
chegou-nos na integra - nos a encontramos nos didlogos platénicos Lisias {394
aC,), tratando sobre a amizade ($idia), no Banguete (385 aC.) e Fedro (374
aC.), tratando sobre o amor pelos homens (gpog)*.

* NIETZSCHE. Also sprach Zarathusira. Texte Original et version frangaise par
Genevieve Bianquis. Paris: Aubier, 1992. p, 54, (Prélogue, § 2).

¥ Caritas, atis, prix élevé; cherté (d'une chose). (Fig.) Haute estime. // Amour, affection;
tendresse. Au plur. (méton.), &tres aimés, objets de tendresse. (GOELZER, Henri.
Dictionmaire Latin en poche. Nouvelle &dition. Paris: Garnicr/Bordas, 1990).

* Cf FRAILLE, G. Histdria de la Filosofia. 5. ed. Madrid: BAC, 1982, p. 290-291,
(Tomo D).
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Em Lisias, Platdo procura uma teoria que superc as duas doutrinas
opostas sustentadas pelos seus predecessores e contemporineos e que reve-
lavam uma nogo limitada da estima que liga duas pessoas, pois alguns pen-
savam que o que fundamentava a amizade fosse a semeihanga, ao passo que
outros, procuravam provar que o que a fundamenta é a atragdo reciproca
dos conirdrios - a exemplo de Herdclito. No entanto, em Lisias, Platdo expde
a sua opinido sobre este sentimento. Para ele, a amizade nasce sempre ¢
somente de algo infermedidrio entre extremos opostos:

Nés homens, que estamos a meio caminho entre bem e mal,

amames o bem para eliminar o mal.

Todavia, malgrado a fungfo dialética, em sentido bipolar, do mal,
nio se pode dizer gue se ame 0 bem por causa do mal. Tanto é verdade
que, se desaparecessem todos os males, com isso ndo desapareceriam
aigumas coisas amigas, no sentide de que 0s bens permaneceriam

amigos enquanto tais®,

Podemos dizer que: o desejo presente tanto na amizade quanto no
erotismo ¢ um desejo dirigido aquilo de que se carece e “o carente mostra-
se amigo daquilo de que € carente” (Lisias, 227}. Ora, aquilo de que se &
carente € semnpre wm bem, e precisamente um bem mais elevado em diferen-
tes niveis. E a tensfo da amizade dirigida a um bem sempre mais elevado
suple um primeiro amigo, ou seja, um primeiro e supremo Bem, do qual
dependem todos os outros bens e do qual sdo apenas imagens.

Logo, a busca do Bem € o que funda toda a amizade e € a verdadeira
fonte e o fundamento do amor. O desejo da primeira coisa amiga, o Bem

<

supremo, ¢ aquilo em fungdo de que se amam todas as coisas particulares™,

No que diz respeito a Fros, tanto no Banguefe quanto no Fedro, a
reflexdo platdnica parece ir na mesma linha. Aprofundando as duas formas

* REALE, Giovanni. Para uma nova interpretagéo de Platéio. A partir da 14* edigo.
Tradugio de Marcelo Perine. S3o Panlo: Loyola, 1997, p. 344,
& Ibidem, p. 345.
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ordem e 2 temperanca, e outra s, fundada sobre o excesso e a desordem), - o
Platdo deu-lhe uma conotacio metafisica nova, mais ampla do que a dimensiy .~
cGsmica “daimon” - intermédio entre Deus e o homem, que lhe atribujy

Hesfodo em sua Teogonia. Eros € filho de Pénia, deusa da caréncia, e de
Poros, deus da capacidade de aquisicdo. Por isso, ele nunca € totalmente
ignorante nem totalmente sapiente. Ele € como o filésofo: que sempre buscy
adquirir sapiéncia ¢ maior riqueza de saber. Eros liga tanto os homens entre
si, quanto os homens com Deus. Em suma, ele € o lage do ser”:

Eros realiza a sua tendéncia para o Bem em larga medida mediante
a procriagdo no Belo (que ndio € mais do que um aspecto do Bem), pelo
gqual é sempre atraido. A beleza estimula o desejo de procriar; e, desse
modo, a natureza mortal tenta fazer-se imortal, deixando sempre, Com a
procriagiio, um ser jovem em lugar de um velho, {...)

A iniciagdo is coisas do amor procede como através de uma
escala, ou seja, por graus. Eros parte da beleza que se vé& num corpo,
passando & beleza que se realiza nos outros corpos, para chegar a
compreender como “seja a tinica e idéntica a beleza que transluz em
todos os corpos” (Banquete 210 b 3). Mas, dessa beleza, o caminho de
Eros leva & superior beleza das almas, e ensina a amar mais a esta do
que a dos corpos. Depois, partindo dessa beleza, o caminho do amor,
prosseguindo de maneira justa, alcancard a beleza das atividades huma-
nas ¢ dos modos de viver e a das leis, assim como a beleza dos
conhecimentos, e, por (ltimo, o conhecimento do belo-em-si, cuio Belo

Yy

se manifestard “em si mesmo, por si mesnto, consigo mesmo como forma

linica sempre existente” (Banquete 211 b1)y™.

Concluindo, o verdadeiro amor, amical e erético, é aquele gue € mar-
cado pela busca da sabedoria, consegiientemente da petfeiciio, da ordem, da
harmonia. Quanto 2 teoria de Lisias sobre teoria do amor erético enderecado

" Ibidem, p. 351,
8 Ibidem, p. 352,
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de Eros apresentadas pela tradicdio grega (uma boa, ligada 4 harmonia, a

‘g alguém por quem ndo sentimos nenhuma paixfo - como expressio de uma
forma mais perfeita de amor por nfio se esperar nada em troca - Platio a
'rejeita, atraves da pessoa de Socrates, por entender ser esta forma de amor
" paseada ainda no interesse pessoal, que procura afastar de si toda forma de
ingratiddo’®. O didlogo Lisias termina sem uma defini¢io precisa sobre o que
¢ o verdadeiro amor, mas abre um precedente para se aprofundar a questio.
. gomente no Banquete e mais tarde em Fedro, como vimos anteriormente, ¢
' que Platdo definird a sua teoria sobre o verdadeiro amor: aquele que ¢ pautado

pela sabedoria filosdfica que busca o conhecimento do Sumo Bem.

Aristoteles por sua vez define trés razdes diferentes pelas quais pode-
se estimar as pessoas, a saber: o amor daqueles que amam por utilidade; o
amor daqueles que amam por prazer e 0 amor daqueles que amam os outros

- por eles mesmos, por sua virtude, sendo esta a forma mais perfeita de amor.

Ele as difere, no entanto, da estima que se tem pelas coisas inanimadas s
quais nfio se deveria utilizar nem mesmo o termo ¢edea'®, Ao que parece,
Aristoteles nfio so sistematiza a tradi¢fo de seu povo, que diferencia a estima
por uma coisa inanimada da estima por outro ser humano com suas respectivas

? Assim diz Lisias: “Talvez creias que uma amizade sem amor seja fraca e linguida.
Nesse caso, considera que, se assim fosse, seriamos indiferentes para com 0s nossos
filhos e para com 08 nossos pais, nem poderiamos ter amigos que se figassem a nds,
pois nfio € na paixfo que as amizades se originam, mas em outros motivos, Ademais,
se ¢ conveniente dispensar favores aos que pedem, pelas mesmas consideragdes
deveras ser generoso niio com os mais ricos, mas com os mais pobres; porque estes,
libertos dos maiores males, serfo também os mais gratos. {...) O que convém, por
certo, niio € prestar favores aos que pedem com veeméncia, mas aos que sdo capazes
de mostrar mais gratiddo; nfo acs que se contentam de te amar, mas aos que sfo
dignoes de teus favores; nfio os que gozam a flor de lua mocidade, mas aos que depois,
quando fores velho, compartilharfio configo os seus bens (...) Lembra-te de tudo isto
que te disse e ainda mais de uma coisa: os apaixonados sfo freqiientemente expostos
aos severos conselhos dos amigos que criticam a paixfo mas nunca se acusou de
imprudente a2 um individuo que nunca se apaixona. (Cf PLATAO. Fedro. 21. ed.
Tradugfo direta do grego de Jorge Paleikat. Rio de Janeiro: Ediouro, 1999, P, 138-
139).

], Tricot, em sua tradugfio da Etica & Nicémaco, nos lembra que para a afeccfio
dirigida as coisas, a lingua grega utiliza uma oulra palavra; gudnoue, (Cf ARISTOTE.
Ethique & Nicomagque. Traduit par J. Tricot. Paris: Vrin, 1987. p- 381. {Nota 1).

REVISTA DE 6 5
CULTURA TEOLOGICA




nuangas (€pog @iiie, ayere), mas a cada uma dessas formas de amor ele lhes
atribui uma razdo de ser: por causa do prazer, por causa da utilidade e por
causa da virtude. Poderfamos dizer que existe uma relagio combinatdria entre
estas trés expressdes de amor e suas respectivas razbes: (epog - prazer, ¢iiia
- utilidade, ayare - virtude). No entanto, todas as duas formas de amor devem
tender 4 forma virtuosa de amar, que inclui tanto o prazer como a utilidade,
No que diz respeito a estes sentimentos, Aristoteles escreve:

A amizade que visa o prazer (...) quando comega a passar 0 vigo
da mocidade a amizade também se desvanece ( porque um nfo expe-
rimenta prazer em ver o oufro, & o segundo ndo mais recebe atengdes
do primeiro ) {...) Os que s&o amigos por causa da utilidade separam-
se quando cessa a vantagem, porque ndo amavam um a0 oulro, mas
apenas o proveito. Por conseguinte, quando o que se leva em mira ¢ o
prazer ou a utilidade, até os maus podem podem ser amigos uns dos
outros, ou os bons podem ser amigos dos maus, ou aquele que néo €
bom nem mau pode ser amigo de qualquer espécie de pessoas; mas por
si mesmos, s6 os homens bons podem ser amigos, Com efeito, os maus
nio se deleitamn com o convivio uns dos cufros, a niio ser que ¢ssa
relagdo Thes traga alguma vantagem. A amizade entre 0s bons, e sO cla,
também ¢& invulnerdvel 4 caltinia, pois ndo damos ouvidos facilmente s
palavras de qualquer um a respeito de um homem que durante muito
tempo submetemos & prova; e ¢ entre os bons que sfo encontradas a
confianca, o sentimento expresso pelas palavras “ele nunca me faria
uma deslealdade”, e todas as outras coisas que s¢ requerem numa
verdadeira amizade. Nas outras espécies de amizade, porém, nada im-

pede que tais males venham a manifestar-se'?,

i Cf ARISTOTELES, Efica & Nicémaco. Traduzido por Leonel Vallandro e Gerd
Bornheim da versfio inglesa de W. D. Ross. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1982, p. 192.
(Colegio “Os Pensadores”: dristofeles [, Livro VIII, § 12},

12 fhidem, Livro VI, § 4. p. 182-183,
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Neste sentido, podemos dizer que a amizade perfeita tanto nos traz
prazer oMo nos ¢ dtil; porém, nem o prazer nem a utilidade enquanto fins
podem sustentar e conservar uma amizade. A amizade virtuosa (enfre os
bons) € por exceléncia aquela baseada numa relagio de proporgbes que nio
permite a desigualdade e se houver desigualdade de qualidades entre as par-
tes, deve haver alguma compensacdo que restaure o equilibrio entre elas, ou
seja, que restaure a igualdade enquanto proporcionalidade:

Em todas as amizades que envolvem desigualdade, o amor tam-
bém dever ser proporcional, isto &, o melhor deve receber mais amor do

que d4, assim como deve ser mais Gtil, e analogamente em cada um dos
casos'?,

Designal também é estima {amizade/amor) existente entre pai e filho,
marido e mulher, governante e sidito:

Essas amizades diferem também umas das outras, pois & que
existe entre pais e filhos nfio € a mesma que entre governantes e stditos,
nem a amizade de pai para filho é igual de filho para pai, como a de
marido para a mulher n#o & a mesma de mulher para marido. Com efeito,
a virtude ¢ a fungfio de cada uma dessas pessoas sio diferentes, e por
isso também diferem as suas razes para amar; e outra conseqiténcia do

mesmo fato € que o amor e a amizade diferem igualmente um do outro,

Cada parte, pois, nem recebe a mesma coisa da outra nem deveria
buscd-la; mas quando os fithos prestam aos pais aquilo que devem
prestar aos que os puseram no mundo, e os pais aquilo que devemn
prestar aos filhos, a amizade entre tais pessoas € duradoura e excelente!®,

: Devemos notar que tanto a linguagem aristotélica empregada na Etica
.a Nicomaco, bem como as suas respectivas tradugdes, nem sempre deixam
claro a exatiddio dos termos por ele empregados. Quando ele distingue, como

13 Ibidem, p. 186, (Livro VIIIL, § 7).
[ " Ibidem.
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fez. acima, a amizade do amor, Aristételes nem sempre deixa claro de que

espéeie de amor ele fala: do amor entre casais ou entre amigos, ou do amor
que ama as pessoas em si mesmas e por elas mesmas?” Neste sentido,
podemos dizer que tanto o amor erdtico quanto o amor dos amigos e pelos
amigos devem atingir a forma suprema de amor, quer dizer, aquela referente

a0 amor virtuoso:

Sendo trés os objetos a serem amados: o bem, o agradavel ¢
o util; trés sfio as espécies de amizade: a amizade de virtude, de prazer,
de utilidade. Mas estas trés amizades ndo valem igualmente: aquele que
é amado por interesse ou prazer, nfo ¢ amavel em si ou por si, mas ¢
amével por acidente, niio é procurado por outro motivo sendo pelo Utii
ou pelo prazer que pode dar. (...) A amizade de virtude ¢ a verdadeira
amizade, a amizade por exceléncia, pela qual o amigo virtuoso é amavel
em si e por si: ele ndo é amado pelo prazer de sua companhia, ou pela
utilidade que dele pode emanar, mas pela prépria virtude que amamos
nele. Esta amizade, de resto, contém em si tarabém as outras duas: pois
o amigo bom e honesto §, a0 mesmo tempo, um amigo util e agraddvel'“.

Podemos concluir esta questiio dizendo que deve-se nfio s& amar o.

companheiro ou a companheira por causa do prazer reciproco {goog), nem os
pais ou 0s irm#o por causa dos lagos familiares (¢eize), mas por aquilo que
sdo em si e por si mesmos (ayame). Nesta relagBo ndo encontramos nem a
conotagio erdfica dos pares nem a ufilitdria da amizade, mas a alta estima
dirigida ao outro por reconhecer nele um igual, em linguagem cristd, devemos
amé-lo por vermos nele um verdadeiro filho amado por Deus'”.

15 A respeito desta forma de amor, Aristoteles escreve: “Com efeito, definimos um
amigo como aquele que deseja e faz, ou parece desejar e fazer o bem no interesse de
seu amigo, ou como aquele que deseja que seu amigo exista e viva, por ele mesmo;
e isso ¢ o que as mies aos seus {ithos e o que fazem os amigos que entraram em
conflito” (/bidem, Livro IX § 9, p. 203).

16 ARISTOTELES. 4 Etica. Tradugiio Paulo Cassio M. Fonseca. Bauru: Edipro, 1995.
p. 105-106.

7 1Jo 3,1 “Vede que grande amor nos tem concedido o Pai, a ponto de sermos:
chamados filhos de Deus; ¢, de fato, somos fithos de Deus. Por essa razio, o mundo

nfo nos conhece, porquante nfio o conheceu a ele mesmo”.
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Talvez seja por isso que os primeiros cristdos adotaram o termo ayane

;.:'_Qpara designar o encontro que realizavam em nome de Jesus para a partilha da
. palavra ¢ do pdo. Nos Atos dos Apoéstolos, Lucas afirma categoricamente o
1_3::_:::ideai de comunhio fraterna que reinava entre eles: “A multidio dos fidis era
um s6 coragdo ¢ uma s6 alma. Ninguém dizia que eram suas as coisas que
- possuia, mas tudo entre eles era comum (@il 7 avroww amavre Ko™,

Esta igualdade, intrinsecamente ligada & ayare, vai de encontro a opi-

nidio aristotclica que apresenta o distanciamento fisico e existencial como um
" fator incompativel com a verdadeira amizade'®, nio se podendo dizer da justica,
© elemento essencial 4 manutengdo da comunidade de iguais (kowwvia):

Com efeito, em toda comunidade pensa-se que existe alguma
forma de justiga, ¢ igualmente de amizade; pele menos, os homens
dirigem-se como amigos aos seus companheiros de viagem ou camara-
das de armas, e da mesma forma aos que [he associam em qualquer outra
espécie de comunidade. E até onde vai a sua associagiio vai a sua
amizade, como também a justiga que entre eles existe. E o provérbio
segundo o qual “os amigos t€m tudo em comum” € a expressio da
verdade, pois amizade depende da comunhio de bens®.

A comunidade (kowwwyLa), baseada no principio da justica distributiva

- elou corretiva® ¢ o clo fundamental ¢ necessirio para a manutencio da
- verdadeira amizade® e {rés sfo os niveis em que cla se estabelece, a saber:
- na comunidade politica (baseada no inferesse comum); na comunidade

AL 432,
.'_::-':_"’ E neste sentido que Aristdteles afirma niio pode haver amizade entre os seres

_:'-:'-_I}umlanos e Deus, pois a distincia que os separa é imensa (Cf ARISTOTELES. Etica
“ta Nicomaco, Livre VIIT § 7, op. cit,, p.186).

® bidem, Livro VI § 9, p. 188. (Comparemos esta passagem com At 4,34 onde Lucas

- nos diz: “Nem havia entre eles nenhum necessitado, porque todos os que possuiam

erras ot casas vendiam-nas, & traziam o preco do que tinham vendido ¢ depositavam-
n‘?i ac?s §>es dos apdstolos. Repartia-se entfio a cada um deles conforme a sua neces-
tdade"),

' Cf Ibidem, Livro V § 3-4.

*Cf. Ibidem, Livro VIII § 9, p. 188.
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familiar (que abarca O amoer paterno e materno, O amor co‘njugal, filial, fra-
terno); na comunidade de amizade propriamente dita, cx1ste_nte entre d.uas
pessoas {seja pelo complemento que um oferece ao outro, seja pela paml}{a
dos mesmos gostos)?. Sendo que a forma politica de comunidade, mais
abrangente ¢ superior, € a expressio mais nobre de amizade, porque “se todo:v
ambicjonassem © que & nobre e dedicassem o melhor de seus esforgos a
pratica das mais nobres acbes, todas as coisas concorreriam para o bem
comum ¢ cada um obteria para si 0s maiores bens, ji que & virtude € o bem

maior que existe”,

Em relagfio aos outros sentimentos que acompanham as relagdes dos
seres humanos entre si, ou seja, a benevoléncia, a filantropia,a beneficén-
cia, Arist6teles Os apresenta COmo UM comeq¢o de amizade, da mesma forma
que o prazer dos olhos é o comeco do amor. E certamente nao podemnos
dizer que haja neles uma verdadeira estima pelo outro, tanto quanto a encon-

3 A 1 25
tramos numa a amizade que é fortalecida pelos anos™.

2. 0 DEFINICA0O DO AMOR NA TRADICAO MEDIEVAL

No que diz respeito ao pensamento filoséfico medieval, Sto. Agostinho
e Sto Tomds, refletindo sobre a forma mais sublime de estima desenvolvida
pelo ser-humano (caritas), caminham pelas mesmas vias dos dois fildsofos
gregos supra citados. Agostinho 3 luz de Platio e Tomés de Aquino & luz de
Aristdteles.

2 “A amizade também parece manter unidos os Estados, e dir-se-ia que o8 1egisladoses?
tém maior amor ) amizade do que 2 justiga, pois aquilo a que visam acima dl? tu.do é
a unanimidade, que tem pontos de semelhanga com a amizade; e repelem 0 facclomlsmo
como se fosse o seu maior inimigo. E quando os homens sfo amigos nic ﬂeCESS}tailn
também de justiga, a0 passo que os jusios necessitam também da amizad‘e; ¢ consi-
dera-se que a mais genuina forma de justiga € uma espécie de amizade”. (Ibidem, Livio
VIE§ &, p. 179).

M Thidem, Livro IX § 7, p. 209.

BCY. Ibidem, p. 207.
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No Livro IV § 4 das Confissdes, Agostinho nos conta a experiéncia
que teve com a perda de um amigo, conhecido seu desde a época de estudos
e gque em sua juventude veic a tornar-se um companheiro insepardvel:

Quanto a idéias, ji este homem andava comigo errante. Minha
alma jd nfo podia passar sem ele. Mas eis que, indo no encalgo dos
escravos fugitivos, Vés, 6 Deus de vinganca, que sois juntamente fonte
de misericérdia e nos converteis por modos admirdveis, eis que o levastes
desta vida, quando apenas se tinha passado um ano sobte esta amizade,
para mim mais doce que todas as suavidades da minha vida. Com tal dor
entenebreceu-se ¢ coraglo. Tudo o que via era morte. A Patria era para
mim um exilio, e a casa paterna, um estranho tormento. Tado o que com

ele comunicava, sem ele convertia-se-me em enorme martirio®,

Por essas belas palavras, Agostinho ndo so traduziu de forma incompa-
rivel o sentimento que nutria pelo amigo, como exprimiu poeticamente a nogio
grega da amizade nutrida entre iguais, prenoncio de sua compreensio do que
vem a ser a verdadeira amizade.

Ferido mas auxiliado pelo tempo, “que produz na alma efeitos admird-
veis” (§ 8), Agostinho confortava-se e alegrava-se sobretudo da consolagdo

de oufros amigos com os quais partilhava a alegria da leitura, a aprendizagem
miutua e o calor da companhia:

E isto 0 que se ama nos amigos. De tal maneira se amam que a
consciéncia humana se juiga culpada, se nfio ama a quem lhe paga com
amor, ou se ndo paga COM AMOr a quem primeiro a amou, s6 procurando
na pessoa do amige os sinais exteriores da benevoléncia. Daf esse luto
quando aiguém morre, as trevas de dores, o coragiio umedecide pela

mudanca da dogura em angiistia e a morte dos vivos pela perda da vida

dos mortos.

* AGOSTINHO, Santo. Confissdes. 15. ed. Tradugio de 1. Oliveira Santos e a Ambrdsio
de Pina, Vozes: Petrdpolis, 2000, p. 79,
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Feliz o que Vos ama, feliz o que ama o amigo em Vs, € 0 inimigo

por amor de V&s. 36 ndo perde nenhum amigo aquele a quem todos séo

queridos n’Aquele que nunca perdemos?.

Na busca de perpetuagfio deste sentimento provado em companhia do
amigo, Agostinho compreende gue o verdadeiro amor e amizade s& podem ser
vividos completamente e eternamente na comunhz@o com o verdadeiro amor.
E nele que se encontram as verdadeiras delicias, a verdadeira paz: “O lugar
do descanso imperturbavel estd onde 0 Amor nao & abandonado, a nio ser que
o Amor nos abandone primeiro™®, A conclusido de Agostinho € a mesma de
Séerates em Lisias: o verdadeiro amor, a verdadeira amizade ¢ aquela que
busca o conhecimento do Sumo Bem para n’Ele pautar a sua conduta:

Entrega 2 Verdade tudo o que tens recebido da Verdade, e nio
s6 pjo perderds nada, mas ainda a tua podriddio reflorescerd, as tuas
fraquezas Serdo curadas, as teas frouxidSes serfio reformadas,
rejuvenescidas e estreitamente unidas a ti, sem te colocarem na ladeira
por onde descemn, mas ficando contigo e permanecendo junto do Deus
estivel e eterno®.

