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APRESENTACAO

O ntumero 36 da Revista de Cultura Teolégica apresenta na primeira
parte os resultados de trés projetos de pos-graduagio realizados no Centro de
Estudos Eclesidsticos do Centro Universitdrio Assun¢do. Na 4rea de
Missiologia, Pe. Georg Lachnitt (SDB)} pesquisou em sua tese doutoral a
“inculturacio dos ritos de iniciagio cristd entre os Xavante” dando atengdo
especial & questdo dos “simbolos”. Dentro de sua abordagem o autor cria um
dialogo interessante entre Biblia e cultura Xavante a partir do significado de
cinco simbolos (dgua, fogo, lua, sol, arvore). A tese foi defendida na Pontificia
Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assungdo no dia 08 de Junho
de 2001.

O segundo estudo € de Pe. Leocir Pessini (MI). O autor apresenta o
primeiro capitulo da Gltima parte de sua tese doutoral, elaborada na érea de
Teologia Moral ¢ defendida dia 13 de Setembro de 2001: “A distandsia na

tradicdo eclesial e na discussfio teoldgica contemporinea”.

O terceiro estudo de Pe. Luiz Henrique Bugnolo traz os resultados de
sua tese de mestrado, elaborada no Iustituto de Direito Canénico “Pe. Dr.
Guiseppe Benito Pegoraro™. O autor focaliza “alguns pontos sobre o matri-

mdnio como foedus”.

A segunda parte desse novo nimero da revista recolhe, com muita
gratiddo, mais uma colaboragio dada durante a Semana Teologica. Realizada
no més de maio na Pontificia Faculdade de Teologia Nossa Senhora da
Assuncdo {veja os estudos ja publicados nos niimeros 34 e 35 desse perid-
dico), o tema da Semana Teologica foi o estudo da “caridade”. Nesse con-
texto, a Prof. Dr. Amalia Inés Geraiges de Lemos, do Departamento. de
Geografia da Universidade de S&o Paulo, abordou “a questio urbana, pensan-
do a Metrapole Paulistana do Século XXI”. Entre outros, o artigo descreve
o contexto urbano que quer ser levado em conta na organizagio da pastoral

e numa vivéncia auténtica da Igreja.
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No final dessa edigdo da Revista de Cultura Teoldgica, Dr. Afonso
Soares Ligouri apresenta sua resenha de duas publicagdes recentes sobre o
“inferno™; o estudo de Carlos BAZARRA (A4 esperanga ndo engana: refle-
xJes sobre o inferno. Sdo Paulo: Paulinas, 2001. Colegfo: Iniciagfio Teologica)
¢ o livro de Juan Luis SEGUNDO (O inferno como absoluto-menos: Um
didlogo com Karl Rahner. Sdo Paulo: Paulinas, 1998).

Dr. Matthias Grenzer
Redator

SIMBOLOS NA INICIACAQ CRISTA
ENTRE OS XAVANTE

Pe. Dr. Georg Lachnitt SDB

INCULTURACAQO DOS RITOS DE INICIACAO CRISTA ENTRE
0S XAVANTE: DOS SIMBOLOS DO “RITO DA INICIACAO CRISTA
DOS ADULTOS” A SIMBOLOS RITUAIS EM CONSONANCIA
COM A CULTURA XAVANTE

A presente tese trabalha em todo o seu conjunto a questiio da inculturagdo
dos simbolos do Rito da Iniciagio Cristd dos Adultos. A inculturagio ¢ um
processo de passagem, NoO Caso estudado, de expressdes simbdlicas de uma
cultura para uma outra, ou de mudangas culturais. Os ritos de iniciagdo cristd
sio anunciados pelo missionario revestidos por expressoes culturais do rito
romano em lingua nacional. Pelo processo de inculturagdo, os mesmos deverdo
expressar-se progressivamente na cultura do evangelizando, o povo Xavante.
O rito ¢ uma aglo simbélica, ou um sistema de stmbolos ou um jogo
maravilhoso de simbolos articulados. No rito cristio, 0s simbolos sfo genero-
samente enriquecidos pela presenga da palavra, enquanto que nos ritos indi-
genas a presenca da palavra ¢ minima. Tudo é simbolo e é ele que expressa
o significado. A questio da compreensio devida dos simbolos ¢ pois vital no

processo de inculturagdo.

A evangelizagfio, superando resultados superficiais e provisérios, € um
processo de transformacglo em profundidade e isto até as raizes - a cultura
e as culturas do homem (EN 20). Nesse sentido, o povo Xavante, qual
protagonista do seu proprio processo de evangelizacgio inculturada, pode apon-
tar rumos novos de como interpretar a iniciagfo cristd com novas expressdes
simbélicas, tio originais em consonincia com seus parimetros culturais quio

igualmente fiéis ao Evangelho que o povo estd abragando.
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1. COMO DEFINIR O SIMBOLO

Muitas sdo as modalidades de simbolos, C.G. Jung distingue entre "sim-
bolos verdadeiros" e "simbolos aparentes” que se tornaram signos', entre "sim-
bolos vivos"? e "simbolos mortos". Nada mais urgente do que de inicio proce-
der a um aprimorado discernimento do conceito de simbolo, para entendermos
todos a mesma coisa quando falamos de simbolos. Ao lado de muitas diver-
géncias, o ponto de partida € a definigdo etimoldgica, geralmente aceita por
todos: “simbolo” ¢ derivado de cupBoiiely, que significa langar junto, com-
por, reunir junto’. O obufolov era um objeto, quebrado em duas partes, de
barro, madeira ou metal, que precisava ser composio*. Quanto ao mais os
diversos autores apresentam visdes diferentes, como segue al;aixo. Essa pes-
quisa, entfo, ¢ uma contribui¢fio das ciéncias humanas para o estudo da liturgia

cristd, no que se refere aos simbolos.

1.1 Ferdinand de Saussure e sua obra pioneira

Na viso semidtica se entende o simbolo como parte do signo. Este,
sobretudo o signo lingliistico, ¢ estudado pela obra pioneira de F. de Saussure,
segundo o qual o signo lingfiistico, de que o simbolo faz parte, se apresenta por

: Cgi3 ng:COBI, Jolande . Complexo, Arquétipo, Simbolo na Psicandlise de C. G. Jung.
p. 83-84.

2 Cf. JUNG, C.G. Tipos Psicolégicos. p. 467-471.

* HEINZ-MOHR, Gerd. Diciondrio dos Simbolos: Tmagens e sinais da arte crista. P
VIHI; ¢f. SARTORE, D. Sinal/Simbolo. In: SARTORE, Domenico e TRIACCA, Achille.
Diciondario de Liturgia. p. 1142; cf. SCHLESINGER, Hugo. Diciondrio Enciclopédico
das Religides. vol 11, p. 2384,

* HEINZ-MOHR, Gerd. Diciondrio dos Simbolos: Imagens e sinais da arte cristi. P
VIIIL of. SARTORE, D. Sinal/Simbolo, In: SARTORE, Domenico ¢ TRIACCA, Achiile:
Diciondrio de Liturgia. p. 1143; cf. SCHLESINGER, Hugo. Diciondrio Enciclopédico
das Religifes. vol 11, p. 2384,
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sua natureza com a caractexistica da arbitrariedade’®. No entanto, ja concedia
ele, 0 simbolo € jamais completamente arbitrdrio, ele ndo estd vazio, existe

um rudimento de vinculo natural entre o significante e o significado®.

1.2 Charles Sanders Peirce e seu estudo sistemdtico do signo

C.S. Peirce sistematizou singularmente o estudo do signo e, dentro dele,
também do simbolo. De inicio, ele recorre 4 origem etimoldgica da palavra
oluporov e tenta elucidar seu significado na comparagio com outros deriva-
dos e sua aplicagdo entre os gregos’. Ele ndo apenas o relaciona com o signo,
mas também com o indice, o icone e 0 sinal®. Nisso o estudo de Peirce &
relevante e oferece dados importantes para um devido discernimento, sempre

dentro da concepgio semidtica.

1.3 Yuen Ren Chao e sua andlise dos simbolos cientificos

Y.R, Chao se ocupa da imensiddo de simbolos no mundo das ciéncias
exatas. Ele afirma o cariter convencional, arbitrério e fortuito do simbolo, pois
entre significado e significante ndo hd relagdo de semelhanga e causalida-
de®. Na verdade, simbolos cientificos sdo criados e convencionados ampla-
mente. I um conjunto de simbolos necessarios para as pesquisas cientificas,

e siio chamados de simbolos.

s QAUSSURE, Ferdinand de . Curso de Lingiiistica Geral. p. 81; cf. tambéim TODOROV,
Tzvetan. Teorias do Simbolo. p. 367. .

¢ SAUSSURE, Ferdinand de. Curso de Lingiiistica Geral. p. 82.

7 Cf. PEIRCE, Charles Sandres. Semidtica. p. 72-73.

8 Thidem p. 73-76.

¢ Yuen Ren CHAQ. Lingua e Sistemas Simbdlicos. p. 189.
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1.4 Clifford Geertz e seu estudo do simbolo religioso

Sem abandonar a visfio semidtica, C. Geertz declara que a religido é um
sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas, penetrantes e
duradouras disposi¢des e motivagdes nos homens através da formulacéo de
conceitos de wma ordem de existéncia geral e vestindo essas concepedes com
tal aura de fatualidade que as disposicbes e motivacdes parecem singularmente
realistas'®. Esta definigio inclui uma visZo ampla do simbolo em si e de sua
fungfo unificadora. Nas explicagdes respectivas ele mostra como os simbolos
religiosos de uma cultura e seus sistemas articulam a realidade com o mundo
espiritual quais modelos de e para a vida. No primeiro caso, de acordo com
Geertz, ndo se frata de simbolos a rigor, pois sfio tirados da realidade. No
segundo caso, porém, trata-se de verdadeiros simbolos, pois os modelos “para”
pré-existem como simbolos e fazem surgir outras a¢des baseadas nos modelos-
simbolos que norteiam, produzem, promovem etc. acdes, decisdes etc. Estes
modelos sdo verdadeiros simbolos!. E nos sfmbolos, segundo Geertz, que se
condensa a realidade.

1.5 Carl Gustay Jung e sua compreensio do simbolo como
expressio do inconsciente coletivo da humanidade

C.G. Jung, com sua rica experiéncia de psicanalista, descreve o que ele
entende por inconsciente. Em foda personalidade existe inevitavelmente
algo de indelinedvel e de indefinivel, (...) que ndo contém determinados
Jatores, cuja existéncia no entanto é forgoso admitin, se quisermos expli-
car a existéncia de certos fatos. Estes fatores desconhecidos constituem

aquilo que designamos como o lado inconsciente da personalidade.