Porém, se Agostinho aproxima-se da definicdo platdnica em seu modo
de filosofar, Tomés de Aquino aproxima-se de Aristételes nio sé no modo de

abordar a questiio, quanto de solucionar o problema,

Ao tratar da caridade na Questdo XXIII art.1, Toméas procura primei-
ramente analisar se ela é ou ndo uma forma de amizade (utrum caritas sit
amicitia). As Escrituras afirmam que hi caridade de Deus e de seus anjos
para com o ser humano. No entanto, segundo Aristételes, € proprio da ami-
sade o convivio entre iguais. Ora, Deus nio € igual a0 homem, pois Ele €
perfeito ¢ o ser humano ndo. Logo, nfo é possivel haver “comércio emtre oS
seres humanos e Deus” (Sed caritas est hominis ad Deum et ad angelos,

7 hicem, § 9, p. 84,
B Ihidem, § 10 p. 85.
2 Ihidem, § 11, p. 86.
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guorum non est cum hominibus conversatio). Quer dizer, nfo pode haver
amizade (amor) entre eles. Além disso, hd de se destacar também que a
Escri 1, - Ed 113 e : EEd 4
e ima' afirma se.r posslzvel ? amor aos mimigos”, porém, segundo o filésofo
¢ Estagira, a amizade implica necessariamente a retribuicio no amar, sendo
que, guem € virtuoso néo ama o que ndo €. Neste sentido; parece que a
caridade néo € amizade, pois ela prega o amor aos inimigos. Por fim, relembrando
as {rés espécies de amizade definida por Aristételes: a deleitdvel, dtil e hones-
ta, Tomds afirma:

A amizade fundada em Cristo, nflo repousa em nenhum interesse
temporal, nem na presenga dos amigos, nem nas adulacfies pérfidas e
lisonjeiras, mas no temor de Deus e no amor as divinas Escrituras,
Semelhantemente, ndo € a amizade honesta, porque pela caridade ama-
mos também os pecadores, a0 passo que a amizade honesta tem por objeto
86 os virtuosos, como diz AristGteles. Logo, a caridade ndo é amizade®,

No entanto, Jesus diz: “ja nfio vos chamarei servos, mas amigos meus”
(o 1{5,15). E isto 56 pode ser dito em razdo da caridade. Logo, a caridade &
a amizade (Ergo caritas est amicitia).

Respondendo s trés objegdes, Tomds argumenta que o amor da ami-
zade se realiza através da benevol€ncia e do amor mutuo fundados em alguma
espécie de comunicagdo (corpdrea e espiritual). Porém, com Deus, temos
somente a comunicaglo através do espirito, portanto nio completa (imperfei-
ta-). A comunicagdo perfeita nds sO a teremos na pitria celeste quando ser-
virmos a Deus Tace a face (Nostra conversatio in caelis est. Sed ista
conversatio perficietur in pdtria, quando servi eius servient Dep, et
videbunt faciem eius). ,

. Quanto ao amor aos inimigos, Tomds afirma que cle pode sim ocorrer,
pois de dois modos se ama as pessoas: no atinente a ela mesma ou quando,
tendo amizade por uma pessoa, se ama por causa dela, tudo o que lhe concerne?
Logo, pode-se amar até os inimigos e os pecadores por causa do aﬁ01' a

0
- ®TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica, 2. ed, Tradugio de Alexandre Corréa. Porto

Alegre: Grafosul, 1980. p. 2197 (Volume V, Q. XXII, art, 1),
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Deus. Bm relagdo a este tépico, Tomds responde na Questdo XXV, art. VIIL
o homem virtuoso pode odiar o que em seus inimigos lhe € contrdrio, mas néo
deve odid-los enguanto homens capazes da felicidade:

Quem praticar o ato de amar um inimigo por amor de Deus,
pratica a caridade na sua perfeigio. Pois, quando amamos 20 préximo
com caridade, por amor de Deus, quanto mais amarmos a Deus, tanto
mais mostraremos amizade para com o préximo, de modo que nenhuma
amizade o podera impedir. Assim, como quem amar muito a um deter-
minado homem, amard, por amor dele, os fithog, mesmo que os tenha por
inimigos. Ora, é neste sentido que fala Agostinho™.

Concluindo esta parte, pode-se dizer que tanto para Agostinho guanto
para Tomis de Aquino o verdadeiro amor se encontra em Deus, no amor aos
ensinamentos divinos, fundamento do amor ao proximo, seja ele em sentido
particular ou coletivo. A caridade deve subsistir na pétria de modo perfeito
quando estd ligada a Deus, sem contudo contradizer o aperfeicoamento da
natureza, que visa o bem ao proximo a partir do amor por si mesmo:

Quanto & ordem dos proximos, um para com o0s outros, amare-
mos, absolutamente falando, com amor de caridade, o melhor gue nés.
Pois, toda a vida da bem-aventuranca consiste no crdenar-se da mente
para Deus. Por onde, toda a ordem do amor dos bem-aventurados serd
observada relativamente a Deus, de modo a cada um amar mais ¢ ter
como lhe sendo mais chegado o que estiver mais proximoe de Deus™

3. POR UMA POLITICA DA AMIZADE ENQUANTO EXPRESSAO DO AMOR
HUMANO PELA HUMANIDADE - HANNAH ARENDT E SUA CRITICA DO
PENSAMENTO POLITICO MODERNO

A modernidade transferiu para o &mbito da razfo e do Contrato social
o ideal de uma fraternidade humana prenunciado pelo Cristianismo. Uma tinica

3 Ibidem, Q. XXV, art, IX,
3 Ibidem, Q. XX VI, art, XIII,
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famflia, regida por um Unico Senhor, Deus pai todo poderoso. Libertando-se da
tutela da Igreja, a Modernidade alcangou o seu apogeu durante o Século das
Luzes, onde os ideais de liberdade, igualdade e fraternidade migraram para
todos os cantos da Buropa, chegando até mesmo aos rinces do nosso Brasil:
Libertas quae sera tamem era o leitmotiv da Inconfidéncia Mineira. O Ideal
da fraternidade universal enconirou seu mentor em Rousseau e nos protago-
nistas da Revolugio Burguesa, como Danton e Robespierre, desenvolvendo-
se de forma diferenciada na Alemanha, onde a Aufklirung procurava inserir
junto ao povo alem#o aquilo que faltou na Revolugdo Francesa: uma maior
consciéncia dos motivos e eniraves relacionados & Revolugiio. Porém, é certo
que durante a Revolugfio Burguesa a democracia reencontrou sua razio de
ser, ainda que de uma forma diferenciada daquela vivenciada por Socrates,
Platdo e Aristételes. Segundo Danilo Zolo, o sistema democritico instaurado
pela Revolugiio Burguesa e desenvolvido posteriormente no séeulo passado,
nio passa de “sistemas autocréticos diferenciados e limitados, ou seja, oligar-
quias liberais; a democracia ndo constituiria mais do que a alternéncia de elites
oligdrquicas™. Vivemos num mundo onde a idéia de democracia € incapaz de
ser pensada sem a idéia de uma democracia de partidos. Esta € a idéia que
desenvolve Hannah Arendt em seu livio Uber die Revolution, traduzido em
portuguds por Da Revolugdo. Nele, Arendt expOe sua andlise sobre o fend-
meno da Democracia representativa, baseada no conceito do Estado de Par-
tidos. Esta forma de governo, nfio sé despolitiza, como impede a ac#o politica
em nossa sociedade, pois ele “néio proporciona ao individuo a possibilidade de
participar nos assuntos piblicos, nem de criar uma opiniiio pessoal referente
a vida publica. (...) “O principado democritico” faz passar a idéia de que os
assuntos politicos sio um fardo indesejdvel, ¢ que o objetivo da politica se
encontra além do politico mesmo, ou s€ja, NO espago privado”“. Nesta idéia,
Hannah Arendt resume a sua andlise de um dos fendmenos mais contundentes
da modernidade: a transformagfo do espago piblico em espago privado. Esta

B ORTEGA, Francisco. Esvaiamento do Polftico - reinvencéo do Espago pablico. In:
Para uma polltica da amizade: Arendt, Derrida, Foucault, Rio de Janeiro: Relu-
med&Dumard, 2000. p. 16.

* Ibidem, p.18.
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tese ela desenvolve brilhantemente em seu livro A Condigdo Humana (Human
Condition). Nele, ela nfio s6 expde como era alicercada a democracia grega,
em espaco privado e pdblico, quanto analisa a inversio operada pela
modernidade. Para os gregos, a manutengio desses dois espagos era funda-
mental para o exercicio da boa politica. No espago privado do cidaddo, encon-
trava-se a familia, os servos, se caso houvesse, e todos os bens necessarios
A vida. A manutencio ordenada deste espago era uma condigiio indispensavel
a0 exercicio politico. No entanto, é no espago politico que o homem diferen-
ciava-se do outro, individualizava-se. No espago privado encontra-se tudo o
que estd ligado & sua pessoa ¢ & sua familia, mas € no espago publico que esta
identidade se afirma efetivamente, Porém, a modernidade levou para o espago
piiblico o que era proprio do espago privado. Na roupagem do idedrio fraterno,
ela gerou uma massificagdo indiferenciada dos diferentes sujeitos. No idedrio
da igualdade, se esconde a dificuldade moderna em trabalhar com a diferen:
ciagio e conseqiientemente com a representatividade efetiva dos cidadfos. E
a destraiciio do politico e o inicio de um novo ciclo totalitario. Nesta mesma
obra, Hannah Arendt analisa tanto o totalitarismo nazista quanto o stalinista,
vendo neles “a experiéncia méxima de perversdo, de aniquilamento do politico™

O terror dos campos de concentragiio acaba com a pluralidade
humana, condigiio de possibilidade da agio, ja que agir é sempre “agir
em concerto” (Burke). O mundo totalitdrio deixa de ser wm mundo
compartilhado com outros e os homens perdem sua individualidade.
Qualquer trago que aponte para uma distingdio, uma singularidade ou
diferenga, apresenta-se como intolerdvel. O homem exisie somente em
singular, como se houvesse um dnico individuo de dimensdes gigantes-

cas®,

Para Hannah Arendt, a modernidade, através do seu pseudo-ideal de
igualdade, transformou o agir politico num mero comportar-se. No entanto,
Hannah Arendt nfio pretende restaurar a tradi¢do grega, cujo elo com 0
passado j4 estd perdido, mas “desconstruir e vencer as reifica¢des de uma

3 Ibidem, p. 19.
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tradi¢fio obsoleta™. Para ela, o conceito de recuperagio do espaco piblico,
nao visa uma ligagio com o conceito de Estado grego, mas a indicacdo das
“multiplas possibilidades de acio, miltiplos espagos piblicos que podem ser
criados e redefinidos constantemente, sem precisar de suporte institucional,
sempre que os individuos se liguem através do discurso e da agfio: agir &
comegar, criar algo novo, o espago piiblico como espago entre os homens pode
surgir em qualquer lugar, ndo existindo um locus privilegiado.(...)

Agdo ¢ o discurso sfio em tltima andlise as Gnicas formas que os
homens dispdem para “mostrar quem sdo”, “para revelar ativamente suas
identidades pessoais e singulares”, para revelar o “quem”, em contraposicio
ao “o que” alguém é”¥. A formagfo da identidade ¢ um processo publico,
um acontecimento no mundo. Assim o ponto central de toda politica é a
preocupagio com o mundo, o amor mundi. B nesta espécie de amor que
encontramos um espago para o exercicio de uma forma de amor mais supe-
rior, no mbito que nos falava Sio Tomds. A caridade em relaciio ao mundo
(amor mundi). E assim que Francisco Ortega, & luz de Hannah Arendt,
contempla o resgate do espago piiblico, como espago para se conceber alter-
nativas novas de cuidar do mundo, como diria Leonardo Boff. Um espaco
aonde se pudesse conceber alternativas para a realizaciio de um ideal mais
sublime de um amor pelo mundo, pelo ecossistema, pelos povos empobrecidos
e esquecidos da Africa, da América. “Um espaco em que S¢ criem e recriem
formas de relacionamento voltadas para o mundo, “tais como a amizade, a
cortesia, a solidariedade, a hospitalidade, o respeito”™, E neste sentido que
Hannah Arendt em seu ensaio sobre Lessing em “Homens em tempos som-
brios™ apregoa a amizade em lugar da fraternidade, pois ela exprime melhor
o fendmeno politico, “enquanto que a fraternidade suprime a distincia dos
homens, transformando a diversidade em singularidade e anulando a
pluralidade™. O mesmo deve ser dito na familiarizagdo na politica, pro-
curando albergue e fortificagio num corpo indspito e estranho.

* Ibidem, p. 25.
3 Ibidem, p. 23.
# Ibidem, p. 30.
#Cf. ARENDT, Hannah. Sobre a humanidade em tempos sombrios. Reflexdes sobre
Lessing. In: Homens em tempos sombrios, Sio Paulo: Cia das Letras, 1987, p. 13-36.
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Para os antigos, ser livre queria dizer poder se afastar da familia e do
lar. (...) Ser livre quer dizer estar disposto a amriscar a vida, pois “somente
podemos ter acesso ao mundo piblico, que constitui o espago propriamente
politico, se nos afastarmos de nossa existéncia privada, e do perfencimento 3
familia, a que nossa vida estd unida.

A politica é um risco, € dificil abandonar as crengas, valores, tradi¢tes,
sem saber o desenlace final, pois agir ¢ um inicio que se define pela
irreversibilidade e pela imprevisibilidade, mas 2o mesmo tempo, uma forma de
sacudir as imagens e metdforas tradicionais, de experimentar ¢ criar novas

formas de vida®™,

E a chamada nogfio arenditiana de natalidade que apregoa o confronto
com 0 novo, com o aberto, com © contingente, no encontro € no convivio com
o outro, sem medo ¢ sem desconfianga “como uma forma de sacudir formas
fixas de sociabilidade, de viver no presente e de redescrever nossa subjetivi-
dade, de recriar o amor mundi, como forma mais sublime de caridade, na

reinvenciio da amizade™!,

Pe. Edéicio Serafim Ottaviani é Doutor em Filosofia
e professor na Pontificia Faculdade de Teologia do Centro Universitirio Assungio,

0 ORTEGA, Francisco. Esvaiamento do Politico - reinvengiio do Espage piblico. In:
Para uma politica da amizade, op. cit,, p. 32.
4 Ibidem.
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A DIMENSAO ANTROPOLOGICA DA CARIDADE

Prof. Dr. Renold J. Blank

“A caridade se dirige em primeiro lugar a0 homem, ¢ por causa disso
contém por natureza uma dimensdo antropoldgica”,

Com essa afirmag8o, poderfamos encerrar a discussio antes de comegi-
la, porque quem € o ser humano sabemos e portanto conhecemos também a
resposta 4 pergunta pela dimensfo antropoldgica da caridade:

- ver no ser humano o meu préximo;
- ajudé-lo, quando estd em dificuldades;

- realizar obras de caridade, pelas quais se revela meu amor por ele na
mesma medida que a mim mesmo. '

Os cristdos conhecem a férmula que durante séculos acalmou suas
consciéncias de boas obras e pelo nimero impressionante dos empreendimen-
tos caritativos, comecando com hospitais ¢ terminando com a distribuigio de
sopa para os famintos.

A caridade, de fato, tem uma profunda rela¢io com antropologia. Esta
relagiio tem uma longa histéria tanto de experiéncias quanto de reflexdes
tedricas.

Mas foi exatamente a antropologia, que nas 1ltimas décadas comegou
a questionar a certeza daqueles que pretendiam saber ¢ que € caridade.

A antropologia mostrou, que todo ser humano & “uma existéncia incor-
porada”, de tal maneira que “nada hd em mim que ndo esteja imbuido de terra
e de sangue™. A vis#io de Mounier, fundador do Personalismo, nos lembra as
indmeras tentativas, realizadas no decorrer da histéria da Filosofia, de rela-

' MOUNIER, Emmanuel, O Personalismo. Sio Pauio: Martins Fontes, 1950. p. 40.
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cionar a compreensio da caridade com a compreensio do ser humano e suas
necessidades.

O problema ndo ¢ saber se o ser humano tem ou niio necessidades, mas
sim saber quais sdio essenciais e quais secundérias. A hierarquia depende
muito da compreensdo que temos do ser humano.

Descartes, na esteira de toda uma tradicio dualista, radicalizou esta
tradigio pela separagdo acentuada entre principio material e principio espiritual

no ser humano®

O século das luzes (XVIL-XVIIT) respondeu & indagagdo pela esséncia

do ser humano recorrendo a gualidades como autonomia, individualismo e
. . . ;

independéncia, todas elas baseadas na capacidade racional de conhecimento®.

Arnold Gehlen define o ser humano como ser carente’® e as antropolo-
gias subseqiientes comegaram cada vez mais a compreender que as caréncias
ndo se restringem as necessidades bdsicas, mas abrangem também necessi-
dades como seguranga, solidariedade, amor, auto-realizagiio e conhecimento,
A conhecida hierarquia de A .H. Maslow é s6 uma das tentativas para
sistematizar as necessidades®. QOutros pesquisadores, depois de Maslow, esta-
beleceram a partir da analise das motivagGes, catdlogos com mais de mil
necessidades®.

Frente a essas pesquisas e ao pluralismo de seus resultados, se torna

evidente que as necessidades humanas nfio podem ser interpretadas de ma-
neira estatica. Elas sfio essencialmente dinfmicas e como tais, nunca tém

valor absoluto.

2 Cf. MOLLER Joseph. Zum Thema Menschsein. Mainz, 1967, p. 8-9. '
3P, ex.; Immanuel Kant, “Handbuch” para os seus cursos de 1égica {cf, BUBER Martin,
Das Problem des Menschen. Heidelberg, 1982, p. 10-11). Cf. também: BRACHEL H./U,;
METTE Norbert. Kommunikation und Solidaritdt. FreiburgMliinster, 1985. p. 286ss.
* GEHLEN Arnold. Der Mensch, seine Natur und seine Stellung in der Welt. 1. ed.
Stuttgart: UnB, 1997. p. 1940,

S MASLOW A. H, Motivation and Personality. New Yorlk/Evanston/London, 1970.
p. 35ss.

8 Cf. VV.AA. Die wahren Bediirfnisse. Basel, 1978, p. 117.
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As necessidades, além disso, possuem profundas dimensées sociais,
histdricas e estruturais e exatamente por causa disso estio sujeitas a constan-
tes mudangas no tempo ¢ no espago. Disso surge uma outra faceta das
necessidades: a sua dimensio politica.

Frente a esta situagfio complexa, fica evidente que uma acio caritativa
nio pode contentar-se com esforcos para a satisfaciio das necessidades ba-
sicas de individuos. O seu alcance ultrapassa tanto as necessidades bésicas
quanto a realizag#o dos individuos.

A caridade implica um agir comunicativo, bem dentro do quadro das

- defini¢des formuladas por I. Habermas’. Este agir se baseia, em Gltima an4-

lise, no principio élico do compromisso natural que o ser humano tem diante

_ do outro ser humano®. Esse compromisso, cuja conseqiiéncia necesséria é a

solidariedade de todos os seres humanos, forma uma das linhas mestras das

reflexGes antropolégicas da época moderna. Nisso, a antropologia filosdfica se
distingue muito de sua irm@ teolégica, na qual se acentuou bem mais a idéia
© da posig@io especial do ser humano como aquele que foi chamado a dominar
- o mundo.

Quem domina, na maioria dos casos, nio demonstra muita solidariedade.

Consegitentemente encontramos também na histéria do cristianismo, até

a época mais recente, poucos pensadores ou pessoas carismaticas que fizeram
: da idéia de solidariedade entre os seres vivos o enfoque central de seu pensar
¢ agir, Francisco de Assis é um deles. A sua convicgio de vra solidariedade
de todos os seres humanos, nfo sé entre si, mas também com todas as
criaturas, se torna um dos pilares fundamentais de uma ética ecolégica da
fsolidariedade. Na maioria dos casos, porém, a idéia de caridade, assim como
ela foi compreendida no contexto cristfio, se tornou aquilo que Madeleine
- Barthélemy ja em 1970 chamou “a forma mais perigosa de individualismo,

"HABERMAS J. Theorie des kommunikativen Handelns. v. 1. Frankfurt, 1981,

¥ KANT Immanuel. Metaphysik der Sitten II: Metaphysische Anfangsgriinde der
Tugendlehre. Hamburg: Meiner, 1990, p. 105.
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exatamente porgue ¢é nobre e altamente moral’™®. A critica a esse tipo de

caridade tambéim foi formulada pelo grande jesuita Teilhard de Chardin, desta

vez a partir de wma visfio acentuadamente evolucionista:

A caridade cristd foi por muito tempo aquela do bom Samaritano
que ampara, cuida das feridas e consola (...) mas a caridade deve ma-
nifestar-se de maneira mais forte em um engajamento apaixonado a

favor da obra geral do Universo',

Esse engajamento, hoje, ndo pode mais ter como pressuposto, um modelo
individualista de uma antropologia do passado. A sua base deve torna.pse
necessariamente comunitaria, Isso significa que naqueles que querem prat%car
a caridade, “os valores comunitdrios devem ser interiorizados como prf)Jeto
individual para se transformar em agdo”". Esta ag.ﬁo, por‘ su-a lvez, ndo se
pode restringir a atender as necessidades ndo satisfeitas de lnCilVIdl-JOS dentro
de uma comunidade. Ela deve, além disso, questionar 0s mecaniSmos que
impedem a satisfagio das necessidades dos individuos el, 1:1111& vez constatado
que tais mecanismos tém causas estruturais, deve ex1g1r—s~e, em noTnJe da
caridade, a transformacfo dessas estruturas. Tal transformagdo conduzird ne-
cessariamente a mudangas sociais. A exigéncia de caridac?e, em nome de ur‘n
argumento antropolégico, se amplia assim para a exigencia d’c que essa carl-
dade n#o promova 56 o bem-estar de individuos, mas também a tomada de
consciéncia sobre 0s mecanismos e 0S interesses que impedem.um tal bem-
estar e que muitas vezes lucram com a falta dele. Chega-se assim, em n.ome
de uma antropologia comunitdria, a exigéncias que u]trapas.sam em -ml‘nto (?
quadro tradicional de uma “agilo caritativa”, A verdadeira caridade, ho;e,ﬁmclm
dimensdes como actes de conscientizagio, “organizagiio da populagio em
movimentos de resisténcia e de revindicagio”'? e incentivo de mudangas

9 BARTHEL EMY-MADAULE Madeleine. Bergson und Teilhard. Olten/Freiburg: 1970. p. 442,
1 CHARDIN Teithard de. Le sens humain. p. 14, apud Madeleine Barthélemy-Madaule,
op. cit., p. 442. L o
“pSAWAIA, Bader Buriwan. Comunidade, a apropriagiic cientifica d.e um concefto lf“?
antigo como a humanidade. In: VV.AA. Psicologia social comunitaria. Petrépolis:
Vozes, 2000. p. 49.

2 Bader Buriwan Sawaia. op. cit. p. 46,
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1 sociais rumo a uma situagfio que dispense a necessidade de agdes caritativas
.- nos moldes tradicionais.

A base para todo este quadro de agGes, poderia ser a preocupacio com
aquilo que J. Kumm define como as cinco macro-necessidades humanas, cujo
satisfagdo € indispensavel para que se possa falar de qualidade de vida, scja
ne quadro individual, seja no comunitario!?:

- dignidade no nive! social;

- formagio;

- saide;

- preservagiic do meic-ambiente;

- tempo para lazer.

Baseado em tal visdo antropolégica, a caridade poderia voitar a ser a
grande forga transformadora. Forga baseada no amor, mas que diz respeito ao

+& ser humano em todas as suas dimenses pessoais, politicas, sociais, estruturais
-~ e alé cosmicas e evolutivas. Ela poderia tornar-se aquilo que Paul Tillich

- denominou em outro contexto uma “forca de resisténcia contra a destruicio
- do amor dentro da realidade social”*,

Fica implicito em tal visdo a atitude critica frente a um aparato de

- produgHo, que hoje ndo s6 possui os meios para a satisfagio das necessidades,
2 mas que, “exatamente por causa disso, também influencia a maneira como
estas necessidades sdo satisfeitas e a producio de {...) novas necessidades!®,

Rerold J. Blank é Doutor em Teologia Dogmdtica

e professor na Pontificia Faculdade de Teologia do Centro Universitdrio Assungio.

PKUMM J. Wirzschaﬁswachsmm-Umwah‘schutz-Lebensqualifc‘z’t. Stuttgart, 1975, p. 148.
* TILLICH Paul. Protestantische Vision. Stuttgart, 1952. p. 6.

ROPOHL Giinter. Bediirfnisforschung und soziotechnische Praxis. In: VV.AA. Die

_';Wahren Bediirfnisse, Basel, 1978. p. 125,
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literdrfo brasileiro.