" GEERTZ, Clifford. 4 Interpretagéo das Culturas. p. 104-105.
" Toidem, p. 107-108.
" JUNG, C.G. Psicologia e Religido. p. 45.
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Entre esses fatores, ele admite aqueles proprios de todo ser humano enquanto
tal, Dentro desse contexto ele entende o simbolo como expressio do incons-
ciente coletivo da humanidade, pelo que o ato de simbolizar € uma capacidade
humana universal natural. Nisso ele se distingue de S. Freud que entende os
fatores acumulados no inconsciente de origem pessoal e, portanto, o simbolo
como expressio do inconsciente pessoal. Jung, para detalhar sua viso, recor-
re 4 explicaciio de complexos presentes no inconsciente coletivo ¢ os declara
constituidos por um “ponto de nd” ou “elemento nuclear” que pertence a
matriz eterna de cada psique humana®. Freud frisou o cardter simplesmen-
te negativo dos complexos, adquiridos na vida psiquica por cada pessoa, Jung
chama os complexos enquanto coletivos também "objetivos” e os pessoais de
"subjetivos”!’. Esses complexos irrompem na realidade através dos simbolos,

gue unem inconsciente e consciente.

Numa outra explicagfio, Jung recorre aos arquétipos ou "imagens pri-
mordiais" que nada mais sdo do que formas tipicas de conceber e contem-
plar, de vivenciar e reagir, da maneira de se comportar e de sofrer,
retratos da propria vida, “que se compraz em produzir formas, em dissolvé-
las e em reproduzi-las de novo com o velho cunho, ndo apenas ho ma-
terial como no psiquico e também no espiritual”®. No entanto, os arqué-
tipos, segundo Jung, se distinguem de imagens, pois, em certo sentido, os
arquétipos sdo sistemas de prontiddo que sdo, simultaneamente, imagem e
emoqdo'. Eles, sim, podem manifestar-se por meio de imagens, dada a opor-
tunidade para isso. Segundo Jung, os arquétipos fazem parte do inconsciente
coletivo. Como prontiddes ou forgas dindmicas ficam 4 espera de uma opor-
tunidade para serem apresentados ao consciente. Uma vez apresentados, os
arquétipos s¢ tornaram simbolos'.

13 JACOBI, Jolande. Complexo, Arquétipo, Simbolo na Psicandlise de C. G. Jung. p. 31.
4 Cf. JUNG, C.G. Psicologia e Religido. p. 17.

%5 Jolande JACOBIL Complexo, Arquétipo, Simbolo na Psicandlise de C. G. Jung. p. 53.
¥ Thider, p. 42, cf. também p. 41.

7 1hidem, p. 73, 84, 107.
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Postas essas premissas, podemos constatar a visio extremamente org-
nica do simbolo segundo Jung. Em vez de serem produto intelectual e racional,
os simbolos sdo vivéncia e emogdio. Em vez de compreendé-los pela razfo,
sdo intufdos. Sem querer negar que de fato existam tantas outras categorias
de simbolos, ha os simbolos profundamente enraizados na natureza humana
como algo que the ¢ proprio. Estes ndo podem ser fabricados por individuos
ou grupos, pois se impdem por si mesmos e sdo intuidos em seus profundos
significados. Bem declara Jung: Os simbolos jamais sdo inventados
conscientemente;, nascem espontancamente., Ndo se trata aqui de matdriq
racional e tampouco de vontade, mas de um “processo de desenvolvimento
psiquico que se expressa em simbolos”. Como contribuigfio singular para um
estudo de liturgia, lemos que os “simbolos religiosos” (...) niio séio inventados,
mas sdo “produtos esponidneos” da atividade inconsciente da alma, que

cresceram aos poucos no decorrer dos milénios e tém “cardter de revelagéio ™.

Reagindo contra as tendéncias semioticas, onde os simbolos sdo consi-
derados como convencionados socialmente, Jung declara que o conceito de
simbolo nfo tem nada em comum com a nog¢lo de signo. 4 significacdo

simbolica e a significacdo semidtica sdo coisas completamente distintas'.

De um lado, nessa conceituagio, os simbolos tomam da realidade em
que se concretizam o que de melthor expressar os arquétipos, nesse momento,
Eles podem porém dinamicamente recorrer a outras expressies simbélicas
mais significativas, pois nenhum simbolo expressa exaustivamente seu conteti-
do e sua energia subjacente. Por isso, a interpretagiio intelectual desses sim-
bolos ndo pode constituir-se numa substituigdo de seus significados, pois os
interpreta parcial, limitada quando nio equivocadamente. O simbolo é g me-
thor formulacdo possivel®.