Prémio Jabuti

._ Por ser um animal que se distingue pela paciéncia e tenacidade com que vence os
desafios, o jabuti foi escolhido para simbolizar a atividade dos escritores, editores,
livreiros e graficos brasileiros. Foi concebido em 1958, por Edgard Cavalheiro,
entdo presidente da CBL; a estatueta, porém, so fof criada um ano depois por
iniciativa de Diaulas Rideel, sucessor de Cavalheiro. Concedido anualmente pela
Camara Brasileira do Livro, o Jabuti é atualmente o mals tradicional prémic

S

Prémio Jabuti 2001 - Categoria Religiao*

12 lugar

CARNAVAL DA ALMA
Comunidade, esséncia e sincretismo
na Nova Era

Leila Amaral

Editora Vozes

—e- L

 Comnidade, o o sedsno a Mo
5 N
i

’f 1.eila Amaral

N

A chamada "Nova Era” se manifes-
ta em vérios setores da vida mader-
na, particularmente pela emergén-
da de movimenios, seitas e religi-
Ges. A autora, num trabalho acade-
micamente rigoroso e ao mesmo
tempo escrito com um estilo convi-
dativo, analisa as razbes dessa ten-
déncia contestadora da moderni-
dade, examinande os principais mo-
vimentos reconhecidos,

22 lugar

DEUS NG ESPELHO

DAS PALAVRAS

Teoogia e literatura em didlogo
Antonio Magathies

Editora Paulinas

A importancia da conexdo entre [i-
teratura e teclogia carece de traba-
thos mais consistentes em lingua
portuguesa. C fivro nfo s6 tem o
mérito de um belo trabaiho sobre a
esséncia da palava para as tradi-
¢dies hiblicas, coma apresenta o as-
sunto tabu de influénda das escri-
turas na literatura ocidental.

* Textos de apresentacio dos fivros tirades de: Camara Brasileira do Livro.

Prémio Jabuti 2001 {catdlogo). p, 82-87.

39 lugar

A EXPRESSAO POPULAR

DO SAGRADO

Uma andlise psico-antropolégica da
lgreja Universal do Reino de Deus
Patilo Bonfatti

Editora Paulinas

Este livro destaca-se pela aborda-
gem interdisciplinar, propende uma
gtilizagdo dialogal e criativa de fer-
ramentas das Ciéncias Sociais. Fun-
damentado em uma pesquisa bibli-
ografica apurada e articulada com
trabalhos de campe — tende sem-
pre como referenciat maior a visgo
dos fiéis e também dos dirigentes -
, D autor busca compreender 0
munde iurdiano através de seus
fendmenes de conversdo, EXorcismo
e cura. Além disso, aponta alguns
aspectos psicoldgicos gue contribu-
em para uma maior compreensdo
dos fendmenos de cura e de rendi-
mentos da vida de seus membros.

CELEBRAR E FAZER O BEM - A DIALETICA
DA SANTIDADE

UMA LEITURA DA DINAMICA DA CARIDADE NA LITERATURA PATRISTICA
Pe. Dr. Antonio Sagrado Bogaz

PRESSUPOSTOS

A relacfio entre a agfio litGrgica e a caridade na literatura patristica é
muito fecunda. A veracidade sacramental e litdrgica € determinada ndo por
ritos exteriores, mas pela reta intencionalidade e coeréncia entre intengéo e
prética. Colhemos o exemplo na relagéio de Jesus com o templo e sua critica
aos ritualismos exteriores. Nos tempos dos mértires, na Igreja primitiva, hé a
exigéncia imperativa de uma prética litirgica que leve & prdtica do bem.

A vida lindrgica deve inspirar a transformacgdo e fecundar a verdadeira
Igreja de Jesus Cristo na construgio continua do Reino de Deus'.

A literatura patristica € particularmente Utii e necesséria para devolver
i pregaciio, & reflexfio e a ritualidade cristé o hdlito profético que sua inspi-
racio biblica exige?.

Muitos textos patristicos vio falar da importincia da caridade com o

préximo e da partilha dos bens. Os Padres da Igreja primitiva mostram que
as celebragbes geram priticas concretas de agfio comunitdria. A esmola ¢ a

" Muitos estudos procuram aprofundar esta relagfio entre a liturgia e a vida nos
escritos patristicos. Podemos citar, por exemplo: Célébration, mystére du Christ et vie,
La Maison Dieu, Paris, n. 106, 1971, Liturgia e Vita. Rivista di Pastorale Liturgica,
n. 70, 1975. HAERING, B. Existéncia Cristd e Liturgia. Sio Paulo, 1992. (Dicionario
de Liturgia) p. 436-441.

21, CAMACHO; R. RINCON; G. HIGUERA. Prdxis cristd Il Opclio pela justica e pela
liberdade. S&o Paulo, 1988. p. 60.
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partilha sfio atitudes que caracterizam o rosto do cristianismo perante a socie- :

dade e aparecem umidas & profissdo de f&’,

Assim, na teologia patristica, a fecundidade litdrgica possui uma forte
expressdo e nos ajuda a analisar a pritica sacramental e celebrativa da nossa
Igreja atual. Esta relagfo € tdo profunda que aproxima a simbologia litirgica
da realidade existencial, a ponto de apresentar o testemunho do martirio,
expressio mixima da caridade, como uma grande celebragdio eucarfstica.

A lteratura patrfstica nfo conhece fronteiras enfre o ato litlrgico e a
propria vida dos fiéis, pois a liturgia estd totalmente imersa na vida cotidiana
e a vida de cada um se faz conteddo celebrativo. Nio se pode imaginar um
servigo litdrgico sem uma relagdo de amor e responsabilidade para com o
proximo®.

Esses elementos sio analisados dentro dos métodos mistagbgicos da
patristica. E uma teologia litdrgica que elabora trés momentos fundamentais da
celebragéo: a escuta da palavra, a oragiio (ou a celebragfio ritual) e a partilha
dos bens, que € expresséo da “caridade cristd”. Esses trés momentos do viver
cristiio estfio de tal modo interligados que ndo podem ser concebidos isolada-
mente. SHo trés elementos que se complementam e se valorizam muttamente,
Produzem o equilibrio e a harmonia do cristianismo, e expressam a identidade
do convertido. A conversdo € inspirada na palavra de Deus, celebrada na
oragio e no ritual e vivenciada na fraternidade comunitdria. Assim, para viver

7 Alguns textos podem ser citados, pois com muita propriedade falam da necessidade
de socorrer os necessitados como uma exigéncia intrinseca ao ser cristio. Alguns
exemplos: CIPRIANO DE CARTAGO. De opere et elemosynis XV. (Corpus Scriptorum
Ecclesiasticornm Latinorum IIE). p. 384; Discurso a Diogneto, (v. 13: Schar 33,64);
JIOAO CRISOSTOMO. In: Ep. Ad Titum 6,3 (Patrologiae Cursus Completus. Series
Graeca 62). p. 698. Esse texto defende a oferta da esmola, dizendo que “a esmola €
a mite da caridade, daquela caridade que € o distintivo da religifio cristd, que é maior
que todos os sinais, por essa os discipulos de Cristo podem ser reconhecidos (...) e
vem unido ao Corpo de Cristo”,

* Cf. HAHN E. I servizio liturgico nel cristianesimo primitivo, Brescia, 1972, p. 67.
O texto diz literalmente que “a fronteira do servico litdrgico continua aberta sobre o
mundo; afio existe servigo itirgico sem responsabilidade para com o préximo”.
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em fraternidade com a comunidade, é necesséria a partilha generosa com o0s
irm3cs & uma continua e crescente comunhio de vida®.

Na Igreja dos primeiros séculos, a catequese litiirgica aponta sempre e
com insisténcia para a interagfo e interdependéncia entre a acdo cotidiana e
o gesto litdrgico. Para além dos métodos pontual, linear e panormico, explicitados
sobretudo na tradiciio oriental, o método epiclético acentua sempre uma
catequese que permite uma unidade entre a celebracfio e a vida, como fruto
da inspirag¢éo do mesmo espirito.

O bindmio liturgia-vida social € harménico, pois une o cuito aos concei-
tos de caridade, empenho de vida, justica, esmola e socorro aos necessitados,
A efetivagiio desse binGmio serd o termdmetro da autenticidade das celebra-
¢es dos mistérios cristdos. A ceia dos pobres, a diaconia, o servigo eclesial,
o dgape, as ofertas e as ceias da caridade mostram, na teologia patristica, o
verdadeiro significado da celebrag@io. A prdtica litlirgica e a ac¢fio de amor e
justiga para com os mais necessitados representam a fidelidade 4 fé e a
mensagem evangélica e se esbogcam como possibilidades iinicas de veracidade

dos atos litirgicos®,

Muitos sfo os escritos da Patristica gue manifestam esta harmonia
dialética entre a ag#o litlirgica e a prética do bem. Destacaremos a Didaqué
e os escritos de Hipélito, Cipriano de Cartago e Jodo CrisGstomo para que nos
déem uma sintese da teologia litdrgica patristica e sirvam de base para a
andlise dos documentos e rituais atuais.

Os Padres, preocupados com a autenticidade da fé, fornecem ricos
clementos litirgicos. Eles mostram que as celebragBes dos rituais na Igreja,
sem uma vivéncia em conformidade com a ética cristd, que as celebragdes
inspiram, explicitam ¢ profetizam, niio passam de gestos hipGeritas que néo
produzem a graga salvifica, As celebragfes podem mascarar e fantasiar a

*Cf. BORI, P. C. Chiesa Primitiva: L'immagine della comuniti delle origini (At 2,42;
4,32-37) nella storia della chiesa antica. Brescia, 1974.
8 Cf. HAMMAN, A, Vira liturgica e vita sociale. Milano, 1968. p. 13,

REVISTADE 87
CULTURA TEQLOGICA




idéia que os rituais salvam por si mesmo. Portanto, nfio existem verdadeirps

gestos litdrgicos isolados de uma vivéncia coerente da mensagem evangélica,
que ¢ a caridade.

1. CELEBRAR E PARTILHAR: DIDAQUE?

A Didaqué destaca 0 momento importante da celebragio cristd, que
deve ser marcado pela unidade da comunidade e ser refletido na vivéncia
cristd posterior, Trata-se da celebragfo da ceia do Senhor ou fragiio do pdo,

No capitulo IX, o texto mostra de que modo deve ser celebrada a
eucaristia, suas oragdes principais e o sentido da unidade fraternal que deve
emergir da celebracBo da ceia do Senhor,

Do mesmo modo como este pio partido foi semeado sobre as
colinas e depois recolhido para se tornar um, assim também a tua Igreja
seja reunida desde os confins da terra no teu reino, porque tua é a gléria

e o poder, por meio de Jesus Cristo para sempre?®.

O primeiro sentido do texto € escatoldgico: unidade de todos os povos
em nome de Jesus Cristo. Todos os cristdos devem antecipar este laco de
unifio. O pio que se come deve ser o simbolo de unido da Igreja, que aparece
efetivamente dentro da “sinaxe” da comunidade local, E esta uniiio local
representa a busca de uma unidade universal, que tem sua simbologia no reino
escatologico, que € a comunhfo plena de todos em Jesus Cristo®.

! Didagué quer dizer instru¢do. Trata-se de um pequeno manual de orientagBes
catequético, litdrgico ¢ disciplinar utilizado pelos primeiros cristios. Abre-se com
apresentacio das duas vias: a da vida e da morte. J. Audet, um estudioso da liturgia
da Igreja primitiva, afirma que este documento foi escrito por volta do ano 70 da era
crist, embora os estudiosos, em geral o datem enfre os anos 90 e 100, na regido da
Siria ou da Palestina. ALTANER B.; STUIBER A. Patrologia. Sio Paulo; 1972, p. 91
¢ Didaqué 1X,4

 RORDORF W.: TUILIER A, Liturgie, Foi et Vie des Premiers Chrétiens: Etudes
Patristiques. Paris, 1986. p, 46.
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A ceia eucarfstica ¢ a proclamaciio da palavra representam o ritual de
unidade comunitdria. Esse ritual deve ser protegido da profanagio que ¢é a
hipocrisia: “nfio déem as coisas santas aos cdies”, Os nfio batizados sio
proibidos de participar do culto. O ritual da eucaristia € a expresséo da uni-
dade. Assim, a celebracgfio eucarfstica exige unidade universal: deve ser sinal
da unidade entre todos os que participam deste ato sacramental, A metdfora
“pdo partido que fora semeado nas colinas e recolhido para ser um” represen-
ta todos os homens e mulheres que haviam sido espathados em muitos recan-
tos, em muitas culturas e muitas crencas e que devem ser unidos e congre-

13

gados num dnico povo, numa tnica f€ e num espirito {raternal.

A verdade da eucaristia estd, de fato e fortemente, na unidade dos
cristios. Tal unidade niio € Hmitada ao rito, mas estende-se & convivéncia e
participagfio fraterna entre os bens e as necessidades de todos os irmfos
celebrantes.

A Didaqué manifesta a necessidade da vivéncia fraterna ao revelar
como deve ser o relacionamento dos participantes da comunidade cristd que
celebra fecundamente a eucaristia:

D& a quem te pede e nio pega para devolver, pois o Pai quer que
os teus bens sejam dados a todos. Feliz aquele que déd conforme o

mandamento, porque serd considerado inocente'!.

O documento patristico mostra a conseqiiéncia da fraternidade cristd: a
partilha dos bens, em nome do Senhor. Mostra que Deus dé os bens para
todos e aqueles que os t&m como posse devem repartir entre todos, afinal os
bens pertencem a Deus e nés somos seus administradores. Portanto, “toda

% Didagué TX,5. O texto do versiculo completo escreve: “Ninguém coma, nem beba
de vossa Eucaristia, se néo estiver batizado em nome do Senhor. Pois a respeito dela
disse o Senhor: Nio deis as coisas santas aos cies”. Esta citagfo € tirada de Mt 7,6.
O préprio autor do texto reafirma a origem biblica do texto, quando diz: “pois a respeite
diz o Senhor”. Igualmente o termo Igreja, conforme estd no n. 4, pode ser compreen-
dido como a assembléia dos participantes, quer dizer, todos os inlegrantes da comu-
nidade que celebra a eucaristia, como ceia do Senhor.

" Didaqué 1,5,
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contribuigdo social deve reverter em beneficio do bem comum e ndo em

privilégio dagueles que manipulam a méquina social”2. O necessitado, na
comunidade cristd, torna-se um ponto de convergéncia da autenticidade da fé,

A unidade da comunidade manifesta esta igualdade expressa nos direi-
tos comuns e na partilha: este é o principio fundamental da celebracio autén-
Gea. O texto nos mostra a importdncia que a comunidade deve dar ac sacri-
ficio para que ele seja verdadeiro. Trata-se da celebragiio dominical:

Reidnam-se no dia de Senhor para pastir o pio e agradecer,
depois de ter confessado os pecados, para que VOSSO sacrificio seja
puro. Aquele que esti de briga com seu companheiro, nio poderd
juntar-se a vés antes de se ter reconciliado, para que o sacrificio que

vés oferecestes nfio seja profanado®,

A celebragiio da ceia do Senhor, sem uma autenticidade, definida pela
paz entre todos os irm#os, ndo ¢é agraddvel a Deus. O “eclemento vivencial”,
manifestado pela concérdia dos membros da comunidade ¢ elemento constitutivo
da celebragiio do sacrificio dominical. A eucaristia € a celebragio da
fraternidade. A caréncia da fraternidade é sua profanacfio. A comunidade
estd preocupada com os frutos concretos do seu culto, para que eles ndo
sejam hipdcritas.

Ao falar do tratamento entre o Senhor e 0 servo, o texto mostra que
o projeto de Deus, para todos que participam dos mesmos rituais litdrgicos, €
a igualdade, o respeito, ¢ todos devem constituir as bases da grande famflia

12 STORNIOLO 1. O catecismo dos primeiros crisiéos para a Igreja de hoje. Sio Paulo:
Paulus, 1989. p. 9.

1 Didaqué XIV,1-2. A citagfio do niimero 2, ¢ extraida de Mt 5,23-24, que assim elxpée:
“portanto, se fores até o altar para levar a tua oferta, ¢ af te Jembrar de gque o tew irmio
tem alguma coisa conira t, deixe a oferta af diante do altar, e vé primeiro fazer as pazes
com teu irmdo; depois, volte para apresentar a tua oferta”. Estd evidente a relagdo
{ntima entre o sacriffcio do altar ¢ a paz, neste texto biblico. [gualmente a santifica¢éo
do sacrificio eucaristico, na Didaqué, mostra a importincia da paz entre todos os
irmdos, pois nio se celebra uma eucaristia verdadeira onde hd discérdia.
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humana. Professa-se uma [€, assume-se uma pritica e apresenta-se esta
unidade como ato celebrativo: ao redor de Deus, uma comunidade de irmios.

H4 um apelo & solidariedade e a fraternidade dentro do texto, que
mostra a forga moral da catequese, relacionando-a com a celebragiio do
batismo. E o apelo que se faz em favor dos necessitados:

Nio expulsards o necessitado, mas partilhards todas as coisas
com teu irmdo e nio dirds que € coisa tua. De fato, se participas em
comum dos bens imortais, quante mais nfo deves fazer com os bens

mortais’.

A aglo caritativa forma a comunidade. Nas comunidades com proble-
mas sociais, havia grande preocipaciio com a dignidade dos doentes, invélidos,
Grfaos e vidvas',

A celebracdo litirgica eleva a assisténcia aos necessitados, como apro-
ximagio do amor de Deus. A comunhdo dos bens garante a verdadeira acfo
litiirgica, pois se todos partitham os bens da imortalidade, devem, com maior
razfo, partilhar os bens materiais,

2. SACRAMENTOS E CONVERSAO: TRADICAO APOSTOLICA'

No texto que trata do catecumenato, preparagio para o batismo, o autor
deixa evidente a exortagiio de uma vida santa, conforme as exigéncias da fé
cristd, H4, por isso, uma relagio direta entre o sacramento do batismo e a vida
cotidiana, pois ao lado da preparag&o doutrinal, cuida-se também para que haja

“ Didagué IV,10,

B MATTIOLI V. La Didaché, dottrine dei dodici apostoli. Roma, 1990, p. 76-77.
% A Tradicdo Apostdlica foi escrita em Roma, por volta de 215 a.C. e se encontra na
Constitui¢io da Igreja Egipeia, que possuimos em tradugfo latina {Verona cod, 1.V 53),
nas linguas copta, drabe e etfope. O texto se divide em trés partes: 1. Descreve o Ritual
das Ordenages e da Eucaristia; 2. Ritual do Batismo e 3. Prescrigdes diversas {co-
munhio dos doentes, jejum, dgape, assembléia matinal, sepultura, liturgia das horas
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uma preparaciio real a partir do modo de viver, antes mesmo que o catectimeno

seja admitido & formag#o dos t€s anos de catequese. Ele deve renunciar a
certas profissdes e viver conforme o0s ensinamentos da comunidade cristd!?,
A seguir a pessoa ¢ admitida & catequese, como poderemos atestar a seguir.

Apds trés anos de catequese, sua vida serd novamente examinada: se
vierem com dignidade enguanto cateciimenos, se honraram as vitivas, se vi-
sitaram os enfermos, se s& praticaram boas agdes'®.

E notdvel a importincia dada ao modo de viver daquele que deveri
assumir © cristianismo como opcio de vida. Esta exigéncia é inerente ao
proprio ato batismal. Néo se pode batizar sem que haja, de fato, uma conver-
sdo radical. Ndo basta conhecer o cristianismo teoricamente, pois este se
apresenta como um projeto vivencial antes de ser um projeto doutrinal. Assim,
podemn-se notar rés elementos importantes na opgéo cristd, a partir da Tra-
dicdo Apostdlica: um sistemna de verdades reveladas, que se define como
doutrina cristd; um modelo de vida, marcando uma ética cristf; e uma liturgia,
onde o ritual conclui e assume em seu bojo a confissiio de & ¢ o exercicio
da caridade.

Pensa-se, conforme a visio socioldgica deste perfodo, no amor profando
aos mais desprotegidos e sofridos. Hd, portanto, uma preocupaciio com as
vifivas porque representavam uma classe despersonalizada, ja que o homem

e sinal da cruz). In: BERARDINO A. Di. Basilio di Cesarea di Cappadocia. Roma,
1983. p. 1791, A Tradi¢do Apostilica € atribuida a Hipdlito de Roma e di orientacBes
préticas sobre a vida pastoral, ético-moral e litirgica da comunidade primitiva. Sendo
uma obra essencialmente litdrgica, influenciou as préticas sacramentais e cultuais das
comunidades primitivas. Sua originalidade estd nas condigfes ético-morais necessd-
rias para a realizagdo do culto.

1 Os trabalhos e profisses permitidos ou nfio permitidos para os que receberfio o
batismo estfo elencadas no n. 16 da Tradigfio Apostdlica. S8o, por exemplo, proibidos
a manutengiic de casa de prostituigfio, a escultura ou pintura de fdolos, a represen-
taciio teatral, o glidio, o sacerddcio ou guardifio de {dolos, as fungdes de soldado com
poder de matar e de magistrado revestido de piirpura. Aparecem ainda outras profis-
sBes ou artes que nfo s#o condizentes com a opgio da € cristd.

® Tradicdo Apostolica n. 2.
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¢ o “chefe da familia” e sem ele a mulher anulava-se socialmente. H4 ainda
a preocupagdo com os enfermos, pois os doentes sio marginalizados por nfio
poderem manter um trabatho fixo e possuir ganhos de subsisténcia.

O cristio tem um compromisso com a pritica do bem. Sem este com-
promisso, nio ¢ possivel falar em verdadeira opgiio cristdi, definindo-se assim
o cristianismo como uma opgdo ética fundamental.

Para receber o batismo, deve-se viver esta dimensiio humanitaria da fé.
Trata-se de uma aglo de caridade e uma conversdo ao bem. A pritica das
boas agdes faz parte das vidas dos novos convertidos. Alids, sem a pritica das
boas agdes € até mesmo dificil falar em verdadeira conversio. Converter-se
a Jesus, o Cristo, certamente implica o convertido na vivéncia plena das boas
obras. O cristdo, mesmo antes de ser batizado, deve ser um agente do bem.
Deve ser umn militante da justica na sociedade. E isso antes mesmo de receber
a confirmagio oficial de sua participagdo na comunidade dos convertidos,
Portanto, o sacramento se une a uma vivéncia radical dos principios evangé-
licos.

E isso deve continuar apés o batismo, pois aguele que recebe o sacra-
mento deve ser coerente com sua opgdo, apresentada na catequese catecumenal.
Esse sacramento seria conseqliente, quer dizer, fratificaria a cada dia na vida
do batizando, sem limites. Portanto, o batismo nio se apresenta como um ato
limitado, estdtico ou momentineo, mas sua pratica continua até o final da vida.
O sacramento que ocorre em um momento se realiza de fato durante toda a
vida,

O préprio texto da Tradicfio Apostélica mostra a importancia de uma
seqiiénceia logica nesta relagfio batismal. Como aparece descrito:

ApGs a ceriménia, apressem-se em praticar o bem, a agradar a
Deus, a viver corretamente, pondo-se & disposi¢ioe da Igreja, fazendo o

que aprenderam e progredindo na piedade®,

¥ Ibid. n. 21,
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Podemos deduzir da Tradi¢iio Apostdlica a necessidade radical da pri-
tica do bem e da vida reta, compreendendo como negativo o sacramento que
ndo se deixa permear por esta realidade: a vivéncia radical da mensagem
cristd. Assim, o sacramento exige, para que seja valido, uma coaréneia vivencial
e uma conversiio a justica. Sem esses elementos, a celebragio perde seu
sentido, Trata-se de uma aglo que, para ser verdadeira, tem de ser completa.
E ¢ completa quando se faz acompanhar da vivéncia cotidiana e da mensagem
anunciada. E como a vivéncia se da na sucessdo de dias e na realizagio de
gestos, determina-se que a acfo litdrgica se complete na continutdade de sua
vivéncia.

Este € o ensinamento fundamental que nds herdamos do texto de Hipdlito
de Roma. Sua pritica nos mostra a importiincia de unificar a caridade e o
culto integrante da ¢ cristd.

3. RITUAL E UNIDADE COMUNITARIA: CIPRIANO DE CARTAGO®

Anglisaremos alguns textos de Cipriano que nos mostram seu engajamento
eclesial e sua perspectiva pastoral. Isso nos permitird colher uma visio pecu-
liar de sua teologia littirgica. Ele nos mostra que nio tem nenhum sentido
qualquer rito na Igreja, se ndo houver um empenho destemido e corajoso na
vida de cada dia.

* No dizer de P. MONCEAUX, Ciprianc “foi uma das mais belas figuras de bispe que
nos apresenta a histéria do cristianismo”. Nascido entre 200 ¢ 210, certamenle em
Cartago, era de uma famflia nobre, o que lhe pessibilitou uma formagiio muito elevada.
Assim, apds trés anos de sua conversdo, foi eleito bispo de Cartago (ano 245). Cf.
Historie Lifteraire de 'Afrique Chretiénne, v. V/1. 1980. (Dizionario Patristico e di
Antichita Christiana). p. 678. Cipriano de Cartago foi mértir da Igreja africana, por sua
coragem e testemunhoe em favor do seu povo. Sdo cinco os pontos fundamentais que
levam ao reconhecimento da sua vida e obra: 1. A pobreza e a caridade como leis da
busca de Deus; 2. A santidade de vida cristd, que o levou ao sacerdécio trés anos
apos sua conversio (provavelmente 245); 3. A unanimidade do pove em sua eleicio,
como um servigo em prol de Cartago, por acasifio da peste na cidade, tornando-se um
defensor civitatis; 4. A aceitagio do martfrio como testemunho de sua opgfio radical
por Jesus Cristo,
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Cipriano lembra a necessidade de recuperar a unidade da Igreja, reto-
mando a nogiio de comunidade presente na Igreja primitiva. E os sacramentos
devem expressar esta unidade entre todo o grupo. Ele assim descreve:

Sem ddvida, entre nds esta unidade decaiu {anto, que também
ficou reduzida & amplitude de nossas obras. Naquela época, vendiam
suas casas e terrenos, acumulando para si um tesouro no céu e ofere-

ciam o dinheiro aos apdstolos a fim de que o distribuissem aos pobres?.

Cipriano lamenta a realidade na qual se encontra a sua comunidade,
Esté lamentando porque a fé dos participantes da comunidade niio gera mais
a fraternidade e assim a Igreja perde a sua unidade. £ lamentdvel, para
Cipriano, que se tenha énfraquecido a fé dos participantes do culto e nio se
forme mais uma verdadeira comunidade. Assim, o grupo celebrante deixou de
ser 0 espago de vivéncia e de concretizagdo da verdadeira fé, professada por
todos, em Cristo Jesus.

Segundo Cipriano, a conversiio a Jesus Cristo estd ligada veemente-
mente a um modelo de vida de confraternizagiio comunitdria. Nio pode existir
verdadeira fé ¢ verdadeira conversfio sem a partilha dos bens na comunidade.

Isso se completa com outro texto de Cipriano, que mostra a relagio
intrinseca entre a conversio a Cristo e a vivéncia da caridade. Podemos assim
ler, em seu escrito, sobre a oragio dominical:

Cristo nos deu a sua paz, nos prescreveu de ser um $6 coragio
& uma s6 aima, nos recomendou de conservar integros e inviolados os
ligames do amor ¢ da caridade; portanto ndo poderd ser mértir aquele
que niic observa a caridade fraterna... essa existird, de fato, sempre no
Reino. Essa permanecerd eternamente, para a unidade dos irmfios unidos?.

Existem dois elementos que preocupam mais Cipriano; a unidade da
Igreja e a caridade fraterna. Sua preocupagiio com essas virtudes da comu-

*! De unitate ecclesiae, XXVI (Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum 111, p. 232.
* De oratione dominica, XV, (Corpus Seriptorum Ecclesiasticorum Latinorum ITI). p, 223.
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nidade é tio forte, que ele condiciona a veracidade da comunidade a taig
elementos. Nfio existe nem pode existir uma comunidade verdadeira sem que
haja wma unifo verdadeira na qual todos unidos volvam os olhos e o coragio
para os mais necessitados. Praticar a caridade fraterna, que quer dizer repartir
os bens e atender os mais necessitadoes, ¢ um tema ceniral no pensamento de
Cipriano.

De fato, a relagio dos atos litirgicos com a vida ¢ tio incisiva que,
mesmo para a revnido dominical, para as priticas de piedade e para os ritos
comunitdrios, é necessdria a participacio ¢ a comunhfio na caridade.

Toda agiio litirgica exige uma solidariedade entre os que celebram a
mesma fé no tnico Senhor, Deixa-se de existir individualmente para se fazer
parte ¢ enriquecer o corpo mistico, onde todos comungam os mesmos ideais
e devem viver como irmfos. Eis o fundamental da rela¢iio harmonica e plena
com todos os membros da comunidade.

A teologia da celebragiio eucarfstica é tida como a manifestacio mais
genuina da fé cristd. Cipriano mostra a importincia da premissa essencial do
ato litGrgico eucaristico: a comunhdo fraterna. Sem a comunhiio enire os
presentes e 0§ ausentes, a eucaristia diminui seu valor litirgico e sua teologia
fica deteriorada. Portanto, existem, como podemos ver, algomas condigées
anteriores.

A Deus ndo agrada o sacrificio daqueles que se comprazem nos
dissidios; Ele os pede para voltar do altar e exige que, antes de fazer
a oferta, se reconciliem com os irmios, porque Ele nfio se deixa aplacar
senfio pelas oragGes daqueles que amam a paz. O amor sacrificio, de
[ato, que nds podemos oferecer a Deus & a nossa paz, € a nossa
concdrdia fraterna, € a assembléia do povo reunido em nome do Pai, do

Filho e do Espirito Santo®,

Este texto nos mostra toda a relacfio dos sacrificios queridos por Deus
com a necessidade de viver em paz com os irméos. Estd dentro do apelo que

2 Ibid. p. 285.
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. Jesus fez a todos aqueles que deveriam apresentar sua oferenda no altar, B
~ se houvesse em qualquer lugar alguém em dissidio, deveria voltar e, antes de

fazer a oferta, reconciliar-se com os irmios. Assim, Deus define qual € o
sacrificio que lhe agrada: aquele que parte de uma comunidade que vive em
fraternidade, que niio estd em desavengas, que procura viver como irmios,
dentro e fora do culto, pois o culto e a sua continuidade fazem parte de um
todo que € o louvor a Deus. Nem todo sacrificio agrada a Deus ¢ nenhum
sacriticio the agrada mais do que a paz que deve existir na comunidade. A paz
vivida na comunidade €, de fato, o sacrificio mais elevado e mais agradivel.
A concérdia fraterna da comunidade € seu valor maior e nada pode substitui-
lo. Assim, ndo € o sangue dos cordeiros, a oracio dos Salmos ou a presenga
dos simbolos sacramentais que viio agradar a Deus. Se nio houver uma
comunidade verdadeira, sua oferta serd repudiada. H4 uma coligacio da acdo
eucaristica com a participagfio nos bens temporais. Mostra-se a preocupacio
com os menos favorecidos, os pobres, pois toda comunidade deve mostrar
solidariedade com os mais necessitados.

Cipriano de Cartago mostra que a celebragio litirgica fmpde algumas
condi¢des: ser participada por todos os batizados com & e com convicgio, ser
ligada com a vida e nflo representar um momento “entre parénteses” dentro
da realidade e, por fim, ter uma solidariedade e um encontro fundamental com
0 irmdo, sobretudo o mais pobre, renegado e sofrido da comunidade. Todo ato
lithrgico deve abrir o espirito para o irmio, pois validade sem fecundidade €
renegacdo do proprio ritual. Mesmo que todo sacramento comece na vida e
passe pelo ritual, ele s6 poderd edificar-se na vida.

4. CELEBRAR E SERVIR AOS POBRES: JOAO CRISOSTOMO

Jo&o Cris6stomo foi um grande pregador. Quando estava no pulpito se¢

.. revelava um grande orador, embora nas relagdes oficiais muito timido e reser-

. ¥ Jo#io Cris6stomo nasceu em Antioquia em 354. Foi conhecido come “boca de oure”
- por sua pregaciio nobre. Retirou-se para a vida ascética. Escreveu o tratado sobre a
: Virgindade e sobre o Sacerdécio. Mais tarde, como sacerdote (eleito e ordenado em
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a S iturgi r dos
do. E sua pregagiio colocava toda a razdo da fé e da liturgia em favo ?
vado. E ¢ aza e da fa
srmios, quando afirmava que se um cristio fosse intil para o proximo, ede
irmaos . cris : o
da tf;ria de grande. Buscou um CTistianismo comprometido com a r¢ &
na .
e sem conivéncia com 08 poderosos.

Jodo Criséstomo, como grande pregador voltado para a fecund1d§§ede
i essidade
lenitude do cristianismo, deixou-nos testemunhos que mostram a nec :
i iniAmi is 0s 1itos se
ﬁa realizaciio de agdes litdrgicas fecundas e dinfimicas, nas quais 03
. . e o
completam com uma vida harmoniosa, O celebrar exige dos cristaos comp
metidos com a fé, a partilha de bens:

is indi i ém disto,
Para nés € muito mais indicada a comunhio de bens. Além dis

i 25
esta instituigio também é mais conforme com a natureza®.

Ser cristdo implica na partitha ou comunhao df:»s,~ bens & e.nge 0 uzo
social das riquezas e bens possuidos. E uﬂma impoagflo dzf ca‘n;l;td:{}; 02
justiga, necessdrias aos cristios. Todo crisfao'tem un} -c,omp1'o}rmNsO oom o
irmdos e ninguém pode Negar-s¢ a0 seu proprio ‘ofe?tomo social, e
de Joio Criséstomo, a partilha ¢ elemento constitutivo da natu.rezg ,
que foram criados indistintamente para servir a toda a humanidade.

Joso Criséstomo mostra a dimensdo empenhativa da agzéo.htuTglca:
deve expressar unidade, justi¢a e caridade entre todos os’membros. f);;gfzﬁ;a?uz
haja ressonfincia na vida cotidiana ¢ uma bu‘sca continua parz pue undar o
mistério na realidade humana. Sem o comprorrgsso da frutuosidade, e
gerado pela celebragio sacramental, os mistérios celebrados tormam-se .

. . - .
Antioquia, no ano de 386, pelo bispo Flaviano) manifestou g1and§ aprefo p::;rf;
: , série de Sermbdes sobre a lnco -
i ela palavra de Deus. Escreveu uma sere '
fifilil;:iaedg de IEJ)eus, Questfio das Estdtuas. Pregou sobre ;) Nov;gges‘;m;rtlsl;‘tgsei‘,oiz; 112
ismai i eleito bispo de Constantinopia em e fe .
de Catequese Batismais. Foi eleito ‘ ' RSN
i 1 e exilado para Niceia ¢ dep
do foi deposto de sua sede episcopa . ols pare
Zmrigfo q:j:nArménia. L4 escreveu a Carta de Exilio ¢ a Cartc.t sobre a Piro;zfierfﬁf\?a
InL'l FIGI}EIREDO E. A. Curso de Teologia Patristica TIL: a vida da Igreja Primi

‘ Gpolis: 3-84,

‘ s IV e V). Petrépolis: Vozes, 1990, p. 8 . o
gssiglgg CRIS(%STOMO. Ep ad Tim 12,4 (Patrologia Grega 62); P 566%, f‘i.pdréli e{;
CAMACHO L: RINCON R.; HIGUERA G. Prdxis Cristd II7: opgilo pela justiga e P
liberdade. Sio Paulo, 1988, p. 60,
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(...) nem o batismo, nem a remissio dos pecados, nem o conhe-
cimento ou a participagiio dos mistérios, nem a mesa sagrada, nem a
comunhio ao corpo e ao sangue do Senhor, nem qualquer outra coisa

nos poderd ser motivo de alegria, se niio conduzirem a uma vida reta,
digna de admiragfio e livre de todo pecado®.

Nesta sua teologia do Novo Testamento, confirma a relatividade dos
rituais. Eles s6 sdo verdadeiros se trouxerem alegria e proporcionarem a
transformagdo da prépria vida. Elencando os sacramentos do batismo, euca-
ristia ¢ peniténcia (que em seu tempo era uma pratica habitual), declara que
eles ndo sio eficazes, se ndo forem acompanhados de uma vida reta e digna
de admiragdo. De nada serve a celebraciio dos sacramentos na vida do cristio
e da comunidade, se nfo se fazem acompanhar por wm estilo de vida confor-
me a ética cristd evangélica. E indtil celebrar, sem que haja um modelo de vida
que testemunhe retiddo, amor & justica e caridade com os que sofrem.

A celebragdo fecunda, segundo fodo CrisGstomo, leva construcio da
paz. Pela participagdo & mesa, o cristio se compromete em ser na vida social

um artifice da paz, especialmente em tempos nos quais a paz ¢ a concdrdia
estdo ausentes da comunidade:

Nio digo somente paz no sentido comum desta palavra. Nem
mesmo aquela paz que consiste na comunhio da mesa, mas a paz

segundo Deus, que nasce de uma concérdia de espiritos e que muitos,
em nossos dias, destroem?.

A grande questdo colocada por fodo Criséstomo, nessa citagdo, € sobre
a importéncia da comunhdo da mesa, quer dizer, a participagfio comum na

- celebragdo da ceia do Senhor. Neste momento, todos participam com alegria,
. com entusiasmo ¢ com espirito pacifico. No entanto, hipocritamente, nada se
. realiza depois na vida cotidiana. Aqueles mesmos participantes da “mesa da

. ceia” sfo os que espalharfio cizdnia, provocando desunifio na comunidade.
'Ndo tem nenhuma importancia a celebragfio eucaristica, se ndo houver um

% JOAQ CRISOSTOMO. Oportet Haereses esse in Vobis (...). In: dictum Pauli.

Patrologia Grega 51) p. 250.
" Adversus Judaeos 3,6. (Patrologia Grega 48) p. 870.

REVISTADE 99
CULTURATEOLOGICA




comprornisso de viver como irméos. Assim, aqueles que celebram a ceia, In'as
depois geram a desunifo sio denominados, como nlos evan.gt-"j-llzos, sepulc.ms
caiados: mostram uma aparéneia fraterna, mas semeiam a divisio e caluniam
seus companheiros de comunidade. Podemos corr,lpn‘aend‘er este csta‘dlo de
espirito, se pensarmos em todas as acusagdes e dentincias falsas das quais foi
vitima o préprio Jodo Crisdstomo®,

No entanto, o elemento que Jofo Crisdstomo mais destaca ?ara a re-
lacio entre liturgia e vida € a abertura do coragﬁo.para as necessidades dz}
comunidade: solidariedade com o sofrimento dos mais pobres. Essa postura d3
veracidade aos atos litirgicos.

Seria um esclndalo honrar-o corpo de Cristo na Igreja, com
estofas de seda e permitir que ele quase morra de sede ou nuder, Aquele
que disse: "este € meu corpo”, disse também: “me vistes com fome e
ni¢ me destes de comer”. Que vantagem pode ter Cristo em ver a sua
mesa coberta de vasos de ouro, enquanto ele mesmo morre de fome na

pessoa dos pobres?,

Vemos o apelo de Jo#o Criséstomo suplicando por coeréncia entre os
dois momentos da vida do cristio: a celebragio do mistério da eucaristia e

% F. A Figueiredo. op. cit. p. 90. Aconteceu um grapd’e desentendimento na comu-
nidade de Constantinopla que Eevou_, inclusive, Joap Cnsostorqo 20 exﬂlo.b}?h:sm SB:;ISS
ele pede que se perdoem o ex-ministro da comunidade, Eu‘LrO?IC(‘)& coml ase. :nc; texto
do Eclesiastico (Ecl 1,2): “se vos pedis que este homem seja punido pe {;)s.c‘n ?m-
cometet contra vés, como podereis tomar plarte nos misterios. Como po Clelﬁi prc():;do-
ciar esta prece que prescreve dizer: perdoai as nossas CI‘}lpalSi assim ({()‘rrl'o noslg oo
amos aos que nos tém ofendido? Este hazr:em vos prodigalizou lﬂ_]Ub‘tlgc:‘S e um ) S_] dé
Ndo gueremos discordar. No entanto, ndo estamos em tempo de justia, [nas g
piedade; nao é hora de prestar contas (severas), mas de clcmencu{, I?jao € fa &0
exame, mas do perddo; ndo € hora Fia senteng_a e do julgamento, mas ia chigzl o
e indulgéncia. Nada de furor, de ddios, Mas Sim rezemos ao D?PS dec em?ncuz) g“ica
ajudd-lo em seus dias, arranci-lo do supl;c1~o que o ameaga’. Nefta c1.§§2m03 2
evidente o espirito de Joflo Crisdstomo: se nio temos canda'de’el naoV piﬂ loamos ¢
lutamos pela paz, de modo algum podemos tomar parte nos mistérios, Vale euqc e
sem wma vida marcada pelo perdio e pelg paz, 0s misterios .(p{mcxpa”ﬂmente ng o
ristia, mas também em todos os demais ritos do mistério ¢ristios) sio renegados
nossa liturgia e nds nfio os devemos celebrar.

¥ Hom, in Mat. 50,39. (Patrologia Grega 58) p. 508.
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depois o servico da caridade para com os mais pobres. Sua grande preocu-
pacdo estd na diferenca entre um altar preparado para eucaristia e a pobreza
de uma mesa de um irmio pobre. Enquanto o altar exibe sedas ¢ vaso de ouro,
o pobre passa fome ¢ nfo ¢ socorrido pela comunidade. Este texto faz lembrar
os {exlos classicos do Antigo Testamento, nos quais os profetas mostram o
desdém de Javé para com os sacrificios sacerdotais, plenos de riqueza, de
exteriorizagBo, mas que mascaravam uma injustica desconcertante, que nega-
va a importancia do préprio ritual®. De nada serve todo ritual dentro do
templo, se nfo houver justica na vida da comunidade. Tanta miséria entre os
irméos nido se apaga com sacrificios suntuosos,

Elevamos, a partir de Jodo Cris6stomo, a continuidade entre a mesa da
celebragfio no templo ¢ a mesa da refei¢do na casa. A mesa do templo deve
refietir a mesa do lar da comunidade, O altar, seu pdo partilhado e seus bens,
sd0 a inspiragdo para a partitha entre os irmios ¢ deve levar toda a comuni-
dade a volver o olhar para a mesa do pobre,

Um sacrificio que ndo se completa na vida dos irmdos, sobretudo na
daqueles que “nfio tém o que comer” ¢ um sacrificio hipéerita. O sacramento
advindo de uma comunidade desigual, dividida e que nfio ama os seus pobres,
mas os deixa na pentiria, é um sacrificio mentiroso e incompleto. Mais gritante
ainda € quando os vasos e vestes do templo e do altar, que realizam um culto
luxuoso, sio uma afronta ao pobre que ¢ usurpado de seus bens, O verdadeiro
sacrificio € a sintese dos ritos e da vida de seus celebrantes. Jodo Criséstomo
demonstra, assim, a dimensio social da eucaristia;

Muito bem, desta lei ou costume (desprendimento dos primeiros
cristfios) veio a estabelecer-se nas igrejas de entiio, uma prética mara-
vilhosa: reunidos todos os fi¢is, apds ouvir a palavra divina, apés as
oragBes e a comunhdo dos mistérios, terminada a reunifo litdrgica, nfo

-_—

* Alguns exemplos desta teologia podem ser encontrados em S1 140,2 {a exigéneia da

.. oragdo como substituicio do incenso) ¢ Eclo 4,14 (a verdadeira liturgia € o culto da
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se retiravam imediatamente para a casa, mas os ricos, que haviam pre-
parado comida, convidavam os pobres e punham uma mesa comum,
realizavam uma refeigio em comurn na prépria mesa comum a todos®.

A pritica dos primeiros cristdos, que, como temos refletido, é fonte de
inspiragdic para a vida dos cristfios ao longo dos séculos, € resgatada nesty
citagdo, pois a ceia do Senhor € o impuiso da fraternidade. Sem gerar g
partitha dos bens, € falsa ¢ pretensiosamente cristd a celebracio da ceia do
Senhor. Os que possuem bens, estdo incondicionalmente vinculados ao servigo
aos mais necessitados. A reunifio litdrgica (no caso, a ceia do Senhor) estj,
nesta citago, vinculada a partilha. dos bens da ceia com os mais pobres. A
partilha dos alimentos é um elemento constituinte do ritual. A liturgia da pa-
lavra relaciona-se com a celebragiio dos mistérios (a meméria da presenca do
Senhor e sua atualizaglio) e leva 4 partilha dos bens trazidos ao altar. A mesa
¢ comum, pois a comunidade & fraternidade, unida pela fé no inico Senhor.
Exige a partilha dos bens e a convivéncia cotidiana entre todos os irm3os,

Os atos litdrgicos ganham veracidade se continuados na prética poste-
rior da comunidade. Ritual e vida compGem as duas partes fundamentais do
ato de louvagho, que ¢ a finalidade definitiva do culto cristio.

PARA CONCLUIR: FAZER O BEM SEMPRE,
0 BEM A TODOS, NUNCA O MAL (Dom Orione)

A caminhada da teologia litdrgica na vida da Igreja mostra bem como
em seu principio hd uma grande harmonia entre o ideal biblico e a mensagem
revelada pelo préprio Cristo. Procuramos analisar alguns textos, certamente os
mais significativos, para mostrar a preocupagio dos seus escritores com a vida
comunitaria. E fixo o ideal de que a celebragdo deve ser a manifestacio da
vida fraterna e soliddria, bem como o espago de sua critica, Para os Padres,
uma comunidade em conflito, patrocinadora de injusticas e de opressdes ja-
mais poderd celebrar verdadeiramente,

*' Oportet haereses esse in vobis (...). In: dictum Pauli. (Patrologia Grega 51) p. 256.
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Os Padres da Igreja primitiva estfio muito preocupados com a coeréncia
da conversdo cristd, que deve ser radical e que depois se manifestard no culto.
Nio existe verdadeiro culto se persistirem as mmjusticas e divisdes.

Além disso, € evidente que tudo aquilo que se professa ou se simboliza
no culto deve, necessariamente, ser vivido pela comunidade. Assim, "a partitha
do pdo” deve significar partitha dos bens, os titulos “irmios, amigos, familia”
devem manifestar fraternidade, os substantivos como “caridade, amor, servi-
¢o” devem ser a expressdo da solidariedade cotidiana, Sem esta equivaléncia,
a celebracio forna-se uma representagio teatral de uma comunidade que nfo
vive sua profissfio de fé nem a ética cristi.

Alguns textos sdo muito imperativos, afirmando a invalidade do culto,
com expressdes fortes, como “de nada vale o culto (...)” ou “Deus nio aceita
(...)". Sho afirmacdes categdricas e radicais que mostram a necessiria rela-
¢ao entre a vida e a celebragiio. Os mais pobres e os oprimidos representam
a preocupacio fundamental para que se pense num culto integrado com a
realidade.

Os autores do perfodo patristico assumem a opg¢io pelos pobres, a luta
pela justica e a declaragiio da opgio de Deus pela vida e contra os fdolos da
morte. Embora muitos cristdos relutem em aceitar esta teologia mais compro-
metida, que se manifesta numa liturgia mais expressiva e menos alienante,
conforme os santos Padres analisados, a liturgia que se negar a ser expressio
destes valores, estars negando a si mesma e nio cumprird os elementos de
sua defini¢do prépria: a vida da comunidade em sintonia com 2 opedo de Deus
pela vida, transformada em louver a Deus.

Deixam-nos uma ligio, estes tedlogos da patristica: é necessario trans-
formar a realidade em Reino de Deus e somente assim, o culto serd a ma-
nifestagdo verdadeira de uma comunidade que caminha nas trithas de Deus,
tdo bem expressas nas mensagens evangélicas e tdo bem assimiladas e
atualizadas pelos textos patristicos. '

Pe. Antonio Sagrado Bogaz € Doutor em Liturgia
e professor na Pontificia Faculdade de Teologia do Centro Universitdrio Assungio.
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O QUADRANTE

Jors Luis Sicen

O QUADRANTE.

1—ABIXSCA

Intracuyso aos Vvingethus

—
0 Quadrante é uma obia
dividida em trés volumes, to-
dos construidos da mesma
forma: uma viagem apaixo-
nante através do mundo dos
Evangelhas, alternada com
capitulos de cardter cientif-
€0, que rednem os principais
dados de que se dispde até
0 momento para aprofundar
o estudo de cada um dos
evangefistas.

A viagem € conduzida por
Andrdnico, um cristdo da
Asia Menor, nascido no ano
58, 0 quarto do reinado de
Nero. Esse personagem, a
quem “as respostas vagas
nao satisfazem”, resobve co-
nhecer o Fvangelho quando
encontra no texto de Mar-
Cos um fato estranho: uma
referéncia ao quadrante,
nome de uma moeda usada
apenas em Roma e ndo na

José Luis Sicre

e O primeiro volume, A pus-
ca - Introdugdo aos Evangethos,
descreve o processo de forma-
¢do dos trés primeiros evange-
listas, Marcos, Mateus e Lucas,
de modo a ampliar a compre-
ensao do significado Evangelho
e dos principais problemas que
sua leitura suscita acs ¢ristdos
na passagem do novo miiénio.