' Ibidem p. 96,
¥ C.G. JUNG. Tipos Psicologicos. p. 467.
® Thidem p. 467.
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1.6 Mircea Eliade e sua sintese de historia das religides

M. Eliade conhece bem as pesquisas de Jung e as mantém como
referéncia. Numa sintese propria da historia das religides, pesquisa também a
historicidade e culturalidade dos simbolos. Se 0 homem primitivo vive natural-
mente seus simbolos, 0 homem ocidental esta propenso & querer interpreta-los,
pretensdo nem sempre facil ¢ s6 alcangada parcialmente. Como elementos
cosmicos, os simbolos pertencem a uma época histdrica onde eles emergem.
Eles também emergem dentro de um contexto étnico especifico que os carac-
teriza singularmente. Eliade retoma a idéia de o simbolo ser conatural ao ser
humano come tal, pelo que é anterior ao exercicio da comunicagéio verbal. Ele
afirma que o pensamento simbdlico ndo é uma drea exclusiva da crianga,
do poeta ou do desequilibrado: ela é consubstancial ao ser humano;
precede a linguagem e a razdo discursiva. O simbolo revela certos aspec-
tos da realidade - os mais profundos - que desafiam qualquer outro meio
de conhecimento. (...} Cada ser historico traz em si uma grande parte da
humanidade anterior a Histdria®. Os arquétipos so transculturais. Mas na
medida em que se concretizarem em imagens, simbolos, mitos e ritos, se
inserem numa histéria concreta que entra em sua configuragfio singular.
Descrevendo sua modalidade de atuagfo, Eliade retoma uma idéia de Jung
que expressa assim: o simbolo se dirige ndo a consciéncia desperta, mas
a totalidade da vida psiguica. (..) A psicologia profunda nos ensinou
que o simbolo dd a sua mensagem e cumpre sua fungdo mesmo quando
sua significagdo escapa & consciéncia®™, '

1.7 Aldo Natale Terrin e sua compreensio
experiencial do simbolo

A. N. Terrin, em suas pesquisas de S. Langer, retoma a distingfio entre
a fungfio simbolica e signica. A diferenga em relacfio a outros pesquisadores

M BLIADE, Mircea. fmagens e Simbolos. p. 08-09.
2 ELIADE, Mircea. Mefistéfeles e o Andrdgino. p. 231.
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estd na origem da fungio simbdlica que, segundo Terrin, provém da fungio
signica, conforme afirma: 4 simbolizagdo é um processo que pertence de
modo totalmente particular ao homem, enquanto ela se diferencia justa-
mente de toda fungdo signica. A passagem da funclo signica de uma
palavra agquela simbdlica é gradual - escreve Langer - ¢ resulta da
organizagdo social e constitui-se num instrumento que se demonstra in-
dispensdvel, uma vez emitido, e se desenvolve em base a utilidade do seu
uso®. Isto significa que a fungdo simbdlica é uma derivagio da signica,
conforme explica detalhadamente a seguir®. A linguagem contém um ingre-
diente simbolico mas ultrapassa os limites da hermenéutica, pois comunica de
outro modo®. Aplicando esses critérios & celebragfio da missa, por exemplo,
ele admite uma parcial interpretaciio hermenéutica, mas postula uma partici-
pagdo e um envolvimento que supere o mesmo ato comuricativo®™, A ex-
periéncia ritual atinge a pessoa em profundidade singular, conforme explica: O
ritual através de seus simbolos pode tornar-se sempre mais espelho das
experiéncias fundamentais do homem. (...) ndo se trata de uma funciona-
lidade e instrumentalidade do rito, mas de wma consegiiéneia da prépria
natureza do ritual em si mesmo. E como dizer que a vida inferpreta a si
mesma e nesta aulo-interpretacdo sdo corroborados os significados mais
profundos®. Assim sendo, o simbolo se liga muito mais 4 vivéncia ¢ expe-
tineia vital, atinge a pessoa em maior profundidade do que outros atos signicos
de comunicagfo. Ele ¢ intuido e nfo simplesmente entendido.

L.8 Paul Ricoeur, a procura da interpretacio
pela hermenéutica

P. Ricoeur preocupa-se com a interpretagdo em geral, também do sim-
bolo, ¢ para isso entende a hermenéutica como a ciéneia mais adequada. Para

= TERRIN, Aldo Natale. Leitourgia, Dimensione Fenomenoldgica e Aspetti Semidtici, p47.
* Thidem, p. 49,

B Thidem, p. 53-54.

% Ibidem, p. 100-101,

¥ Tbidem, p. 60.
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construir seu sistema de interpretagio, Ricoeur antes torna-se profundo conhe-
cedor dos mais variados ramos das ciénecias do seu tempo. No caso da
interpretagdio do simbolo, ele recorre a uma série de comparagdes, onde ele
reconhece o sfmbolo como diferente. Ele reconhece no simbolo um primeiro
e um segundo significado. Para nos aproximar do significado de um simbolo,
apenas podemos atingir a significagdo secunddria mediante a significa-
cdo primdria, onde esta significacdo primdria é o unico mejo de acesso

ao excedente de sentido®.

A relagfio entre os dois nfio é uma analogia onde sdo conhecidos os
motivos ¢ as razdes”, embora tenha algumas caracteristicas dela, que é uma
forma de interpretagio™. Tampouco o simbolo € signo, no sentido atribuido por
Cassirer, pois o simbolo tem um significado mais restrito do que o signo®.
Mais ainda, o simbolo nfo ¢ metifora, embora essa possa ser muito ttil no
esforgo de interpretaciio do simbolo. Ricoeur explica que a metafora & um
evento do discurse e morre com o discurso. Os simbolos porém nunca
morrem, porque mergulham as suas raizes nas constelagbes duradouras
da vida, do sentimento e do umiverso, e porque ém uma incrivel estabi-
lidade®. Percebendo os mitos como sistemas de simbolos, ele entende que
muito se pode lucrar da metafora para a interpretagdo dos simbolos, conforme

declara: Tudo indica que os sistemas simbolicos constituem um reservaio-

B RICOEUR, Paul. Teoria da Inferpretagdo: o discurso ¢ 0 excesso de significagio,
p. 67.