Judéia, onde vivia Jesus,
.~

Jusi Lawie Siene

O QUADRANTE
LW — AAPDSTA
RN

@ 0 segundo volume, A apos-
ta, tem por tema ¢ mundo de
Jesus e contém dados que en-
volvemn desde geografia, histd-
ria e contexto social até a res-
posta de Jesus a seus contem-
pordneos. Por meio do perso-
nagem principal, agora ja ca-
sado com fithos, o autor discu-
te uma quest&o que ndc cabe-
ria em nenhum estudo cientffi-

Co: 0 contraste entre conhecer

0 Evangelho e viver o Evange-
lho.
e No terceiro volume, QO en.
contro, Andrdnico descobre g
Evangetho de Jodo, 0 mais po-
[&mico e debatido de todos o
evangelhos canénicos. £ o fi-
nal da aventura desse perso-
nagem gue, segundo suas prg-
prias palavras:
(_ T
E uma avensura intelectual
que terminon convertendo-se
em aventura espiritual,
A bistdria de minba vida
¢ de minba dpoca sd interessa
enguanto sc refere X histéria
de uma busca, de wma aposta
e de um encontro.

p -/

Forets Braie Fiene

O QUADRANTS,

i - O ENCONTRO

José Lufs Sicre, nascido em 1940, na Espanha, licenciou-se em Filosofia e
dedicou sua pesquisa cientifica ao estudo dos profetas. Atualmente ¢
doutor em Sagrada Escritura e leciona na Faculdade de Teclogia da Uni-
versidade de Granada e no Pontificio Instituto Biblico de Roma.

SEGUIMENTO DE JESUS
UMA ABORDAGEM A PARTIR DA CRISTOLOGIA DE JON SOBRINO

Irmé Dra. Ivanise Bombonatio

A situagio de extrema pobreza em que vive grande parte dos seres
humanos, a gritante desigualdade social!, a cultura da indiferenca em relacfio
aos pobres®, a mudanga de paradigmas?®, as ripidas transformagdes sécio-
culturais ¢ polftico-econdmicas, caracterfsticas do cenério atual, trazem con-
sigo um fmperativo: a necessidade de repensar, constantemente, a fé cristi a
pactir dessa realidade e & luz do seu evento central: Jesus de Nazaré.

Esta tarefa, complexa e exigente, de repensar 4 € cristd num mundo
desigual e em constantes transformages recoloca, no centro da reflexio
cristolégica, a questio da continuidade da pritica de Jesus através do seu
seguimento que estd na origem da experiéncia fundante do cristianismo* e
expressa as dimensGes essenciais da existéncia cristi®, mas que, por muito
tempo, foi relegada ao Ambito da teologia espiritual®,

' Atvalmente, 2,8 bilhdes de pessoas (quase 50% da populagio mundial) vivem com
renda menor que 2 délares didrios, dos quais 1,2 bilhdo (22% dos habitantes da terra)
vivem com renda menor que I délar didrio. Na América Latina, 15% da populagiio
vivem em situagio de pobreza absoluta ¢ o nimero de indigentes passou de 63,7
milhdes em 1987, para 78,2 milhdes em 1998, Cresce a desigualdade da distribuiciio da
renda. Nos 20 paises mais ricos a renda média é 37 vezes maior que a dos 20 pafses
mats pobres. A diferenga duplicou nos dliimos 40 anos. C¥. Banco Mundial, Relatdrio
sobre o Desenvolvimento Mundial 2000/2001 , divulgado em 12 de setembro de 2000.
? SOBRINO, 1. A fé em Jesus Cristo: ensaio a partir das vitimas, p. 13.

* Para a compreensio do significado da mudanca de paradigmas e suas implicacies
para o fazer teoldgico servem como referéncia as obras de FABRI DOS ANJOS, M.
{org.}), Teologia e novos paradigmas e Teologia aberta ao futuro. :
* FERNANDEZ, B. Seguir a Jesis, el Cristo, p. 165.

* VIDAL, S. Bl seguimiento de Jesds en el Nuevo Testamento: Visidn general, In: Ef
seguimiento de Cristo. p. 13.

b “Na teologia européia o ‘seguimento de Jesus’® normalmente foi relegado 2 teologia
espiritual e quase nio influiu na cristologia, e quando o fez foi para mosltrar a
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A cristologia da libertag¢o, na express&o do tedlogo Jon Sobrino’, seu
representante mais significativo, busca recuperar a espessura teoldgica e ¢
significado revelador da vida terrena de Jesus com 0 objetivo de recriar sua
pritica hoje para prosseguir sua causa e evitar que o acesso a Cristo seja
ideologizado®.

Diante dessa constatagio, levantamos as seguintes perguntas: Terd Jon
Sobrino uma concepgio original da categoria cristolégica do seguimento de

Jesus? Em caso afirmativo, essa concepgio perpassa ou nio sua cristologia,

consciéncia peculiar de Jesus que se mostra na experiéncia de um seguimento incon-
dicional. Todavia, o ‘seguimentc’ de Jesus como lugar epistemoldgico de ‘conhecer’
Jesus quase sempre foi ignorado e estd ausente nas cristologias contemporfineas
sisterndticas.” Alguns autores referem-se ao seguimento de Jesus, como por exemplo,
D. Bonhoeffer em sva obra Discipulado, H. U. von Balthasar em Ensayos teoldgicos
e J. Moltmann, £l Dios crucificade. Entretanto, o tema do seguimento de Jesus, na
sua verdadeira abrang€ncia para a cristologia e para a existéneia cristd, esteve ausente
em renomadas cristologias sistemaéticas como a de P, Tillich, Teologia sistemdtica e
ade W. Pannenberg, Fundamentos de cristologia”. Cf. SOBRINO, 1. Ressurreicdo da
verdadeira Igreja, p. 32,

" Nascido em Barcelona, na Espanha, no dia 27 de dezembro de 1938, Jon Sobrino
entrou na Companhia de Jesus em 1956 e foi ordenado sacerdote em 1969, Desde 1957,
pertence & Provincia da América Central, residindo habitualmente na cidade de San
Salvador, em El Salvador, mintsculo pafs da América Central, que ele adotou como sua
pdtria. Licenciado em Filosofia e Letras na Universidade St. Louis {Estados Unidos),
em [963, Jon Sobrino obteve o master’s em Engenharia na mesma- Universidade, em
1965, Sua formagdo teolOgica aconteceu no perfodo que abrange o contexfo pré-
conciliar, a realizagfio e aplicacio do Vaticano H ¢ da I Conferéncia Geral do Conselho
Episcopal Lating-americano, em Medellin, em 1968. Doutorou-se em Teologia, em 1975,
na Hochschule Sankt Georgen de Frankfurt (Alemanha) com a tese “Significado de la
cruz y resurreccidn de Jesds en las cristologias sistemdticas de W. Pannenberg y I.
Moltmann”, E doutor honeris causa pela Universidade de Lovaina, na Bélgica (1989)
e pela Universidade de Santa Clara, na Califérnia (1989). Atuaimente, divide seu tempo
entre as atividades de professor de Teologia da Universidade Centroamericana, de
responsével pelo Centro de pastoral Dom Oscar Romero, de diretor da Revista Latino-
americana de Teologia e do Informative Cartas a las Iglesias, além das tarefas de
pastorais e de infimeras solicitages para palestras ¢ cursos, encontros e cOngressos,
provindas de todas as partes do mundo.

# SOBRINO, J. Jesus na América Latina. p. 106.
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a ponto de tornar-se abrangente e relevante? Terd ele dado uma contribuigio
especifica e qualificada para o resgate desta categoria cristoldgica?

Estas questdes e os desafios provindos da realidade atual, que tocam o
cerne da existéncia cristd ¢ do amincio da boa nova de Jesus caminho, ver-
dadeiro ¢ vivo, nesta encruzilhada da histéria, e a conseqliente necessidade de
repensar os contetidos da fé cristd, motivaram a decisio de aprofundar o tema
do seguimento de Jesus numa abordagem a partir da cristologia de Jon Sebrino.

Delimitamos o universo da nossa pesquisa, formulando a questio cen-
tral: Qual o significado, a abrangéncia e a relevéincia do seguimento de
Jesus na cristologia de Jon Sobrino e qual a contribuicdo que ele ofe-
rece para o resgate desta categoria.

Respondemos a essa questiio abordando os seguintes aspectos: a ori-
ginalidade do chamado de Jesus de Nazaré (1); seguimenio e imitagdo na
histdria do cristianismo (2); cristologia na perspectiva do seguimento (3},
a multiplicidade das formas para expressar a realidade do seguimento
{4); espiritualidade do seguimento de Jesus (5). Concluindo, sintetizaremos
a contribui¢do de Jon Sobrino para a reflexdo cristolégica (6).

1. ORIGINALIDADE DO CHAMADO DE JESUS DE NAZARE

Para compreender a proposta de atualizagio e vivéneia do seguimento
de Jesus feita por Jon Sobrino, & necessdrio, antes de tude, situd-la no hori-
zonte neotestamentdrio.

Ao iniciar sua atividade piblica, Jesus de Nazaré chamou pessoas do
meio do seu povo para segui-lo e partilhar com ele a vida, a missio e o
destino’®. Os evangelhos, redigidos a partir da experiéncia pascal ¢ por con-
seguinte, em muitas ocasiGes, refletindo a situagfio das primeiras comunidades

* SOBRINO, I. Seguimento de Jesus. In: Diciondrio de conceitos fundamentais do
cristianismo. p. 772,
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cristdis, registram a existéncia de um grupo de pessoas que, respondendo ag
chamado de Jesus, o seguiam'®, Os tragos caracterfsticos do seguimento
encontram-se, particularmente, nas narrativas da vocaco dos primeiros disci-
pulos'! ¢ nos ditos (logias)'? de Jesus a esse respeito. As narrativas dag
vocagbes sdo contextualizadas e trazem informacgdes acerca dos nomes e da
profissdo das pessoas que encontraram Jesus; os ditos (logias), em geral, sfio
anonimos ¢ generalizados. A atencio € centrada na pessoa de Jesus ¢ na sug
tomada de posigio®.

Os evangelhos revelam uma dupla face no agir de Jesus em relagio ao
chamado: de um lado ele se insere no universo cultural do seu tempo e toma
como modelo exterior as relagfes mestre-discipulo, existentes no sistema
rabinico'; de oatro, traz uma novidade inconfundivel, fundamentada na cons-
ciéncia de sua missio salvifica. Ele toma a iniciativa do chamado e da escolha

® VIDAL, 8. El seguimiento de Jesiis en €l Nuevo Testamento, Visién general, In;
El seguimiento de Cristo. p. 14.

"' As hist6rias das vocagOes sio miltiplas: a) a vocagio dos primeiros discipulos: Me
1,16-20, Mt 4,18-22, L¢ 5,1-11; b) a vocagiio de Levi: Mc 2,14, Mt 9,9, Lc 5,27ss; ¢) o
epistdio do jovem rico: Mc 10,17-22; Mt 19,16-22; Lc 18,18-23; d) outras narrativas
como a do cego Bartimeu depois de sua cura: Mc 10,46-52, Le 18,35-43: ou do
endemonhado de Gerasa: Mc 5,18ss, Le 8,38, Ao lado destas narrativas, os evangelhos
registram também alguns ensinamentos acerca do seguimento; a) exigéncias d.e
radicalidade implicita no seguimento: Le 9,57-62, Mt 8,19-22; b) o risco que a experi-
Encia de seguimento comporta, associada 4 imagem de carregar a cruz; nesta perspec-
tiva, a ligago entre cruz e seguimento reforca a exigéneia da disponibilidade total, até
o martirio: Mc 8,34, Mt 10,38; 16,24, Lc 9,23; 14,27, acompanhada da promessa da
recompensa futura: Mt 19,28; Le 22,28-30, Cf, PERRONE, 1. Sequela Christi e imitazione,
In: Dizionario degli Istituti di perfezione, v. 8, p. 1292. -
 Os evangelistas registram uma série de ditos de Jesus (logias) nos qualslele
especifica as condicdes necessdrias para ser seu discipulo. Entre estes podemos citar,
Mt 10,37-38; Lc 14,26 que se referem 2 exigéneia de romper com os vinculos familiares,
Mc 8,34; Mt 16,24; Lc 9,23 que se referem 2 exigéncia de carregar a cruz; Mt 8,19-
22; Le 9,57-60 propdem aos que querem seguir Jesus o mesmo estilo de vida. CF.
LOZANO, J. M. La sequela di Cristo. p. 23-26.

B GNILKA, 1. Jesus de Nazaré: mensagem ¢ histdria, p. 159,

" SCHULZ, A. Discipulos de Jesus. p. |7, FERNANDEZ, B. Seguir a Jesis, el Cristo.
p. 124,
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dos seus discipulos'® e age com autoridade profética. O centro do seguimento
¢ a fé na sua pessoa como o enviado do Pai's. A relagiio mestre-discipulo &
uma comunhio vital com Jesus e traduz-se na obediéncia incondicional 4 sua
palavra ¢ na entrega total ¢ permanente da propria vida'”?. O objetivo do
seguimento € deixar-se plasmar por ele, seguindo seus passos'®,

Nos evangelhos, o seguimento nio possui um significado unfvoco e nem
todas as passagem em que o fermo aparece possuem particular importincia
teoldgica. Os textos que se referem ao seguimento podem ser catalogados em
seis tipos diferentes.

1) Textos que indicam o simples seguir exterior do Mestre” que pre-
cede no caminho, acompanhado pelas multiddes™, pelos seus seguidores, pelos
doze ou por algum de seus discipulos?', 2) Textos nos quais o seguimento &
empregado no sentido de acreditar®. 3) Textos em que seguir significa
pariicipar da mesma sorte do Mestre®. 4) Textos nos quais o seguimento
indica o dever do discipulo de seguir as pegadas do mestre’ 3) Textos nos
quais o seguimento & sindnimo de discipulo, frequentemente nos sindticos?

¥ Qs jovens israelitas escolhiam, livre e espontaneamente, seu mestre, seguindo
alguns critérios bésicos. O mestre devia ser, de preferéncia, um ancifio sapiente que
tivesse qualidades intelectuais e fosse também exemplo de vida moral, pois sua fungdo
ndo era apenas transmitir e conservar o patrimdnio espiritual, mas recrid-lo constan-
temente. Por conseguinte, seguir um mestre significava ter um critério seguro e um
ponto de referéncia necessdrio na vida religiosa. Cf. DI SEGNI, R. La sequela nella
tradizione rabinica. In: Seguimi!, p. 74-75.

' GNILKA, J. Jesus de Nazaré: mensagem e histéria. p. 158.

" FERNANDEZ, B. Seguir a Jests, e! Cristo, p. 135.

" SCHULZ, A. Discipulos do Senhor-. p. 23-29,

¥ Existem também textos e que o verbo akolouthéd nfio se refere a Jesus: Mt 9,19;
Me 14,13; Le 22,10; Jo 11,31; 20,6; 21,20.

® Cf. Mc3,7epar.: 524 e par.; 11,9 e par.; Mt 4,25; 8,1-10 (= Lc 7.9; 9,37); 14,13;
19,2;20,29; Le 23,27: Jo 6,2; 12,19.

A Mc 2,14-15: 1541 e par,

7 Jo 8,12; 10,4, _

B Jo12,26; 13,36.37: 21,19-22, Lc 14,27 e par,; Mc 8,24b e par,

® Le 14,27 e par.; Mc 8,24b e par.

BMce1,17e par.; 1,18 e par.; 1,20 e par.; 2,14 e par.; 10,28 ¢ par.; Mt 19,28; Le 5,11;
9,57 e par,; 9,59 ¢ par.; 9,61,
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; 526 is s € proposto explicitamente
e, as vezes, em Jofo®; 6) Textos nos quais Jesus é prop p

St 27
como modelo ético® .

De acordo com o testemunho dos evangelistas, po‘der‘nf)s dizerlque a
expressdo “seguir” ou “ir atrds de” tem, pelo menos, trés significados d]ferer}_
tes?; primeiro, seguir fisicamente Jesus ou outra pessoa; sagg{ldo, segulr
fisico unido & vinculacdo espiritual & pessoa de Jesuts*:‘o seguidor acor-
panha permanentemente Jesus, adere 2 sua causa e partlc:,q?a dﬂe scu destino;,
terceiro, seguir simbdlico: superada a fase origindria da 1Uner§n013 de Jesus
e de seus discipulos, o termo adquire uma densindade prépria e um valor
simbdlico e converte-se em expressio da vida cristd®.

Esta diversidade de significados nos leva a perceber que o concFito de
seguimento passou por uma transformacfo. Antes da Pdscoa: o seguimento
estd visivelmente ligado ao Mestre Jesus de Nazaré ¢ se apresenta como um
fendneno histérico irrepetivel. Seguir Jesus significa participa‘r de sua -Vlda
terrena € de sua obra messifinica, colocando-se a servigo do 1'61'r10; depois trla
Pdscoa, seguir transforma-se num termo teoldgico que caracterﬂsza O ser CI‘IS:
tdo e assume um significado que ulirapassa a primitiva acepg'ao (:oncret.':i;ss De
a resposta de f€ ao apelo de Jesus ressuscitado para prosseguir sua causa®,

Enquanto nos evangelhos sindticos e particglarmeﬂnte -err} J odo, a’pa.rti—
cipagdo na vida e destino de Cristo diz respeito & dimensdo hIStOI‘ICa’B‘ }fnlstica,
Paulo desenvolve unicamente o aspecto que pedemos chamar de mistico. Um
dos termos empregados por ele para expressar a realidade da relagio do ser
humano com Cristo ressuscitado é o de imitago®!

% Jo 1,40.43.

27 . i
kel ll‘z;gglgs%’rzié)‘s do Novo Testamento, o termo seguimento deriva de akolputheo
{=seguir, ir atrds de). Seu uso nfic é uniforme, nem mesmo comum entre os .ch;ersos
livros, E usado com maior frequéneia pelos evangelhos, 90 vezes, sendo: 25 ﬁin}
Mateus, 18 em Marcos, 17 em Lucas, 19 em Jo#o. Cf. PERRONE, L. Sequela Christi
e Imitazione. In: Dizionario degli Istituti di perfezione, v. 8, p. 1292.

¥ MAZZEO, M. La sequela di Cristo nel libro dell’Apocalisse. p. 72.

0 Ibid. p. 88-92, |

3 rpus paulino sdo relativamente poucos os texios em que encontramos a
temiji?lo(l:oogi da?mitag:ﬁo: 1Cor4,16e 11,1, Fil 3,17; 1Ts 1,6 e 2,14; 2T's 337—9. Entrela&tg,
este conceito tem uma importincia relevanie no pensamento de Paulo. Cf, MICHAE 1',
W. Grande Lessico del Nuovo Testamenio, v, 7, p. 253—298; PROIETTI, B. Sequela
Christi e Imitazione. In: Dizionario degli Istituti di perfezione, v. 8, p. 1207,
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Para entender, mais profundamente, o convite do apdstolo Paulo 3
imitacdo € preciso situd-lo no horizonte mais amplo de sua teologia e, particy-
larmente, ter presente os aspectos da vocagdo cristdi do ser humano como
progressiva configuracio a Cristo e da unido do crente com Cristo, Q
conceito paulino de imitagdo ndo é uma realidade estitica, mas cheia de
dinamismo, que compromete continuamente os fiéis. No decorrer das epistolas
paulinas, o termo imitagio adquire matizes diferentes; os modelos de imitacao
sdo miltiplos e o objeto de imitagdo é variado®.

Para compreender a proposta de atualizacio e vivéncia do seguimento,
em Jon Sobrino, além de ter presente o horizonte neotestamentdrio, & impor-
tante também situd-lo na tradigio eclesial,

2. SEGUIMENTO E IMITACAO NA HISTORIA DO CRISTIANISMO

Na tradigiio eclesial, o evento salvifico do chamado de Jesus e a res-
posta dos primeiros discipulos constituem a fonte inspiradora e normativa de
todos os esforgos de atualizagfo e vivéncia do seguimento ao longo da histé-
ria¥. Todas as tentativas de compreensio e vivéncia do seguimento
fundametam-se na consciéncia do mistério imprescrutdvel da pessoa de Jesus,

0 Verbo eterno, por meio do qual Deus entra na vida da pessoa e da
imensurabilidade da experiéncia cristi,

A relagfio entre seguimento e imitag#o tem seus pressupostos na vida
de Jesus e se expressam: na relagdo-comunhdo vital que ele estabelece com
seus discipulos, coloca-o0s em condicio de assimilar suas atitudes; na exigén-
cia de mudanga de mentalidade dos que respondem ao chamado do Mestre
da Galiléia; no fato de que Jesus chama Deus de Pai e ensina os discipulos

—

* PROIETTL, B. Sequela Christi e Imitazione. In: Dizionario degli Istituti di perfezione,

V.8, p. 1298,

# DIPINTO, L. Seguire Gesi secondo I vangeli sinottici. ln: Fondamenti biblici della

teologia morale. p, 238; FERNANDEZ, B. Seguir a Jesus, el Cristo. p. 15.
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a fazerem o mesmo. Entretanto, Jesus nilo se coloca como objeto de imitagio,

. . -
mag convida a imitar o seu Par'’*.

Seguimento e imitagéo séo, na Igreja nascente, dois modos compllemen-
tares para expressar a relacio-comunhio de :Tes~us COm 0§ seus segmdorfis.
As perseguicles € o martirio mantinham os cristiios numa Permanente ,tf‘:nsao
escatoldgica e numa fidelidade constante a pessoa dfa Jefus Cristo. O martmp e;za
expressio maxima de seguimento de Jesus e de imitacio de seus sofrimentos®

Cessadas as perseguigOes, nasce uma nova forma de seguimento e
imitag8o: o monacato. Os monges eram herdeiros dos mdrtires quc’: busca\fam
a solidiio do deserto para ser, no coracéo da Igreja, 0 que os martires haviam
sido?®. A caracteristica marcante dessa época € o cardter testemunh}al e
cristocéntrico do seguimento e da imitagiio, o qual era mediado pelos apésto-

los, primeiros seguidores de Jesus.

Na tradi¢éio dos conceitos de seguimento e de imitacio, Santo Agosti-
nho € considerado uma marco referencial. Em sua obra A .virgfndade cmzj
sagrada® faz uma exortagdo que € um céntico novo das v1rgen§ e concl%u
com a pergunta que encerra uma afirmacgdo: O que quer dz.zer.s.eguzr,
sendo imitar?*® Esta frase ¢ citada em muitos escritos para justificar a
identificacdio destes dois conceitos de seguimento ¢ imitagio™ .

* TURBESSI, G. Il significato neotestamentario di “sequels™ e di “imitazione” di
Cristo. In: Benedictina, p. 216-218,

3 ALVAREZ GOMEZ, 1. Historia de la vidu religiosa. p. 129-1-31.

% CODINA, V. ZEVALLOS, N. Vida religiosa: histéria e teologlla. p. 114, -
¥ A obra de Santo Agostinho, De Sancta Virginitate, escrita no final do a.n(.) 401, foi
traduzida, no Brasil pelas EdicGes Paulinas e pnblicadaf em 1990. A opra divide-se em
duas partes. A primeira parte (capitulos 1-30) fala da vu‘gmf:la{.le em si mesma, da EIual
Cristo e Maria sfio modelos perfeitos. Estabelece a superioridade da ccznsagragao a
Deus pela virgindade, acima do estado matrimonial. A segunda parte ‘(ca'pltufos 3.} -5'6)
€ dedicada & consideraciio da humildade, tdo necesséria ao estado virginal. A virgin-
dade consagrada. p. 5-10.

® A virgindade consagrada. p. 52. _ .

* Sobre a referéneia 2 pergunta afirmativa de Santo Agostinho O que quer dizer
seguir sendlo imitar?, ver, por exemplo, PROTETTI, B. Sequela Christi ¢ 1m_1ta{21c>n~e. In:
Dizionario degli Istituti di perfezione, v. 8, p. 1288; ESTRADA, J, A imitacio de
Jesus Cristo. In: Diciondrio teoldgico da vida religiosa. p. 551,
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A afirmacio de Santo Agostinho de que seguir é imitar encontrou, na
cristologia e na piedade medievais, um terreno fértil para germinar, crescer e
dar frutos. naugurou-se, assim, na tradi¢do crist ocidental, um longo periodo
em que desapareceu, quase por completo, o conceito de seguimento, dando
lugar & preocupagiio pela imitagdo de Cristo.

Alguns fatores contribuiram para projetar luzes no conceito de imitagio
deixando na sombra o conceito de seguimento, entre eles podemos citar: a
centralidade e a relevincia da humanidade de Jesus®, a teologia da imitagio
de Santo Tomds de Aquino®, a espiritualidade como caminho ascético e
mistico da imitagfio, particularmente desenvolvido nas Escolas de
Espiritualidade®, a devotio moderna e o famoso livio da Imitacdo de Cris-
10", a moral como disciplina préatico-pastoral™ .

A teologia dos dois estados de vida: dos conselhos evangélicos e dos
mandamentos colaborou para que o seguimento de Jesus fosse entendido
como sindnimo de vida religiosa® .

O conceito de imitagio nio conservou seu significado original. Embora
seja impossivel estabelecer uma distingdo rigida, podemos perceber trés mo-
mentos importantes: primeiro, conformidade a Cristo: imitacfio chamada
empirica, porque nfio se apéia em nenhum sistema de pensamento e impli-
cita, porque é proposta de modo genérico, sem se ater a nenhum aspecto da
vida e dos ensinamentos de Jesus; segundo, Jesus, modelo exterior: Imitagdo

“© ALVAREZ NAVARRETE, P. El seguimiento de Cristo en 1a teologfa y espiritualidad
mondstica, In: EI seguimiento de Cristo. p. 227, BARBAGLIO, G.; DIANICH, §, Nuevo
Diccionario de teologia, v. 1, p. 250,

4 ADNES, P. Sequela e imitazione di Cristo nella Scrittura ¢ nella Tradizione. p. 146,
2 BARDY, G., TRICOT, A, Enciclopedia cristologica, p. 808.

B Nios6 o Sucesso, mas, acima de tudo, a influéncia da obra Imitacio de Cristo pode
ser avaliada a partir do fato de que ela teve 88 edigdes incundbulas e mais de 200
edigdes no século XVI. Cf. ESTRADA, I. A. Imitaciio de Jesus Cristo. In: Diciondrio
teoldgico da vida religiosa. p- 552. No Brasil, pelo menos duas traducBes alcangaram
Sucesso com a publicagio de vérias edigdes: a do Pe. Leonel Franca e a do Pe. José
Maria Cabral, enriquecida com reflexdes de Pe, I. T. Roquette,

“ CAFFARRA, C. Teologia morale (storia). In: Dizionario enciclopedico di teologia
morale. p. 1103,

“ CASTILLO, J. M, EI seguimiento de Jesiis. p. 191.
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literal e explicita porque cada acontecimento da/v.ida de J(?SUS, cada gt’.:St()’,
cada palavra tem um significado particular e .exphc~1t0; ter/ce}ro,dJesus ;;:;n;;_
plo interior: imitagdo espiritual, parte da consideragio teolégica da eia " 24 .50
do Verbo, a qual é a causa eficiente e exemplar de toda a obra de Deus ad extra™,

Apesar disso, o conceito de seguimento nﬁo\é totalmente esque;ido,
Deus suscitou alguns profetas, desejosos de voitar as fontes do evange ;) e
viver a radicalidade do seguimento, como foi pr(‘)posto por ;Tesus. Entre e/ f{s,
podemos citar Sdo Francisco de Assis, S&o Domingo Gusr'nao e Santo Indcio
de Loyola. A reforma protestante tambérr.l pode ser cmszde‘rada Como tuma
tentativa de resgate da categoria de seguimento. Na tfiologIa protéstan e, a
histéria do seguimento, passa, particularmente, por trés te6logos: Martin Luther,
Soren Kierkeggard e Dietrich Bonhoeffer*’.

Atualmente, vivemos um momento de reva}orizagﬁ.o c'lo seguim-ento. 0
esforco dos tedlogos para resgatar esse conceito ndo constitui 'urrll fato isolado,
Suas raizes devem ser buscadas no horizonte do processo histérico deﬂ com-
preensdio da vida, missdo e destino de Jesus de Nazaré. e da pref)cupagao qu(i,
polarizou a atencéo dos tedlogos, pzu'ticularmentel no final do século XIX até
o comego do século XX: a volta ao Jesus histérico®.

Jon Sobrino participa deste movimento de volta ao Jesus histérico e de
resgate da categoria cristolégica do seguimento.

3. CRISTOLOGIA NA PERSPECTIVA DO SEGUIMENTO

Para compreender a proposta de atualizaciio e vivéncia do segimnent'o
feita por Jon Sobrino é importante, antes de tudo, situd-la no contexto majs
amplo de sua reflexdo cristologica. Sua cristologia estd articulada em trés

46 WVALENTINI, F., BRETON, M. Enciclopedia cristologica. p. 805-808. N

7 ADNES, P. Sequela e tmitazione di Cristo nella Scrittura e nella Tradizione. p.
149-154. .

# Martin Hegel observa que, num primeiro momento, a pesquisa iobre 08 evaggelhtos
e sobre o Jesus histdrico deixou em segundo plano a questio do seguimento.

Seguimiento y carisma. p. 10.
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realidades fundamentais: as vitimas que constituem a realidade social e eclesial,
ambiente teolégico do autor, o Jesus histérico, norma normans non
nornata®, e o seguimento, expressdo de f¢ e a mais importante forma de
explicitar a existéncia cristd® . Estas trés realidades estio fntima e profunda-
mente relacionadas entre si: a realidade sécio-eclesial remete ao lugar onde
acontece a fé ¢ a reflexio cristolégica™; o Jesus histdrico & critério de
seguimento™; e o seguimento € um modo de recuperar o Jesus histérico™ .

3.1 A perspectiva das vitimas

Na introdugdo de sua mais recente obra A fé em Jesus Cristo: Ensaio
a partir das vitimas, Jon Sobrino afirma que sua cristologia tem uma perspec-
tiva parcial, concreta e interessada: as vitimas deste mundo ou os PoOvos
crucificados™, expressées que sio sindnimos da palavra pobres, mas que
querem resgatar a dramaticidade atual do mundo da pobreza e a responsabi-
fidade histérica diante dela.

“# SOBRINO, J. Jesus, o Libertador: a hisiéria de Jesus de Nazarg, p. 14-15,

% SOBRINO, I. Cristologia a partir da América Latina. p. 27; Jesus na América
Latina, p. 94; Jesus, o Libertador: a histéria de Jesus de Nazarg. p- 62,

* IDEM, Identidade cristd. In: Diciondrio de concelitos fundamentais do cristianismo.
p. 343,

** IDEM, Cristologia a partir da América Latina. p., 40-41,

* IDEM, Seguimento de Jesus. In: Diciondrio de conceitos fundamentais do cristi-
anismo. p. 771,

* IDEM, Jests de Nazareth. In: Conceptos fundamentales de pastoral. p. 483,

% As expressdes “povos crucificados” e “descer da cruz os povos crucificados™
foram criadas por Ignacio Ellacurfa. Jon Sobrino explica: “Othando o Terceiro Mundo
nio resta dividas de que hd cruzes, nio s6 individuais, mas coletivas, as de povos

. inteiros. Por isso - diante da realidade histérica deste Terceiro Mundo - 1. Ellacuria
costumava dizer que € bom falar de “Deus crucificado”, mas é tanto e mais necessdrio
. falar de “povos creucificados”, com o que também elevava a realidade dos povos do
+ Terceiro Mundo 2 realidade teologal.,” Jesus, o Libertador: a histdria de Jesus de

Nazaré. p. 366.
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Essa perspectiva tem uma fundamentagéo biblico-histdrica: a revelagiio
do amor de predileciio de Deus para com os fracos e pequenos deste mundo:
a realidade atual, marcada pela pobreza extrema de grande parte da humani-

dade®.

Jon Sobrino estd convencido de que a perspectiva das vitimas des?te
munde oferece uma Iz especifica para compreender o objleto da teologia:
Deus, Cristo, o pecado, a graca, a justica, a esperanga, a utopia. E estabelecfeu
uma relagfio reciproca, um circulo hermenéutico: de um lado, a perspectiva
das vitimas ajuda a entender os textos cristoldgicos ¢ & conhecer melhor a
Jesus; de outro, Jesus, conhecido desta forma, ajuda a compreender melhor as
vitimas e a defendé-las,

Este circulo hermenéutico traz conseqtiéncias para o labor teoldgico:
leva a fazer tealogia “em defesa das vitimas” — infellectus mz'sericoriia:ae”
- ¢ introduz os pobres ¢ as vitimas no 4mbito da realidade teologal. As vitimas
exigem conversdo, acolhida e perddo e se transformam em sacr.amento de
Deus e presenca viva de Jesus no mundo®™. Além disso, Jon Sobrino estabe-
lece uma correlagio entre as vitimas deste mundo e a esperanga da ressur-

reicio de Jesus.

3.2 A globalidade historica da vida de Jesus

A reapropriacdo da histéria de Jesus de Nazaré constitui o eixo central
da estrutura cristolégica de Jon Sobrino e o referencial impulsionador do se-
guimenio histérico e da verdadeira ortodoxia. Trata-se de trilhf.:l[‘ 0 IMesmo
caminho cronoelégico percorrido pelas primeiras comunidades cristds, que- 58
tornou normative para nés; neste sentido, o processo cronoldgico coincide

com o processo logico.

% IDEM. A fé em Jesus Cristo: ensaio a partir das vitimas. p. 1?. _
7 SOBRINO J. Teolopfa desde 1a realidad. In; O mar se abrin: trinta anos de teologia

na América Latina. p. 161. ‘ N
#IDEM A fé em Jesus Cristo; ensaio a partir das vitimas. p. 19.

1 1 REVISTADE .
CULTURA TEOLOGICA

Uma das preocupagdes fundamentais que acompanharam Jon Sobrino,
na elaboragfio de sua cristologia, foi, sem ddvida alguma, a inoperancia da
cristologia cldssica e a necessidade de oferecer aos cristios forga e estfmulo
para viver. Movendo-se no contexto da teologia da libertagdio, Jon Sobrino
atribui ao Jesus hist6rico um significado especifico. Niio se trata de oposicio
entre o “Jesus histérico” e o “Cristo da fé”, mas da vida de Jesus de Nazaré,
suas palavras e seus acontecimentos, suas atividades e sua prdxis, sua atitude,
seu espirito, seu destino de cruz e ressurreicio.

Nessa globalidade histérica da vida de Tesus, Jon Sobrino clege a pra-
tica, isto &, sua atividade para operar ativamente na realidade circundante e
transformé-la, como o lugar de maior densidade metafisica da pessoa de
Jesus. A prética de Jesus € insepardvel de sua identidade mais profunda e, por
isso, constitui a chave de acesso 3 totalidade de sua pessoa.

Jesus tornou visivel o sentido mais profundo de sua vida, através de
suas atitudes, de suas opgSes e de suas tomadas de posigdo. A esse modo
singular de Jesus viver, Jon Sobrino adjetiva com a palavra espirito e cria a
expressdo “pratica com espirito”, na qual, segundo ele, se revela o que hi de
melhor e mais profundo na pessoa de Jesus®.

Jon Sobrino evidencia um fato que ¢ central nos evangelhos: Jesus est4
a servico do Reino de Deus que, para cle, € a realidade Gltima. Ele & o
mediador absoluto e definitivo do Reino. Apesar de falar inlimeras vezes do
Reino de Deus, Jesus nio define, teoricamente, o que € o Reino e nem quem
¢ Deus. Diante deste fenémeno paradoxal, o tedlogo salvadorenho percoire
trés vias fundamentais e ndo excludentes para comprender o que € o Reino de
Deus: a via nocional, a via dos destinatdrios ¢ a via da prdtica de Jesus®.

Em sintonia com os pressupostos da teologia da libertacio, Jon Sobrino
privilegia a via dos destinatdrios™ . A razio é sirnples. Sendo a boa noticia

% SOBRINO, J. Jesus na América Latina. p. 102-103.

“IDEM, Jesus, o Libertador: a histéria de Jesus de Nazaré. p. 110-159.

' IDEM, Ceniralidad del Reino de Dios en 1a Teologia de ta Liberatién. Tn: Mysterium
Liberationis: Conceptos fundamentales de la Teologia de 1a Liberatidn, v. 1, p. 488,
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do Reino algo relacional, seus destinatdrios ajudam a esclarecer o conteddo do
préprio evangelho. E os pobres sdio os destinatdrios privilegiados dessa boa

nova de Jesus.

A categoria do Reino estd relacionada também com sua experiéncia de
Deus, porque & 0 Deus do Reino gue Jesus experimenta como reahidade dltima
de sua existéncia. Através da andlise do modo de atuar de Jesus ¢ de sua
pregagiio, Jon Sobrino detecta diversos elementos da nogdo de Deus prove-
nientes das tradicBes de Tsrael® que Jesus integra conceitualmente em sua
prépria visdo de Deus. No aspecto da formalidade, Jesus revela o poder
transcendente de Deus que nfo consiste em realizar o que estd além da
capacidade natural da pessoa ¢ sem contar com ela, mas em realizar o im-
possivel de uma maneira nova e inesperada, como graga que renova o ser
humano®.

O sentido totalizante da atitude profunda de Jesus diante do Pai ¢
expressa pela sua oragdo filial, pela fé e confianca, pela obediéncia incondi-
cional e disponibilidade total.

3.3 Jesus chama para o seu seguimento

Nos evangelhos sindticos, Jon Sobrino capta a densidade, a abrangéncia
do seguimento exigido pela pessoa de Jesus, como luz perene que ilumina os
segutdores de todos os tempos e lugares. Jesus chama com autoridade, incon-
dicionalmente e sem dar nenhuma explicacio convincente. A iniciativa da

escolha e do chamado ¢ de Jesus e unicamente dele.

Na perspectiva de Jon Sobrino, o seguimento exigido pela pessoa de
Jesus é uma proposta nova ¢ radical. Possui uma especificidade propria e
inconfundivel, que coloca a pessoa chamada em relagio-comunicagio com a

pessoa de Jesus.

2 Tradicio profética, tradigfio apocaliptica, tradigio sapiencial, tradigfo existencial, Cf.
1IDEM, Jesus, o Libertador: a histéria de jesus de Nazaré. p. 203-204,
% YDEM, A oragdo de Jesus e do cristdo. p. 27-28.
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A forga, a radicalidade do chamado de Jesus e a sua profunda relagio
com sua pessoa manifestam a consciéncia que ele tinha de si e de sua missdo
salvifica. E a resposta do seguimento pde em questiio a totalidade da existén-
cia cristi e implica em nova maneira de ser, de pensar ¢ de agir.

4. A MULTIPLICIDADE DE FORMAS PARA EXPRESSAR
A REALIDADE DO SEGUIMENTO

Jon Sobrino resgata a densidade e a forga cristolégica do seguimento de
Jesus e o seu potencial mistagdgico, recolocando-o no centro da reflexdo
teologica e da existéncia cristd e refutando toda a concepgio redutiva, frag-
mentéria, ascética e repetititva. O seguimento deixa de ser um tema especifico
da teologia espiritual®™, e se transforma em categoria cristolGgica, lugar
primigénio de toda a epistemologia teoldgico-cristd® e, por conseguinte, tam-
bém prinefpio hermenéutico fundamental.

A densidade e a for¢a cristoldgica do seguimento, bem como seu po-
tencial totalizante e unificador da vida cristd ndo se esgotam numa simples
defini¢gdio, mas é expressa por Jon Sobrino numa muktiplicidade de formas
complementares entre si. Entre essas defini¢Ges, podemos destacar o segui-
mento como forma privilegiada de explicitar a identidade cristd@ (4.1); que
consiste em reproduzir a vida historica de Jesus (4.2),

4.1 Seguimento: forma privilegiada de
explicitar a identidade cristi

Para Jon Sobrino, a identidade cristd ¢ uma questdo sigaificativa que,
por sua estrutura instrinseca e pela sua relagfio com a realidade, deve ser

% SOBRINO, 1. Ressurreicio da verdadeira Igreja. p. 32.
% IDEM, Ressurreiciio da verdadeira Igreja. p. 47; La fe en el Dios crucificado,
Reflexiones desde El Salvador, Revista Latineamericana de Teologia, n. 31, p. 65.
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constantemente repensada e reconstruida. Embora reconhecendo que existem
diferentes caminhos para defini-la, ele prop8e a via crisioldgica. As razdes
teol6gicas desta escolba sdo: a relacfio entre Cristo ¢ o cristdo, entre identi-
dade cristd e teologia ¢ £€ cristd. Segundo ele, este caminho é o mais adequa-
do, pois apresenta fundamentagéio biblica e histérica®.

O seguimento de Jesus é a melhor forma de explicitar a identidade
cristd® . O proprio Jesus ensinou que no seu seguimento consiste a identidade
cristd de quem aderiu a pessoa dele na Histéria e de quem crer nele depois
da ressurreicio®. E no processo de seguimento que vai sendo construida a
identidade crist. Estabelece-se, assim, eatre o seguimento de Jesus e a iden-
tidade cristd uma relagdo de natureza epistemoldgica. O seguimento se trans-
forma em principio epistemoldgico e em caminho insubstitufvel para, simuita-
neamente, conhecer Jesus e construir a identidade cristd.

Realizar a identidade cristd a partir do seguimento € viver em constante
tensiio entre reproduzir ¢ atualizar. O seguidor deve reproduzir a estrutura
fundamental da vida de Jesus: encarnacfio, misséo, cruz ¢ ressurreigio e, ao
mesmo tempo, atualizd-la de acordo com as exigéncias do contexto em que vive.

A identidade cristd tem duas dimensdes significativas expressas em dois
verbos: recordar que Deus se manifestou em Jesus. Essa lembranga perene
nos leva a outra realidade que nfo pode ser esquecida: o Reino de Deus e sua
relagiio central com os pobres®; caminhar: o Deus de Jesus é um Deus a
caminho, a fé cristd nesse Deus é um caminhar humildemente com Deus na
histéria, praticando a justica ¢ amando com ternura™,

Ao conceber a identidade cristd como realidade dinimica que se cons-
tr6i no processo de seguimento, Jon Sobrino contribui, de forma expressiva,
para subtrai-la da abstrac@o e da alienacfo e reforga o seu cardter cristocéntrico
e, conseqlientemente, seu cCOmpromisso com o prosseguimento de Jesus.

% SOBRINO, J. Identidade cristd. Diciondrio de conceitos fundamentais do cristi-
anismo. p. 343.

5 Ibid. p. 343.

® Ibid. p. 343.

“IDEM, A fé em Jesus Cristo: ensayo a partir das vitimas. p. 489-500.

™ Ibid, p. 472-475.
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4.2 Reproduzir a vida histérica de Jesus

De diversos modos ¢ com matizes diferentes, Jon Sobrino afirma que
seguir Jesus € reproduzir ¢ atualizar os quatro momentos mais significativos de
sua vida terrena: encarnacdo parcial na histéria, missdo em favor das
vitimas, caminho da cruz e ressurreicdo’™ . Introduz, desta forma, a cons-
ciéncia de que o seguimento € o lugar da articulagfio entre fé e compromisso,
entre a meméria viva e atuante do passado ¢ a resposta corajosa aos desafios
histdricos atuais.

O seguimento exige encarnagiio parcial no mundo dos pobres, n&o ¢como
critério moral, mas como critério teoldgico. E defendendo os pequenos e
pobres que Deus se faz pai de todos. A universalidade para ser cristio passa
pela parcialidade. Se a encarnaciio é real, seu frato ¢ uma prética de amor
eficaz, que luta contra a injustica e a favor das vitimas, A préxis do amor e
da justica passa a ser uma dimensio interna e experiencial da fé. A cruz ¢
& expressdo total de uma existéneia que ndo s6 lutou contra o pecado e
procurou erradicd-lo, mas carregou o pecado do mundo; a morie na cruz foi
a conseqiiéncia de sua vida; a ressurreigfio justifica-se a partir da identidade
do ressuscitado como o injustamente crucificado.

Antes mesmo de qualquer formulagio conceitual, Jon Sobrino percebe
que existe uma relagdo entre Jesus de Nazeré e a situagdo dos povos opri-
midos. Essa percepgiio constitui elemento decisivo para a cristologizaco das
vitimas. Embora a expressio povos crucificados, tenha sido usada no primeiro
por Indcio Ellacuria, na cristologia™, nfo resta divida de que este tema é
especifico do nosso autor. Mesmo assim, deve-se reconhecer que, neste as-
pecto, Jon Sobrino é devedor do tedlogo J. Moltmann, autor da obra “O Deus
crucificado™, por ele citado, infimeras vezes.

VIDEM. Jesus na América Latina. p- 235-237. _

7 Em ELLACURTA, 1., que cunhou a expressio “povos crucificados”, esse tema nio
€ tratado na cristologia. Cf. Pueblo crucificado. Ensayo de soterologia histérica. In:
Cruz e Ressurrecion. p. 49-82.

™ A obra O Deus crucificado (1972), é a segunda que constitui uma espécie de trilogia
da esperanga, ao lado da primeira, Teologia da esperanga (1964) e da terceira, A Igreja
na forga do Espirito (1975). Cf. A Teologia do século XX. p. 296.
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Nosso autor nfo usa a expressio realidade crucificada, mas povo cry-
cificado que, sendo uma linguagem histérica, sem divida reflete também 4
realidade crucificada e indica a centraliza¢fio direta na pessoa hu‘mana, como
protagonista da histéria. Os povos que nfio tém o essenmalﬂpara v1ve'1, dtispre_
zados e humilhados em sua dignidade de filhos de Deus, s@o a atualizagiio do

rosto historico do crucificado de Nazaré.

Consumacio mtrinseca da vida de Jesus, sua ressurreigio é urn.a rea-
lidade totalizante ndio acessivel diretamente, mas através da perspectlva. da
esperanca das vitimas que perpassa todo o tecido da cri‘sto/lo.g.ia dti; J()ﬂ Sobrino,
A ressurreicBo como ago escatoldgica de Deus na Histéria estd mtimalmente
relacionada & identificag@o do ressuscitado que € o crucificado. Ressuscitando

Jesus, Deus confirma a verdade de sua vida terrena.

Depois de analisar diversos enfoques hermenéuticos,.lon Sobrin-o €5Co-
lhe as vitimas deste mundo como seu principio hermenéutico. A pax:tn‘ deste
principio, inspirando-se em Kant, responde as perguntas antropolégicas que
expressam a totalidade do ser humano: O gue pogemos esperar? A espe;ang:
no poder de Deus contra a injusti¢a que produz vitimas. O que devemos | a%er.
Descer da cruz os povos crucificados. O que é permitido esperar? A Histéria
comeo promessa. B ele acrescenta uma quarta pergunta: O que podemos

celebrar? A plenitude da Histéria™.

S6 € possivel compreender e viver a ressurreicdo no caminho préxico
do seguimento do crucificado 4 luz do ressuscitado. Consequen'teinei:lte, a
ressurreigdo ¢ um modo de ser e de viver o seguimento. A ressurreicio é uma
realidade totalizante que tem a funcfio de plasmar ressuscitadamente a estru-
tura do seguimento de Jesus: encarnacio parcial na histria, a missdo em

favor das vitimas e, conseqilentemente, o caminho da cruz.

" SOBRINQ, J. Cristologia a partir da América Latina. p. 250, A fé em Jesus Cristo:

ensaio a partir das vitimas. p. 60-61.
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3. ESPIRITUALIDADE DO SEGUIMENTO DE JESUS

Stntetizando seu pensar, Jon Sobrino define a vida cristd como prosse-
guimento de Jesus com espirito. Ele préprio explica o significado desta afir-
macio: Pro indica a atualizagfio no presente e a abertura para o futuro;
seguimento remete 3 estrutura fundamental da vida de Jesys que ¢ preciso
reproduzir; com espirito indica a forga para caminhar™.