¥ Cf RICOEUR, Paul. Da inferpretagdo: ensaio de Freud. p.25.

*® Cf. BOROBIQ, Dionisio. A4 celebragdio na Igreja I: Liturgia e sacramentologia
fundamental, p. 329, onde sinfetiza, em base a Ricoeur, o cardter analégico, como uma
das caracteristicas essenciais da natureza do simbolo.

3G RICOEUR, Paul. Pa interprefagdo: um ensaio sobre Freud. p. 20-21, onde ele
comenta que Cassirer, para superar os limites do termo *simbolo”, passa a utilizar o
termo mais amplo “simbdlico”; cf, ibidem p. 23-24, onde ele comenta as twés dreas da
simbologia: simbdlica, onirica e poética.

# RICOEUR, Paul. Teoria da interprefacdo: O discurso e o excesso de significado.
p. 76, cf. p. 75.
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rio de sentido, cujo potencial metaférico importa ainda mencionar. Para isso
ele fala da infra-estrutura simbdlica (...) e da super-estrutura metaforica®.

Um pouco & margem do nosso tema, mas que incide sobre as tentativas
de interpretagfo, ¢ a questio de interpretagfio do texto escrito, para o que
Ricoeur considera: O que ocorre com o discurso quando ele passa da fala
a escrita? (...) a escrita torna o texto auténomo relativamenie & intengdo
dos autor. O que o texto significa, ndo coincide mais com aquilo que o
autor quis dizer. Significacdo verbal, vale dizer, textual, e significacdo
mental, ou seja, psicoldgica, tém doravante destinos diferentes®. Real-
mente, também na interpretagéio de um simbolo existe a tend@ncia de interpreta-
lo a partir do observador estranho e nfio a partir do seu detentor.

1.9 Concluindo a procura de uma definicdo do simbolo

A reflexfio antropologica sobre a teoria dos simbolos trouxe 4 tona estas
contribuigdes, e ha muitas outras sobre o tema complexo do simbolo, em suas
diversas facetas. Essas representam uma contribui¢io importante para a com-
preensdo do simbolo como parte vital da liturgia. Muitas conseqiiéncias podem
ser tiradas delas para a pastoral litirgica, ja por si s6. No processo de
inculturacfo significam claros pardmetros para uma liturgia cada vez mais
auténtica em que a assembléia se¢ pode identificar.

2. SIMBOLOS NA INICIACAO XAVANTE

Como decorrénceia do estudo do 1° capitulo, é preciso fazer algumas
opgBes para a continuagio do estudo, pois ndio € possivel abranger toda a
ampla gama de simbolos analisados. A imensiddo dos sfmbolos semitticos e
convencionados fica desconsiderada. Esse estudo se limita 4 aproximacio de

# Ibidem, p. 77.
% RICOEUR, Paul. Interpretacdo e Ideologias. p. 53; cf. p. 55.
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cinco grandes conjuntos de simbolos césmicos, a saber: a dgua, o fogo, a lua,
o sol e a drvore. Cada qual n3o é apenas simbolo em si mesmo, mas, uma vez
posto em agdo, € ativo e se concretiza em muitos detathes em articulagfo com
os demais elementos com que se envolve.

Do 1° capitulo também emergem algumas referéncias, ou seja, alguns
pardmetros de como abordar a aproximag#io dos simbolos, tanto no 2°, quanto
no 3° capitulo. Entre esses pardmetros podem ser citados:

a) a realidade fisica e cosmica do simbolo; esta oferece o significado

primério, conforme Ricoeur;,

b) significados emergentes mais gerais do simbolo; come os simbolos
cosmicos sfio universais, seus significados mais gerais e amplos s@o
constatados por diversos pesquisadores;

¢) dentro do contexto dos ritos de passagem; esta ¢ uma delimitacio na
analise dos simbolos;

d) levando em conta sua dimensfo universal; os significados universais
se apresentam nas mais diversas culturas e através da historia, onde
podem ser conferidos em documentos;

¢) como se concretizam na realidade cultural do povo Xavante e em
suas expressdes mitico-rituais (2° capitulo) e em suas expressGes biblicas
e na liturgia de iniciacfo cristd do rito romano (3° capitulo).

2.1 A dgua, pdtria universal de simbolos e presenca
Sfundamental nos ritos de passagem

A dgua é um dos elementos fundamentais do globo, ocupando a maior
parte da superficie da terra, despejada pela chuva, presente nos gelos e neves,
caudalosa nos rios ¢ corregos e, por isso, conhecida por todos. Ela condiciona
amplamente a vida humana em geral. Ela é elemento universal que garante a
existéncia de plantas, animais e seres humanos. Ela permite a fertilidade das
plantas, esta presente nas proprias plantas sob a forma de seiva e as beneficia
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sob a forma de orvalho. Ela constitui percentagem relevante da constitui¢iio
fisica de plantas, animais e dos homens”. Ela ¢ usada pelos homens para
purificar-se por banhos, ablugles, aspersdes etc. Ela ¢ usada em viagens
aquéiticas por meio de barcos.

Quando ela nos vem em excesso, em temporais e inundagdes, pode
trazer-nos desastre e morte; pode destruir, pode ser uma séria ameaca & nossa
vida.