Neste aspecto, Jon Sobrino dd uma contribuicio qualificada. Reafirma
a esséncia da identidade crista que consiste em ser e viver como Jesus e, ao
mesmo tempo, através do dom do Espirito, abre um horizonte de futuro, co-

locando o seguidor em contato com 0§ sempre novos e surpreendentes desa-
tios histdricos,

Dentre 0s modos de conceber a espiritualidade, Jon Sobrino rejeita todo
0 conceito restrito que leva a considerd-la como substrato genérico das pri-
ticas de piedade, como modo de colocar-se em contato com o mundo espiri-
tal, como realidade autdnoma e isolada. Ele define a espirituatidade como
dimensdo fundamental do ser humano tdo inerente a cle como a corporeidade,
a sociabilidade e a praxicidade; como modo de seguir Jesus com espirito,
reproduzindo e atualizando sua vida histdrica desde a perspectiva do pobre™,

Neste modo de conceber a espiritualidade, Jon Sobrino leva em conta
a bipolaridade da existéncia humana, na qual coexistem 2 histéria e a
transcendéncia. Seu mérito consiste em afastar definitivamente todo o tipo de
abstragéio e toda forma de entender g espiritualidade como relacio com um

universo puramente espiritual, invisfvel e imaterial. Ele estabelece uma coin-

_
* IDEM. “Luz que penetra tas almas™ Espiritu de Dios ¥y seguimiento licido de Jesis,
Sal Terrae, n, [G08, p. 9. A Jé em Jesus Cristo: ensaio o partir das vitimas. p. 483,
" IDEM, Espiritualidade da Libertagéo: estruturas e contetidos, p. 10-11; Espiritualidad

e seguimiento de Jesids. In: Mysterium Liberationis: conceptos fundamentales de 1a
teologia de la Liberatign, p. 452-459.

" IDEM. Espiritualidade dg Liberiagdo: estruturas ¢ contetidos. p. 36
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cidéncia fundamental entre vida real e histérica e vida espiritua& afirmanfio
categoricamente que nio pode haver vida “espiritual” sem *vida” real e his-
térica’™,

Na afirmacfo de que a espiritualidade cristi consiste em seguir Jesng
com espitito, Jon Sobrino concentra as duas dimensdes do seguim.cnto: cristoldgica
que consiste em refazer a estrutura fundamental da vida de Jesus ¢

pneumatoldgica, cuja fungfio € atualizar Jesus na Historia.

Além de conceber a espiritualidade como uma dimensio do ser humano,
t#o essencial quanto a corporeidade, a sociabilidade e a pratica, e de afastar
toda tentagiio de abstraciio, outra novidade trazida por Jon Scobrino e.m relaciio
i espiritualidade estd em consider-la como parte integrante do seguimento de
Jesus e como principio que unifica os diversos elementos da resposta humana
para que a realidade em crise se transforme em promessa”™.

Para Jon Sobrino, ndo existe dicotomia, mas reciproca relagdo entre
saber teologico e espiritualidade: a reflexBo teoldgica esclarece e ai}imc.snta a
vida espiritaal; a experiéncia espiritual, por sua vez, Slllstenta'e da \ngor a
inteligéncia da fé. Ndo s6! Com os expoentes da teologia da libertacgio, Jo'n
Sobrino vai mais além, afirmando que a teologia da libertagio é uma teologia
espiritual que nasce de uma experifncia espiritual, COH‘IO atlo primeiro, e a
teologia é ato segundo; € uma teologia toda ela espiritual, isto &, e’laboradii (fom
espirito adequado e com a funciio de esclarecer a verdade da £€ e dar dnimo
a vida cristdg™,

Jon Sobrino afirma que, para a teologia da libertac@o, a espiritualidade
¢ uma dimensio tdo primigénia e necesséria quanto a libertacio, ambas estio
intimamente relacionadas e se exigem reciprocamente. Desta forma, podemos
afirmar que Jon Sobrino e os tedlogos da libertagiio apontaram um cami‘nho
para a solugfio da problemdtica que envolve a relaciio entre teologia e

™ Ibid. p. 24 e 32-33.
 Ibid. p. 13.
% Ibid, p. 87.
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espiritualidade, propondo a experiéneia espiritual como ato primeiro do pensar

teolégico e integrando a espiritualidade na teologia, como uma de suas dimen-
sdes essenciais.

CONCLUSAO

Contribuicdo de Jon Sobrino para a reflexdo cristolégica

Ao resgatar a densidade teoldgica do seguimento de Jesus e recolocs-
Io no centro da cristologia e da existéncia cristd, Jon Sobrino traz relevantes
contribui¢es para o cendrio da reflexio cristolégica, Colabora para a
reapropriagio da categoria da histéria na cristologia e na vida do seguidor que
¢ chamado a reproduzir, historicamente, a vida de Jesus. Reforga o cardter
soterolGgico da cristologia. Jesus é o enviado do Paj que veio ao mundo para
realizar seu projeto de salvagio universal, entendida como libertacdio integral
¢ na resposta do seguimento vai, processualmente, acontecendo a salvagao.

Além disso, Jon Sobrino chama a atencio para a relacionalidade do
conhecimento cristolégico, que & o resultado de um Processo em que o segui-
dor vai, progressivamente se confrontando com a pessoa de Jesus e neste
confronto toma consciéneia da identidade de Jesus ¢ descobre a prépria iden-
tidade como seguidor. Redescobre o valor do testemunho martirial, niio como
fim de uma trajetéria, mas como passagem para a vida plena. A cristologia de
Jon Sobrino € uma cristologia eclesial, situada no reino da vida em constante
confronto com o reino da morte, dialogante e aberta ao futuro®!.

*'Este artigo apresenta resultados da minha tese doutoral: Seguimento de Jesus: uma
abordagem a partir da cristologia de Jon Sobrino, defendida no dia 06 de margo de
2001, na Pontificia Faculade de Teologia Nossa Senhora da Assungdo. Agradeco ao
meu orientador Pe, Dr. Jofio Batista Libanio, a quem dedico este artigo, e aos leitores
Pe. Dr. Antonio Manzatto, Pe. Dr. Benedito Beni dos Santos e Pe. Dr. Benedito Ferraro.
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DECIDIDO A DEFENDER O OPRIMIDO
(Ex 2,11-15¢)

Dr. Matthias Grenzer

L INTRODUCAQ

A narragio do ferimento (mortal) de um egipcio (Ex 2,11-15¢), por
parte de Moisés, € um texto que preocupa muitos leitores, principalmente em

. vista do uso de forga fisica pelo protagonista da histéria. Pensando na neces-
. sidade de defender o mais fraco numa sociedade opressora e escravista, quais
as perspectivas teoldgico-éticas desse texto biblico?'. Para compreender me-
- Thor a cena de Ex 2,11-15¢ é bom lembrat, por um instante, o que foi contado

antes.

O livro do Exodo inicia com a chegada da familia de Jacé no Egito
¢ a histéria da prosperidade dela. Um pequeno grapo de sefenta pessoas
transforma-se num povo numeroso (Ex 1,1-7). Mais tarde, o destino desses
imigrantes muda completamente, Em razio das sdbias medidas do faragd, os
hebreus sdo oprimidos e obrigados a duros trabalhos. Dentre estes, cons-
troem as cidades armazéns de Pitom e Ramsés (Ex 1,8-14). Quem se so-
lidariza, como leitor, com o mais fraco sente, a partir de agora, angfistia frente
ao destino dos hebreus.

Comega, entdo, um ciclo de narragdes que destacam vérias tentativas
de resisténcia e oposigdo ao regime faradnico. A histéria das parteiras
hebréias, Sefra e Fud (Ex 1,15-22), e a narragdo da princesa egipcia, da
irmd e da mde de Moisés (Ex 2,1-10) realcam mulheres que agem com
esperteza e coragem, opondo-se as ordens e ao poder mortal do farad, defen-
dendo a vida de criangas inocentes, O pequeno Mois€s sobrevive gragas a

' A respeito das perspectivas teoldgico—éticas do projeto do éxodo, confira meu
artigo: GRENZER, Matthias. Sede em Massa e Meriba (Ex 17,1-7). Revista de Cultura
Teoldgica, v. 33, p. 121-132, 2000,
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opgdo dessas mutheres, pois “se enlacam como elos de uma corrente em
defesa do menino, formando um circulo impenetrdvel de ternura, no qual g
forga do faraé ndo pode entrar™. O problema do sofrimento dos hebreys
escravizados, porém, néo € resolvido, nem pela resisténcia passiva das parte-
ras, nem pela asticia da mée e da irmi de Moisés, nem pela compaixio rea]
da princesa egfpcia.

Antes de iniciar, em Ex 2,23-25, a histéria da solidariedade ativa do
Deus Iahweh para com os hebreus oprimidos, que trard a solugiio salvadora
para esse grupo, o livro do Exodo narra outras duas cenas: o ferimento mortal
de um egipcio {Ex 2,11-15¢) e a defesa das filhas do sacerdote de Madid
(BEx 2,15d-22). Nos dois casos, Moisés € o ator principal que usa sua forca
fisica para defender os mais fracos. As duas cenas sfio literariamente
entretagadas. A mudanga de lugar, porém, o movimento que acontece em v
15¢c.d, justifica a subdivisio: Moisés foge diante do farad e insiala-se agora
na terra de Madid.

A primeijra cena pode ser vista como mais uma tentativa de resisténcia
frente ao regime violento do farad. Moisés protege uma vitima da agressio do
opressor. A segunda cena em Madid ja acontece distante do lugar do conflito
entre o farad e os hebreus, ao menos geograficamente, A postura do lider,
porém, ndo muda. Moisés continua sua carreira de defensor dos mais fracos.
Desta vez, defende as filhas do sacerdote de Madia diante de pastores
que queriam gfastar as mogas dos bebedouros para dar de beber, primei-
ramente, a seus animais (BEx 2,16-17).

Qual modelo de comportamento favorece essa dupla narragio? Apre-
sento aqui apenas uma interpretagéio da primeira cena (Ex 2,11-15¢) que, por
sua vez, se destaca pelo fato de a agfio de Moisés levar a conseqgliéncias mais
graves. Nio se trata de um simples “chega pra 14”7, como em Ex 2,15d-22.

Umma outra circunstincia causa curiosidade pelo estudo deste trecho. As
duas cenas nas quais Moisés usa sua forca fisica em defesa dos mais fracos
encontram-se, justamente, antes da vocacgio de Moisés, narrada 10g0 em Sse-
guida (Ex 3,1-4,17}. E nesse momento, partanto, que o livro do Exodo apre-

? SCHOKEL, Luis Alonso; GUTIERREZ, Guillermo. A missdo de Moisés: meditagdes
biblicas. Sdo Paulo: Paulinas, 1992, p. 13.
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senfa ao leitor o Moisés crescido (Ex 2,11b) com suas caracter{sticas pesso-
ais, afinal, o escolhido por Deus, o homem que, futuramente, deve tornar-se
o lider no processo de libertaciio dos oprimidos. '

2. TRADUCAO LITERAL DE Ex 2,11-15¢

L acontecen naqueles dias:

quando Moisés estava crescido,

He  saiv a seus frmdos.

1d  Viu os trabalhos forcados deles

He e viuum homem egipcio batendo em wum homem hebreu, do meio de seus irméios.
[2a Virou-se para cd e para ld

12b e viu que ndo (havial homem algum.

12 Bateu no egipcio

12d e o escondeu na areia,

132 Saiu no owro dia

I3b e eis que dois homens hebreus (estavam) brigando.
13¢  Disse ao culpado:

13d "Por que bates em teu préximo?”
lda  (Este) disse:
14b “Quem te colocou como (homem)® chefe e juiz sobre nés?

Tu (estds) perguntando para matar-me como mataste o egipcio?”
Muoisés teve medo
e disse:
14f “Certamente, v caso ( 8) conhecido”,
13a O faraé escutou sobre este caso
156 e procurou matar Moisés.
15¢c  Moisés fugiu do farad.

* Em hebraico, a frase nominal dispensa o verbo auxiliar (cf. também os casos em.v
13b.14c.5).

* O pronome demonstrativo estd ausente no texto hebraico,

% No texto hebraico, o nome especifico capataz é justaposto, como aposicio, ao termo
genérico homem. CF. JOUON, Paul. A Grammar of Biblical Hebrew. Translated and
Revised by T. Muraoka. Roma: Pontificio Istituto Biblico, 1991. (Subsidia biblica 14/
1) § 131b.
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3. SAIR PARA VER 0S IRMAOS SOFRIDOS (v 11)

A primeira parte do versiculo (v 1la.b) marca o inicio de uma noyy
unidade literdria. Percebe-se um avango no tempo. O livro abandona o perfodg
da infincia de Moisés (2,1-10), levando os ouvintes para uma época posterior:
naqueles dias, Moisés jd estava crescido.

Em seguida, a cena a ser contada comeg¢a com um deslocamento do
futuro lider: Moiscs saiu a seus irmdos (v 11c). Trata-se da primeira atitude
tomada por Moisés, agora adulto, na obra do Exodo. Pelo que foi narrado
anteriormente, o leitor identifica os irmdos de Moisés com os hebreus. Afinal,
Moisés €, por parte de pai e mie, um levita (Ex 2,1; 6,20). Usando o elemento
estilistico da repetigio, o texto insiste duplamente no motivo dos irmdos.
Depois de ter introduzido os irmdos de Moisés em v 1lc, o autor faz questio
de repetir que o homem hebreu espancado pelo egipcio é do meio dos irmdos
de Moisés (v 1le).

Por mais que a obra do Fxodo tenha apresentado a origem de Moisés
entre os hebreus (2,1}, nesse momento, os lagos fraternais ndo nascem do
sangue hebreu. Sdo a postura e a atitude de Moisés que tornam os hebreng
seus irmdos. De nada valeria o parentesco sanguinirio se Moisés niio fosse
capaz de sair do paldcio faradnico, onde cresceu (2,10), para ir ao encoatro
de seus irmdos hebreus, oprimidos pelos egipcios. Seria bem mais f4cil para
Moisés contentar-se com o conforto ¢ a protecdo que a sorte lhe trouxe.

Que essa saide ndo foi uma acfo isolada, a histéria o deixa claro
quando Moisés, no outro dia, sai novamente (v 13a). O poeta, para realcar
esse aspecto, repete o verbo sair na mesma forma. Depois de tudo que
aconteceu no primeiro dia, a segunda saida parece tornar-se mais arriscada,
Mais tarde, a narragfio trabalha, justamente, com essa perspectiva (v 14.15).
Mesmo assim, Moisés sai, outra vez, para aproximar-se de seus irmdos
sofridos®.

% O verbo sair, por sua vez, lembra o projeto do éxodo. Trata-se da eXpressao
caracteristica quando € narrada a safda {em grego: xodo) dos hebreus, para fora da
sociedade que os oprimia. O duplo sair de Moisés (v 11c.13a), portanto, prefigura, de
um certo modo, a saida dos hebreus da escravidio,
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Ao sair, corresponde o ver. Novamente, o autor trabalha com o ele-
mento estilistico da repetigio. Moisés vé os trabalhos forcados dos hebreus
(v 11d) e vé a violéncia usada pelo opressor (v 11e). Cria-se até uma pequena

- estrutura concéntrica: seus irmdos (v 11c) — viu (v 11d) -~ viu (v fie) — seus

irmdos (v 11e). O termo seus irmdos funciona como moldura para o duplo
ver no centro. Assim, a propria forma do texto ensina que, para ser irmdo,
¢ central ver o sofrimento do outro. E isso tem de acontecer onde estio os
oprimidos. Moisés sai do seu lugar para ver o sofrimento de perto’.

O ver de Moisés refere-se a duas realidades: aos trabalhos forcados®
dos hebreus (v 11d) e & violéncia sofrida por eles. Um egipcio estd batendo
em um hebreu (v 11e). Desde o inicio do livro do Exodo, o leitor estd infor-
mado sobre a sorte dos hebreus. Os egipcios impuseram a Israel chefes de
corvéia para oprimi-lo com trabalhos forcados. Assim (Israel) construiu
para o faraé as cidades armazéns de Pitom e de Ramsés (Ex 1,11). Byi-

-dentemente, o opressor impde os trabalhos forcados com violéncia. Os

egipcios obrigavam os filhos de Israel & serviddo, com brutalidade.
Amargavam-lhes suas vidas com dura serviddo: com (a fabricagido de)
argila e tijolos e com todo tipo de servico no campo (Ex 1,13-14). Quando
Moisés e Aardo exigem do fara a possibilidade de os hebreus celebrarem
uma festa a seu Deus, esse 0s acusa de incitar o povo a revolta e ordena
que voltem imediatamente a seus trabathos forcados, que nio podem ser
interrompidos (Ex 5,4.3). Os escribas dos hebreus sédo golpeados quando
reclamam a respeito das exigéncias aumentadas (Ex 5,14)°.

Essa perspectiva € importante para a interpretagiio da reagiio de Moisés
(v 12). Os hebreus s@o brutalmente oprimidos. A violéncia dos egipcios &
uma realidade. Moisés vé o egipcio batendo em um hebreu (v 11e). Como
ieitor, neste momento, espero uma reagiio de Moisés, uma vez que ele saiu
ao encontro de seus irmdos sofridos.

?Em v 12b, o verbo ver aparece.outra vez. _

4 O substantivo trabalhos for¢ados aparece somente no livro do Exodo (L11; 2,11
5,4.5; 6,6.7). A raiz verbal traz a idéia de transpertar cargas.

? O verbo, aqui traduzido por serem golpeados, é a forma passiva (Hofal) de bater
(Hifil), usado em Ex 2,11e.12¢c.134,
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4, 0 USO DE FORCA CONTRA O AGRESSOR (v 12)

A historia apresenta Moisés usando forga fisica: Virow-se para cq ¢
para ld e viu que ndo havia ninguém. Bateu no egipcio e o escondeu ng
areia (v 12). O sofrimento do irmdo leva Moisés a bater no agressor. O que
vii, pois, mexeu com as emocdes de Moisés.

A reagio de Moisés a agfio do egipcio acontece no mesmo nivel. ()
autor indica isso pela repeticdo do verbo bater (v 11e.12¢). Moisés dd golpes
em quem golpeou. A hist6ria narra o auge de um conflito, o qual, antes dg
reacio de Moisés, j4 estd marcado pelo uso da violéncia,

O momento dramético exige uma reacio imediata. A situacfo nio
permite a busca de uma solugio pacifica, mais demorada, como por exemplo:
denunciar o egipcio ao palécio para impedir sua agdo. Mais tarde, o leitor &
justamente informado de que o paldcio nfo estd disposto a negociar. Pelo
contrdrio: o comportamento do paldcio ¢ 0 mesmo do egipcio na cena de Ex
2,11-15¢. Os escribas hebreus que querem negociar a possibilidade de og
hebreus celebrarem uma festa a seu Deus (5,1) sdo batidos (5,14}, O texto
hebraico usa, novamente, uma forma do verbo bater. Nfo é somente o egip-
cio no campo de trabatho que bate. O palicio bate também. Portanto, em
vista da decisfio de Moisés em 2,12, a urgéncia da situacdo e as circunstincias
politicas permitemn apenas duas alternativas: sair em defesa do hebreu agre-
dido ou voltar ao palécio, entregando seu irmdo a sua sorte. Moisés decide
comprar a briga, Arrisca-se em favor do mais fraco. Sai em defesa do opri-
mido. Decide a favor do agredido. Nio opta por uma vida com menos complica-
¢Oes. Defendendo seu irmdo, Moisés coloca seu destino em segundo plano.

Também os detalhes narrados chamam atencfio: antes de bater no
egipcio, Moisés vira-se para cd e para ld (v 12a). Se o leitor entender a
acdo de Moisés como defesa necessdria e oportuna, dificilmente o virar-se
para cd e para ld pode significar armar wuma cilada, Neste momento, &
interessante lembrar o Cédigo da Alianga, a legislagio civil e penal mais antiga
de Israel. Existe uma diferenga entre o ferimento mortal voluntirio e
mvoluntério: Quem bater em um homem e causar sua morte, certamente,
serd morto. Entretanto, se ndo lhe armou uma cilada, mas Joi Deus guem
permitiu que caisse em suas mdos, eu colocarei para ti um lugar, onde ele
poderd refugiar-se (Ex 21,12-13). Aplicando essa lei ao caso de Moisés, o
acontecimento em 2,12 pode ser interpretado como ferimento mortal involuntirio.
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Deus permitiu que o egipcio caisse nas suas mdos. A morte do egipeio €
a conseqii€ncia da intengio louvdvel de Moisés de defender o agredido diante
do agressor. O fato de Moisés ter conseguido fugir da firia do faraé (v 15¢)
auxilia essa compreensio,

Continua, porém, a pergunta sobre o sentido do virar-se para cd e
para ld (v 12a). Talvez seja uma referéncia realista as circunstincias concre-
tas da situagiio imaginada. Dificilmente, Moisés poderia defender o hebreu se
houvesse outros egipcios por perto, Nesse sentido, o uso de forga fisica por
parte de Moisés acontece de um modo refletido, nfio ingenuamente.

Mais provdvel, porém, me parece o aspecto que se revela a partir de
v 12d: e o esconden na areia. Moisés tenta ocultar sua a¢do. O virar-se
para cd e para ld (v 12a) nasce da mesma intuigio. Moisés sabe das
complicagbes que resuitam do uso de forga fisica, especialmente, quando a
acho se dirige contra o opressor. De fato, o faraé inicia, imediatamente, a
perseguiciio de Moisés {cf, v 15a-c).

Dessa forma, a prépria narraglio de Bx 2,11-15¢ deixa transparecer
uma posigdo critica e questionadora quanto ao uso de forca / violéncia. Antes
de tudo, a histGria deixa claro que é muito dificil, ou até impossivel, esconder
0s fatos. Moisés enganou-se quando viu gue ndo havia ninguém por perto
(v 12Zb). Em seguida, a narragiio mostra que a aciio de Moisés complica sua
relaglo para com os hebreus (cf. v 14b.c). Também os motivos de Moisés fer
medo (v 14d) e ser perseguido (v 15b) contemplam o fato de que o uso de
forga fisica nfio traz uma solugfio abrangente e definitiva. A fuga do Hder,
certamente, nio favorece a realizagiic do projeto do éxodo (v 15¢). A situagdo
tornou-se mais diffeil do que antes.

Isso, porém, nfo significa que o livro do Exodo condenasse a acio de
Moisés'". No auge de um conflito nfio h4 decisdes ficeis. A cena seguinte (Ex
2,15d-22) insiste exatamente no mesmo motivo. Dessa vez, Moisés levanta-
se e salva (1) as filhas do sacerdote de Madid da mio de pastores agres-
sivos (2,17). Pela segunda vez, Moisés decide pela defesa: livra (2,19) as mais

“Cf. DAVIES, Gordon F. Israel in Egypt. A reading of Exodus 1-2. Sheffield: Academic
Press, 1992, (Journat for the Study of the Old Testament Supplement Series 135) p, 129:
“O Hvro do Exodo no louva, mas também niio condena a a¢iio de Moisés”,
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fracas. A luz dessa cena paralela, o narrador d4 a entender que a acip
anterior, quando Moisés bateu no egipcio, deve ser vista no mesmo nivel;
defendeu o hebreu, salvou-o e livrou-o diante de seu agressort!,

5. A FALTA DE SOLIDARIEDADE ENTRE OS OPRIMIDOS (v 13)

E saiu no outro dia (v 13a). Moisés continua indo ao encontro dog
oprimidos. O conflito nfo o faz desistir da causa de seus irmdos menos
afortunados, mesmo que as coisas tenham se tornado mais complicadas, prin-
cipalmente para ele mesmo.

A narraglio, nessa fase, chama atengfo para uma segunda realidade
importante: a violéncia no meio dos oprimidos. Estilisticamente, o poeta realga
0 assunto duas vezes: pela fungio indicativa da particula eis, que cria &nfase,
e pela colocacfio de uma frase nominal, numa narragfio que predominantemen-
te trabalha com frases verbais - Eis gue dois homens hebreus (estavam ) bri-
gando (v 13b)2,

E interessante observar que o autor usa o verbo bater pela terceira vez.
A repetigiio deixa claro que, numa sociedade opressora e escravista, o uso de
forga fisica e de violéncia encontra-se em toda parte. O egipcio estd batendo
(v He}, Moisés bate (v 12¢), mas também um hebren bate no seu proximo
(v 13d). A violéncia é gencralizada. Os verbos brigar (v 13b) e matar [v
14c(duas vezes).15b] sublinham essa impressdo da realidade.

"' Nio vejo onde o texto biblico “assinala um exagero da atitude de Moisés” ou
apresenta uma “critica & agfio inapropriada de Moisés”: c¢f. SCHWANTES, Milton. “I
ainda nos tirou dgua”. Exodo [-2 — Tradi¢Bes libertadoras e cultura de resisténeia, em:
Ronaldo Sathler-Rosa (org.). Culturas e Cristianismo. Sio Paulo: Loyola, 1999. (Cién-
cias da Religifio ~ 3) p. 23-24. Em At 7,25, a agfio de Moisés & vista na perspectiva
de salvacio: Moisés julgava que seus irmdos compreenderiam que Deus queria
salvd-los por meio dele. “Tomds de Aquino defende a agio de Moisés com o
argumento de réo ser crime defender um inocente (Summa 2a 2ae, 60Y”, lembrado por:
CHILDS Brevard S. The Book of Exodus. A Critical, Theological Comentary. Philadelphia:
Westminster Press, 1974, (The Old Testament Library) p. 41.

2 A frase hebraica trabatha com o participio ativo do verbo brigar, sem uso de um
verbo auxiliar.
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Onde, pois, estd a diferenga entre o comportamento do egipcio, de

Moisés ¢ do outro hebreu? Pelo que foi narrado anteriormente, o leitor qua-

lifica a agfio do egipcio como resultado da politica opressora do farad, quer
dizer, como conseqiiéncia das sdbias medidas do paldcio (Ex 1,10). Quem se
sente soliddrio para com os hebreus oprimidos por nada consegue encontrar
alguma justificativa para o comportamento do egipcio. A agio de Moisés, ao
contrdrio, nasce de sua decisdo de defender o mais fraco diante de seu
agressor’?,

Em vista do conflito entre os dois hebreus, Moisés dirige-se a um deles,
que ¢ apresentado pelo narrador como culpado (v 13c). “O uso desse termo
técnico-juridico para a parte ofensiva expressa sucintamente que o interesse
de Moisés estd na questio da justica™, Na verdade, os dois hebreus esta-

. vam brigando (v 13b)". Qual seria, entio, a culpa de um deles? A critica

principal na pergunta acusadora de Moisés (v 13d: Por que bates em teu

- proximo?) talvez encontre-se no iltimo elemento. A culpa estd na falta de

solidariedade para com o préximo, o companheiro no sofrimento. Em vez de
favorecer a unidio entre os oprimidos, algo muito necessdrio no processa de
libertagfio, aquele hebreu imita o comportamento dos opressores; bate no mais fraco.

6. QUESTOES DE LIDERANCA (v 14a-¢)

A pergunta critica e acusadora de Moisés feita ao hebreu (v 13d: Por
que bates em teu préximo?) é respondida por uma pergunta dupla: Quem te
colocou como chefe e juiz sobre nés? Tu perguntas para matar-me como
mataste o egipcio? (v 14b.c). O que a primeira vista parece ser uma rejeigio
de uma eventual lideranga exercida por Moisés, em um segundo momento,
revela-se como exame critico e necessério em relagio a qualquer tipo de
autoridade.

" Veja a discussdio no pardgrafo anterior.

* Cf. Brevard 8. Childs. The Book of Exodus. p. 30.

» O verbo brigar deixa associar que alguém & ferido (Bx 21,22), que um bate no outro -
(Dt 25,11; 28m 14,6), que se blasfema e amaldicoa (Lv 24,11). :
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A primeira réplica refere-se as origens da atuagio de Moisés. Defep.
dendo os agredidos, Moisé€s assumiu, visivelmente, a lideranga de chefe oy
Juiz. Fica, porém, uma divida: em nome de guem estd agindo? Quem oy o
que o motiva? No contexto literdrio ndio se encontra, até agora, nenhum ponto
de referéncia neste sentido. Moisés parece agir por conta prépria. Sobre gg
parteiras hebréias mencionou-se que femeram a Deus (Ex 1,17). De fato,
é importante que haja clareza sobre as origens e razfes da lideranca de
alguém. Disso, em geral, dependem também os propdsitos do lider.

A segunda réplica do hebreu questionaz, justamente, as intengdes de
Moisés: Tu perguntas para matar-me como mataste o egipcio? Chama
atenciio a mudanga. do verbo. O bater de Moisés (v 12¢), defendendo um
hebreu ante 0 agressor egipcio, € transformado num duplo (1) matar (v 14¢).
Isso suscita no leitor uma série de reflexdes interessantes. De um lado, o texto
biblico alerta, indiretamente, sobre o fato de que o uso de forga fisica sempre
levanta questionamentos. Permite a mi-compreensio e conseqiientemente,
como no caso dessa cena, a acusagio injusta. O hebreu “distorce a agfio bem-
intencionada de Moisés™!S. Assim Moisés torna-se alvo de ataques. De outro
lado, a pergunta dupla do hebreu ilustra uma segunda problemdtica. Existe a
possibilidade de os oprimidos rejeitarem, justamente, aquela pessoa que se
propde a defendé€-los. De um modo especial, isso parece ser vilido para os
oprimidos que ndio estdio dispostos a serem soliddrios para com os irmdos
sofridos e que, batendo no préximo (v 13d), tornam-se culpados (v 13c).
Com sua postura critica em relagdo & violéncia entre os oprimidos, Moisés
questiona o hebreu n&o-selidério.

7. A EXPERIENCIA DA DERROTA (v 14d-15¢)

O futuro lider Moisés experimenta uma derrota desastrosa. € caso
tornou-se conhecido (v 14f). Moisés nfio conseguiu evitar que seu uso de
forga contra o egipcio se tornasse publico. Dessa forma, a agio que nasceu

'® Gordan F. Davies, Israel in Egypt. p. 127.
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da intenglio de defender o mais fraco diante do agressor transforma-se em
motivo de medo (v 14d), Moisés faz a experiéncia tipica de um lider auténtico:
o defensor do oprimido acaba sendo perseguido.

O medo de Moisés refere-se primeiramente aos hebreus e ndo aos
egipeios. O hebreu aumenta a gravidade da situagiio. Declara em péiblico que
o bater - 0 agir de Moisés em defesa de um terceiro (v 12¢) - de fato, teria
sido um matar (v 14c). Dele é que Moisés tem medo (v 14d). Talvez seja
significativo que o outro hebreu, aquele que foi golpeado, nfio abre a boca.

~ Nio defende Moisés, talvez amedrontado pelo proximo que bateu nele (v 13d).

O fato de que o faraé escuta sobre o caso (v 15a) e procura matar

- Moisés (v 15b) apenas completa a derrota. O uso das palavras deixa bem

claro de quem realmente parte um projeto de matanga'”. Ndo é Moisés quem
tem a intencdo de matar (v l4c), mas o farad (v 15b).

Moisés foge do farad (v 15c). A fuga nio significa somente uma
derrota para Moisés, o futuro lider, mas também para os hebreus. Eles perdem
o homem decidido a defendé-los.

De outro lado, a fuga bem sucedida de Moisés, ironicamente, prefigura
a futura derrota do farad. A fragilidade de Moisés é transformada em forca.
No deserto, Deus escolhe, justamente, esse Moisés como seu instrumento
para realizar o projeto de libertagfio dos oprimidos. Aquele que mostrou de-
cisfio e coragem em defender o fraco do agressor é mandado de volta ao
farad e aos hebreus. Deus lhe confere sua autoridade: Vi, Pois, eu te envio
ao farad para fazer sair do Egito o meu povo, os filhos de Israel (Ex
3,10). Promete-lhe que os hebreus, dessa vez, ouvirdo a voz dele (Ex 3,18),
pois, Ele mesmo estenderd sua mdo e baterd no Egito com todas as
maravithas que haverd de fazer no meio dele (Bx 3,20)%,

Maithias Grenzer € doutor em Teologiz Biblica e professor
na Pontificia Faculdade de Teologia do Centro Universitdrio Assunggio
e ne Instituto de Filosefia e Teologia Paulo VI - Mogi das Cruzes.

" Compare a ordem do farad as parteiras hebréias: Se for um menino, deixai-o morrer!
(Ex L,16).
* Dedico este estudo, com muita gratidio, a minha avé Hildegard Hartmann.

REVISTADE
CULTURA TEOLOGICA 1 39




RESENHA DO LIVRO: “DO TERROR DE ISAAC
AO ABBA DE JESUS - POR UMA NOVA TMAGEM
DE DEUS”, DE ANDRES TORRES QUEIRUGA SAO
PAULO, PAULINAS, 2001

Dr. Afonso Maria Ligorio Soares

O livro ora apresentado inaugura a colecio Questdes em Debate. Seu
Autor j4 dispensa apresentagdes ao nosso piblico. De fato, desde a edigdo
brasileira de sua teologia da revelagdo', a obra de Andrés Torres Queiruga
vem sendo paulatina e sistematicamente publicada e estudada entre nés.
Monografias nos cursos de graduagfo e dissertacdes de mestrado dedicadas a
seu pensamento, mulfiplicam-se?,

O presente trabalho sai no Brasil duplamente valorizado. Primeiro, por-
que o proprio Autor aceitou acompanhar passo a passo a tradugéio. E depois,
porque constam desta edi¢lo trechos inéditos. Poderemos desfruta-los princi-
palmente nos capitulos 5 (b. Op¢io pelos pobres num mundo conflitivo ¢

" A revelacdo de Deus na realizacdo humana, Sio Paulo: Paulus, 1995,
* Cf., por exemplo, a dissertagiio de Roberei PANASIEWICZ. Didlogo e Revelacio:
mmo ao encontro inter-religioso. Belo Horizonte: C/Arte, 1999,
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globalizado; c. A pobreza radical do ser humano) e 6 (d. O cardter pessoal de
Deus como o irrenuncidvel cristdo).

A teologia de Torres Queiruga tem sido uma boa parceira da prixis e
da reflexfio cristds latino-americanas, principalmente em sua varidvel brasilej-
ra. A trajetéria de seu pensamento em 10ssos cenftros de feclogia e cidnciag
da religiio confirma seu propdsito de estar em sintonia com as mais justag
inquietagBes € questionamentos da sensibilidade atual.

Em fases delicadas como a que vive hoje o cristianismo, quando desa-
fios enormes se colocam & frente dos cristfios e, ao mesmo tempo, novos
ventos restauradores sopram de maneira preocupante nos meios eclesidsticos
catdlicos (vide Dominus lesus, por exemplo), ndo deixa de ser um alentg
deparar-se com a produgdio teérica deste Autor galego, que figura certamente
dentre as mais auspiciosas novidades da teologia européia mais recente.

Sua bem sucedida iniciativa de pensar a inculturacio da fé na sociedade
moderna a qualifica como chave de leitura igualmente valida para outras
possiveis e desejaveis inculturagdes. Donde a coincidéncia entre a oferta do
pensador galego e as demandas de nosso contexto latino-americano.

Pois bem, jd hd alguns anos®, Torres Queiruga comecava a formular
outro conceito, destinado a desdobrar, com rara felicidade, as potencialidades
embutidas em sua categoria-mestra, a maiéutica histdrica. Tratava-se do ter-
mo inreligionagdo, retomado agora no sexto capftulo desta obra. Foi cunhado
como antidoto a certo estilo ainda presente no inconsciente coletivo, e que,
espontaneamente, entende que o aproximar-se de outra religifio significa “subs-
tituir com nossa verdade a daquela religifio; em suma, anulando-a como tal
para ‘converté-la’ & nossa”. £ o que ele afirma estar subentendido no conceito
de inculturagiio: “em ultima instincia, respeitar a cultura, mas substituir a
religifio” (p. 333).

O novo termo deveria dar conta de um paradigma que aceitasse as
religides como auténticos caminhos de salvagio e que, portanto, se dispusesse
a conserva-las enriquecendo-as. “Assim como, na ‘inculturagfio’, yma cultura

* Cf,, dentre outros, O didlogo das religides. Sio Paulo: Paulus, 1997,
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assume riquezas de outras sem renunciar a ser ela mesma, algo semelhante
ocorre no plano religioso: (...} no contato entre as religides, o movimento
espontaneo em relagdo aos elementos que the chegam da outra deve ser o de
incorpord-los em seu préprio organismo, que, desse modo, niio desaparece,
mas, pelo contririo, cresce. Cresce a partir da abertura ao outro, mas na
dire¢do do mistério comum” (p. 334).

Tal proposta € ilustrada a partir da metdfora paulina do enxerto para
explicar a relacfo entre judafsmo e cristianismo. Ora, quem diz enxerto admite
que “a planta receptora nio & suprimida, mas acolhe em si mesma e alimenta
com sua propria seiva justamente aquilo que a renova e lhe infunde nova
vida”. Todavia, cada interrelacio religiosa € peculiar; o processo da
inreligionacdo nio ¢ simétrico, e dependerd dos modos e possibilidades con-
cretos das religifes que se encontram,

Ao combinar neste livro a proposta da inreligionagdo com as catego-
rias do wuniversalismo assimétrico e do teocentrismo jesudnico, o Autor
aprimora a intuigo langada em trabathos precedentes e enriquece o debate no
campo da teologia cristd do pluralismo religioso. Neste sentido, o Autor avanga
em relagio as consideragBes do mais recente livro de J. Dupuis* sobre o
assunto, sem, contudo, assumir plenamente uma perspectiva pluralista.

A partir de sua reflexdio pode-se vislumbrar um promissor casamento da
teologia da libertagio com a teologia da inreligionagdo. Uma articulada exegese
dos capitulos 5 (Deus e os pobres), 6 (Deus ¢ as religifes) e 7 (Deus e a
cultura) desta obra poderia destringd-lo. Particularmente ricos seriam seus
frutos numa leitura teoldgica do sincretismo religioso afro-brasileiro que, ha
séculos, vem marcando a histéria do cristianismo neste pafs-continente. As
categorias torresqueiruguianas podem trazer maior serenidade na abordagem
de tais situagdes; pois, ajudam a fundamentar o imperativo de conviver e
partilhar da experiéncia de Deus nos projetos de vida de nossos povos. Elas
desculpabilizam os que t&m optado, no cotidiano missiondrio-pastoral, por
dialogar com os auténticos deuses populares, a fim de reunir os exclufdos da

* Por uma teologia cristdl do pluralismo religioso. Sio Paulo: Paulinas, 1999,
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sociedade em torno dos valores mais essenciais e contra o inimigo comum: gz
idolatria e suas nefastas conseqiiéncias®.

O didlogo, porém, s6 ird adiante com uma prévia e arejada teologia da
revelagfo. O tedlogo galego estd convencido disso e jd tratou o tema em
profundidade em obras precedentes®. Mas, para o bem da articulaciio interna
deste novo livro, retoma seus pressupostos hermenéuticos numa sucinta con-
sideraciio da revelagio ¢ do dogma cristfios (capitnlo 1) fundamentada na
experifncia originalissima do Deus-agdpe (capitulo 3) e aplicada de forma
paradigmadtica ao tema biblico do sacrificio de Isaac (capitulo 2).

O avango missiondrio cristiio nfio eguivale a “preencher de Deus™ tra-
digdes até entdio ocas de divindade. Nosso Autor o explica a partir de duas
idéias que o acompanham desde sua tese doutoral sobre Amor Ruibal. A
primeira é “a presenca real de Deus no centro de toda a realidade e no
coracdo mesma de toda a histéria hwmana™, E, pois, inadmissivel relacionar
cristianismo/religides desde o esquema: religifio/ndo-religifo ou presenca/au-
séncia de Deus.

A segunda idéia propugna o caminho histérico percorrido pelo povo de
Isracl e, mais tarde, pelos primeiros cristdos, nfdo mais como um privilégio que
separa, mas anies como “um chamado de alguns a fim de que se atinja melhor
a todos™®, Caducam, assim, o8 modelos: religifo verdadeira/religites falsas,
posto que todo ser humano est4d numa constitutiva relacfo sobrenatural com

3 De fato, muitos praticantes da tradicic dos orixds, da umbanda e de outras vartdveis
religiosas de nossa heranga africana e indigena sentem-se sinceramente catélicos.
Acotheram em suas tradigtes de origem o enxerto cristfio, expurgaram o que havia de
desumano ou sem-sentido, misturaram o que nfio lhes pareceu ter muita importéncia,
¢ mantiveram o gue sua propria cosmovisio julgou positivo e enriquecedor,

8 Cf. a jd citada A revelagdio de Deus na realiza¢do humana, e Constitucion y evolucion
del dogma: la teorfa de Amor Ruibal y su aportacién. Madrid; Marova, 1977.

T Cf. A revelagdio de Deus {...), capitulo V,

* O Autor aboliu o termo “eleig@o” de seus escritos mais recentes, por reconhecer 0s
graves mal-entendidos que este ter causado ao longo da histéria. Cf, além da obra
ora resenhada, seu recentissimo Fin del cristianismo premoderno: retos hacia un
nuevo horizente, Santander: Sal Terrae, 2000,
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Deus e, portanto, em contato vivo com ele. As religides s3o justamente a
tematizagio de tal relagiio e desse contato.

Assim sendo, todas as religifes sdo verdadeiras; pois, nelas se capta de
forma real, porquanto inadequada, a presenga de Deus. Os limites estiio no
modo e na definitividade (p. 35s; 317). O Autor jd insistira antes no valor
absoluto das religides na medida que nelas se joga o destino definitivo de
tantos seres humanos. Mas também ja havia admitido que a presenca divina
pode af aparecer obscurecida e deformada, inclusive na religido biblica (aber-
ragOes tedricas ¢ perversdes préticas) como prego inevitdvel pago por Deus
para que seu amor salvador penetre na histéria respeitando a liberdade humana.

Todavia, o pretenso valor absoluto das religides nio é algo pacifico.
Seu conterrdneo M. Fraijé questiona se é possivel aceitar que o destino defi-
nitivo do ser humano esteja ligado a pratica de uma religifio. “Nio depende
esse destino, ultimamente, de um Deus que nfo tem de se submeter necessa-
riamente a nenhuma religifio?”.

Seja como for, a unica dialética auténtica, afirma Torres Queiruga, é
esta: verdadeiro/mais verdadeiro; ou ainda: bom/melthor. Jamais: maw/bom (p.
323). O limtte da revelagio nfio € imposto por Deus. Ao contrdrio, este
procura a todo custo ser notado, no modo mais rdpido e intenso possivel, pelo
maior nimero de pessoas. Sua estratégia amorosa investird na tradi¢io cul-
tural-religiosa que se mostrar mais “sensivel”, conseguindo superar-se na pre-
visivel limitagEo humana que ou nfio pode ou resiste a sua revelagio.

Como fugir, porém, de certo “favoritismo” divino, primeiro por Israel
e depois pelos cristios? E mais: ao que tudo indica, o cristdo néio pode abrir
mio da convicgio de ter alcancado a pienitude definitiva - dentro do que cabe
na histéria - somente em Cristo, que em sua insuperdvel comunhiio com o Pai

® M. FRAYIO. Fragmentos de esperanca: notas para uma filosofia da religifio. Sdo
Paulo: Paulinas, 1997. p. 206. O Autor discorda também de Torres Queiruga quando
este aftrma que “se partindo de nossa perspectiva o cristianismo & uma religifio
relativamente absoluta, as demais sfo abselutamente relativas™. Fraijé contrapde & tal
assergio aqueia de H. Kiing [neste ponto, fundamentalmente de acordo com K. Barth],
quando este afirma que “enquanto religifio, o cristianismo se mostra na histéria tio

relativo quanto as demais religibes” (fbidem).
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culmina a tradigdo biblica. Seria esse o limite do (macro-) ecumenismo e da
inculturagdo da fé? Afinal, ¢ impensédvel que as demais religiGes se submetam
a tal normatividade definitiva.

As objectes de M. Fraij¢ dio uma idéia da agudez e dramaticidade do
problema'®. Para esse autor, o enfoque de Torres Queiruga nfio consegue
romper o circulo do etnocentrismo. Nio € o caso, diz ele, de recordar a Israe]
sua condi¢do de “melhor aluno da classe™. E se pergunta se “nfio seria mais
pertinente reconhecer que ndo sabemos por que Deus elegeu a Israel, se € que
Deus existe e elege? E possivel medir [quantificar] a maturidade religiosa de
um povo? Nao seria possivel que existissem culturas, anteriores a Israel, com
mais sensibilidade e elevag#io religiosa do que o *povo eleito’? (...) Nio seria
‘mais genuinamente religioso’ se contentar com uma universalidade restrita,
renunciar a pretensoes absolutas, competir fraternalmente pela verdade e dej-
xar ao Deus tinico que, no final de todos os percalcos histéricos, revele, se

considerar oportuno, que religido, que forma de busca-lo, foi ‘mais verdadei-
ra1 ‘7”12

Poder-se-ia, € claro, replicar a Fraijé que n#o € possivel entrar neutros
nesse mar, sendo optando pelo lugar hermenéutico dos cientistas da religifio.
Mesmo assim, suas objegOes merecem, sem divida, uma atenta reflexfo. Basta
mencionar, a seu favor, que o préprio Torres Queiruga descarta o termo “elei-
¢H0” em sua produgiio mais recente.

Um tltimo destague merece o quarto capitulo, sobre a leitura cristd do
mysterium iniquitatis. Porquanto jd o tenha tratado em vérias outras ocasi-
Ges"’, Torres Queiruga retoma a questdo para precisar methor sua perspectiva

9 Cf. op. cit., sobretudo as p. 217-226.

" Seria mesmo uma “estratégia do amor” dedicar-se intensamente a um 6 para chegar
mais rdpido aos demais?

2 M. FRATJO, op. cit. p. 224-225.

B Cf. Recuperar a salvagdo: para uma interpretacio libertadora da experiéncia cristd.
Sdo Paulo: Paulus, 1999; Recuperar a criagéo: por uma religific humanizadora, Sio
Paulo: Paulus, 1999; Creio em Deus Pai, Sio Paulo: Paulus, 1993: o verbete “Mal".
In: Diciondrio de conceitos fundamentais do cristianismo. Sio Paulo: Paulus, 1999.
p- 449-454, e virios outros artigos.
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¢ terminologia, sobretudo como resposta a algans criticos™. Chegou-se, por
exemplo, a definir como “budista” a posigio do tedlogo galego sobre o mal.!s
A graga do enfoque do Autor nesta maiéria estd na proposta de uma equili-
brada articulagfio entre dois termos também cunhados por ele: ponerologia e
pisteodicéia, O primeiro considera o mal em e por si mesmo, antes de qualquer
consideragiio de cardter religioso. O segundo dirige-se ao modo de cada
pessoa, seja atéia, agndstica ou religiosa, configurar o sentido da prépria vida
no mundo perante a inevitabilidade do mal. Assim, ninguém poderd, coeren-
temente, refutar outras “explicagbes” do mal se nilo conseguir dar sentido a
sua vida diante do enigma do mal. Vale a pena acompanhar a argumentacio
do Autor nesse ponto.

Em suma, a presente obra de Torres Queiruga confirma-nos ser urgente
um renovado didlogo dos cristdos latino-americanos com suas proprias tradi-
¢Oes ancestrais (cap. 6 ¢ 7). Este pressupe uma auténtica compaixio pelos
pobres de lahweh (cap. 5), numa busca concreta de superagéo do mal {cap.
4). Motiva-a o principio cristdo do amor agépico (cap. 3), do qual vamos nos
apercebendo maieuticamente (cap. 1), desde o Terror de Isaac até o Abbd
de Jesus {cap. 2).

Afonso Maria Ligorio Soares € Doutor em Ciéncias da Religifio -
¢ professor no Departamento de Teologia ¢ Ciéncias da Religifio da PUC-SP.

% Por exemplo, M. FRAUQ. A yueltas con la religicn, Bstella: Verbo Divino, 1988.
p- 117-162; J. A. ESTRADA. A impossivel teodicéia: a crise da 6 em Deus. Sio
Paulo: Paulinas, 2001.

* Palestra de Elbio Medina citada em A. SOARES. O mal existe. Que hom!? Intuicio
teologica contemporiinea a respeito do mal, da dor e do pecado a partir da cbra de
Juan Luis Segundo”. Vida Pastoral, Sio Paulo, n° 189 | p. 2-11, jul. 1996,
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coleciio Biblia e Histéria € um eficiente instru-
mento de ajuda para o estudo biblico. Seu
objetivo € o alcance de um maior conhecimento dos
contextos cultural, politico e socioecondmico dos textos bi-
blicos, dos antores e leitores originais. E necessirio desco-
brir primeiro o provével sentido original de um texto antigo
para, depois, poder atualizar sua mensagem. Com esta co-
legio, a editora Paulinas dirige-se a professores e estudan-
tes envolvidos no estudo da Biblia, Assessorada pelo biblista
Matthias Grenzer, a coleciio Biblia e Historia interessard
também aqueles que desejam conhecer melhor histéria e

literatura antigas ou estdo em busca de uma fé mais biblica.
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