Deste sentido primario tiramos significados simbélicos universais, Eliade
expressa-o dizendo: As dguas simbolizam a soma universal das virtualidades;
elas sdo “fons” e “origo”, e reservatério de todas as possibilidades de
existéncia; elas precedem toda forma e sustentam toda cria¢do®.

A imers@o na dgua e a emersfo expressam significado antagdnico, onde
0s extremos se aproximam singularmente®. Exemplificando, Eliade escreve
que a imersdo na dgua simboliza a regressio ao pré-formal ¢ a emersio
um "novo nascimento”. Segundo ele, portanto, o simbolismo das dguas
implica tanto a morte como o renascimenfo®. De modo particular, segundo
Bachelard, a 4gua que corre e cai implica em significado de morte permanen-
te*. Inversamente, as lustragdes ¢ purifica¢Bes se transferem facilmente do
significado primdrio ao secunddrio, onde, segundo Eliade, sdo a repeticdo
simbolica do nascimento dos mundos ou do "homem novo™°, Entre muitos
outros significados simbdlicos, os citados se explicitam singularmente nos ritos
de passagem e de iniciagfio, com coloridos especiais em cada configuracio
cultural,

# Cf. SCHLESINGER, Hugo ¢ PORTO, Humberto, Diciondrio Enciclopédico das
Religides. p. 94-95.

% CF ELIADE, Mircea. Tratado de Historia das Religides. p. 235.

7 Cf. BACHELARD, Gaston. 4 dgua e os sonhos. p. 174-175.

*® ELIADE, Mircea. Jmagens e Simbolos. p. 151-152.

* Cf. BACHELARD, Gaston. 4 dgua e os sonhos. p. 7.

;Osgf. também a sintese em ELIADE, Mircea. Tratado de Histdria das Religides. p. 257-
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Enire os Xavante ele se impde por purificagdes prolongadas por dias,
que também expressam significados de fortalecimento, crescimento, sacrificio
a suportar, no conjunto dos ritos do DANHONO, o rito de inicia¢do a vida de
pessoa adulta. Assim o banho regenerador prepara para os ritos mais impor-
tantes que se seguem*', Na grande corrida conclusiva do DANHONO, o
TSA'URI'WA, a 4gua é elemento regenerador para os corredores exaustos,
onde o significado primério se liga estreitamente ao significado simbolizado.

No rito de iniciagio religiosa, DARINI, os exercicios prolongados du-
rante até um més incluem a privagio da dgua durante todo o dia. Néo obstante
a proibigdo, as mulheres se organizam para furar o bloqueio ritual e levam
4gua, pelo menos parcialmente, aos iniciandos. A auséncia da 4gua e seu
fornecimento precario durante o rito criam uma tensfio ao redor do valor
simbolico e real da 4gua. A agua ¢ sua falta simbolizam gragas & experiéncia
vital que se faz dela. O ponto alto dessa iniciagfio ¢ a danga da morte, ao meio
dia, seguida pelo desmaio-morte dos iniciandos para "ressuscitarem" pelo ba-
nho abundante aplicado pelas multheres. A morte, no caso o desmaio, expressa
pela tnica palavra DADO, sfo reais ¢ rituais, a ponto que antes do rito dos
iniciandos ela ¢ ensaiada. A falta de agua leva até a morte ¢ o banho com
dgua abundante restitui a vida. Depois disso, os iniciandos comegam uma vida
nova, simbolizada pela casa nova simbdlica construida para eles.

Outra cxperiéncia prolongada da 4gua encontramos no DATSIWAI 0,
festa de imposicdo do nome &s mulheres. Durante um més as mulheres es-
colhidas permanecem parcialmente submersas na 4gua. Depois desse rito
recebem 0 nome importante para a sua vida. Para receber um nome, ¢ preciso
passar pela dgua!

Nos ritos citados, ¢ hd mais, a 4gua exerce fungfo simbolica fundamen-
tal. Exige-s¢ uma verdadeira experiéncia da dgua, cujo significado é impresso
pelo contexto especifico de cada ritual e pelos mitos fundantes proprios de

cada rito.

41 Cf, GIACCARIA, Bartolomeu, Ensaisos, pedagogia Xavante, aprofundamento an-
tropoldgico. p. 112.
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2.2 O Fogo, uma formidavel experiéncia

Embora a origem do fopo esteja revestida de mistério ¢ os primeiros
contatos com ele tenham sido provavelmente fortuitos, ele hoje é enumerado
entre os elementos universais da existéncia e, portanto, da simbologia, junta-
mente com a dgua, seu oposto, a terra, a madeira das drvores, por exemplo.
A forga desses simbolos nfio consiste numa aquisigho posterior de poder
simbélico, mas estd contida em sua propria natureza e experiéncia que o
homem faz deles. Assim sendo, significados de vida, energia, calor, ardor,
poder estdo contidos na propria maneira de ser do fogo. Como o simbolo
também expressa situagdes antagOnicas, ele expressa, por sua vez, perigo,
destruiglo, calor insuportavel, medo. Em seu significado o fogd também se liga
ao sol, 4 lua e as estrelas, 3 luz, ¢ a seus opostos que sfo escuridfio e trevas.

O povo Xavante até hoje vive em contato permanente com a natureza,
O fogo ¢ utilizado amplamente no preparo da alimentacfo, sobretudo no centro
da casa. Af também ilumina a casa e nas noites mais frias oferece calor a
grande familia reunida. Durante a seca de cinco meses, ela ¢ instramento
usado com competéncia para cercar a caga, pelo grupo de cacadores, Assim
ela faz vibrar o coracfo dos Xavante com esperanga de alimento com fartura,

Sua produgdo tradicional pela frixdio de uma vara entre tigdes, que
facilmente se incendiam, se reveste de arte na mdo dos ancifios. Sua origem
mitica o reveste de ares misteriosos. Com esses ares ele estd presente nos
ritos religiosos noturnos. No entanto, a noite que o fogo ilumina nfio & hora de
medo, pois a noite € sagrada, além de ser dominio do cli OWAW E. A noite
¢ pois simpdtica ao homem™. No encerramento dos ritos didrios do DARINI,
os ancidios, sentados no centro da aldeia ¢ cercados pelos grupos mais adian-

2 TSERERU’RA, Nelson. Unhama Watsu'u (a histdria do fogo). In: TRINDADE , Rosa
Adélia Neto (Coord.) et. al. 4i"uté ma Rowatsu u. p. 64; onde afirma: Udzs hi ,uburé
mari da hiwe uptabi: (...) Ihi nori ma ha, itsawi pe udzo ha, wahdimanadzé, wadzawi’wa
=0 fogo ¢ muito bom para muitas coisas (,..) Para 0s ancifios o fogo ¢ amigo perfeito
na vida, ¢ nosso amigo. :

22 REVISTADF,
CULTURATEOLOGICA

tados na iniciacfio, comem os animais enviados pelo espirito, assados no fogo.
E s6 eles é que podem comer dessa carne. O fogo € pois um elemento htil

na vida em geral e tem varias aplicagSes simbolicas na vida ritual.

2.3 A Lua e a noite, o dominio do cld OWAW E

O sol e a lua, por sua fungfio na vida real, impressionaram 0s povos em
geral e ndo deixaram de servir como poderosos simbolos. Tanto o sol quanto
a lua, por seus ritmos ciclicos, serviram para medida do tempo: o sol para

medida do dia ¢ da noite e a fua para medida dos meses.

A lua, por sua dependéncia da luz do sol, é simbolo feminino, muito
ligado 4s qualidades femininas da 4gua, conforme explica Bachelard®”. Os
ciclos da tua levam a entender significados simbélicos de modelos da vida
humana, de motrer e de renascer, reviver, voltar & vida com nova pujanga®,

Nesse sentido, a lua é um simbolo normal nos ritos de passagem em muitos

POVOS.

Em ligagdo com a noite, encontramos a lua como simbolo significativo
na iniciagio do DANHONO, no rito dos TEBE, proprio do cli OWAW E.
Esse cld tem o dominio da noite e da lua. Constatamos que a lna e a noite
sdo simpéticas ao homem, com ares misteriosos e sem the causar medo.
Apenas o halo da lua ¢ pressagio de m4 sorte, para os Xavante®. Como o
DANHONO tem como rito central a perfuragio das orelhas, precedida pelo
DATSI' WATE, os ritos de purificagfio e fortalecimento na dgua, o simbolismo

da lua ¢ da noite se ligam ao simbolismo também da 4gua.

# Cf. BACHELARD, Gaston, 4 dgua e os sonhos, p. 97-100.
“ Cf, ELIADE, Mircea. Tratado de Historia das Religides. p. 197, 198 e 212.
5 Cf. GIACCARIA, Bartolomeu; HEIDE, Adalberto. Xavante (AUWE UPTABI; pove

auténtico). p. 108.
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2.4 0 Sol e o dia, 0 dominio do cli PO'REDZA'ONO

As pesquisas antropologicas mais recentes mostram inconsistenie a
afirmacio de cultos solares generalizados. Estas s3o casos isolados. Bastante
distinta é a situagfo de o sol ser um simbolo relevante da divindade. Disso
temos muitos comprovantes na histéria das religides®. O caso dos cultos
solares no México €, por sua vez, um caso isolado no conjunto dos povos
indigenas da América.

Entre os Xavante, o rito dos PAHORI' WA foi interpretado de inicio
como idolatria do sol. Num exame mais atento e em base a prolongados
dialogos, o sol € referéncia importante no rito citado. Os dois dangarinos, com
o olhar fixo no sol, ficam ajoclhados no joclho esquerdo enquanto batem
ritmicamente o pé direito. Esse € o rito privativo do cld PO' REDZA' ONO.
Esse cld tem o dominio sobre o dia ¢ o sol, em oposigio aos OWAW E, como
foi visto. Esse € um rito que exige horas de preparacfio, para ser realizado em
poucos minutos.

Durante o dia todo, periodicamente cantam os adolescentes WAPTE,
para se tornarem fortes e perseverantes em seus deveres para com a comu-
nidade. E ao meio dia que 0s mesmos saem para a corrida do TSA' URI' WA,
a corrida final com que ¢ concluido o tempo de iniciagdo dos jovens & vida
adulta. Ao meio dia costumam sair os dois grupos péra a corrida de tora de
buriti, '

A danga da morte no DARINI ¢ realizada quando o sol estiver a
prumo. Os U' MRERETEDE' WA, os tocadores do chocalho, um dos dois
grupos de iniciagho, tocam-no com o olhar no sol. Ao grito dado, todos eles
desmaiam ritualmente. Constatamos que o olhar ao sol leva & morte, segundo

os Xavante, Mas ¢ o banho com dgua abundante que ressuscita os desmai-
ados para a vida nova.

 Cf. ELIADE, Mircea. Tratado de Histéria das Religides. p. 161,
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Realmente, o sol, sobretudo 2o meio dia, ¢ a hora do desafio, da prova,
da resisténcia, do perigo, da morte. Por sua vez, o sol é também simbolo de
plenitude. No & sem razio que aos PO' REDZA' ONO ¢ atribuida maior
valentia e forca. Como o halo da lua ¢ pressigio de m4 sorte, assim o eclipse

solar indica augirio funesto, pois para os Xavante "o sol morreu"",

2.5 A Arvore, um simbolo da vida

Da presenga universal da vegetacfio e da drvore com as sua partes
constitutivas pode-se deduzir sua importancia para a vida humana. Da existén-
cia dos desertos sabemos ainda que ela 4 insubstituivel para a vida humana.

Segundo Eliade, a natureza e o simbolo coexistem®, Com isso, a
natureza imponente de uma arvore se impde também como simbolo. O autor
citado entende a arvore como simbolo da vida, da fecundidade inesgotd-
vel, da realidade absoluta® ¢ apresenta para isso vasta documentagio.
Como realidade e simbolo, a 4rvore se liga infimamente com a 4gua, pois ¢é
dela que recebe condigbes de existir, crescer e regenerar®. De diversas
maneiras, os ramos, o tronco, as folhas ¢ as flores, as rafzes e toda a vege-
tagdo participam de seu simbolismo fundamental.

Entre os Xavante, que vivem em estepes do planalto central do Brasil,
a arvore com as plantas também ¢ uma presenca vital significativa. A casa,
muitos instrumentos de trabalho, o arco com as flechas etc. Tudo isso e muito
mais provém da utilidade da arvore.

Disso provém ¢ uso simbodlico da drvore na ritualidade Xavante que
impressiona ao missiondrio contactante. Muitas sfio as aplicagfes simbolicas

7 Cf, GIACCARIA, Bartolomeu ¢ HEIDE, Adalberto. Xavante (AUWE UPTABI; povo
auténtico). p. 108.

* Cf. ELIADE, Mircea, Tratado de Histdria das Religides. p. 326.

* Thidem, p. 323.

% Thidem, p. 340-342,
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por meio de brincos nas orelhas, bordunas, mastros etc. Do broto de buriti sfio
extraidas as fibras para diversos usos simbdlicos. No buriti - UTWEDE =
arvore da dgua - se articula de maneira singular o simbolismo da 4gua com

o da arvore.

Os brincos de madeira do homem adulto reporfam ao mito da origem
do Xavante. O simbolismo universal da &rvore da vida se concretiza entre os
Kavante com o simbolo da criagfo, no brinco. Assim sendo, o simbolismo da
fertilidade universal se aplica nos brincos que o homem Xavante solicita ao pai
para procriar um filho. A utilidade da borduna de sucupira do campo se
conecta com diversas outras bordunas de uso simbolico, tais como: 0 UBRA
que simboliza o filho futuro durante os ritos de iniciagio e 0 UMHUDU que
¢ simbolo de autoridade do A'UW E TEDE'WA, o dono dos Xavante, o chefe.
As duas varas vermelhas, WEDEHU PRE, durante o rito de recuperagio da
saude, DATSIWAIW E R E, sfio agitadas para chamar de volta o bom espirito
para a aldeia. As flechas sagradas, TI'IPE, simbolizam o bom espirito em
atuago no rito religioso e outras tlechas compridas e com pontas agudas
simbolizam o mau espirito, TSIMIHOPAR 1. Os diversos tipos de mastros,
todos de uso e significado simbélicos durante os ritos, enriquecem maravilho-
samente o repertdrio de simbolos da arvore.

2.6 Concluindo a pesquisa dos grandes simbolos Xavante

Este estudo a rigor € um ensaio de como tentar interpretar simbolos da
cultura Xavante. Como esses cinco simbolos escolhidos, tantos outros pode-
riam ser aproximados com os mesmos passos metodolégicos. O espago desta
tese deixou muitos outros simbolos & espera de uma aproximagfio por missi-
ondrios e indigenas.

Pois bem! Nio trato nesta tese dos simbolos culturais enquanto criagdes
arbitrarias e convencionadas numa determinada sociedade, 4 maneira como os
semidticos entendem os simbolos. Trato de simbolos que s%o patriménio uni-
versal da humanidade cuja fonte € a prdpria natureza, como os conhecemos
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na Biblia e como, por exemplo, Bachelard os refere enquanto elementos fun-
damentais da existéncia: dgua, terra, fogo, ar, vegetagio, sol e lua etc. Esses
simbolos de origem cosmica t8m sua configuragio cultural especifica, com
elevado contetrdo universal.

3, SIMBOLOS NA INICIACAO CRISTA

No 3° capitulo ¢ feita a analise dos mesmos conjuntos de simbolos
presentes no Rito de Iniciaglo Cristd dos Adultos. Constatando que a liturgia
de iniciacfio cristd de adultos estd profunda e radicalmente permeada pela
Palavra de Deus celebrada na mesma, procura-se uma aproximagio dos cinco
simbolos citados na Biblia. A liturgia da Vigilia Pascal no centro, incluindo a
quaresma, semana santa e o tempo pascal, ¢ a liturgia original e normal da
celebracdo da Iniciagiio Cristd. Esta andlise é necessaria, embora o rito reno-
vado e restaurado depois do Concilio Vaticano Il brilhe por sua sobriedade e
sem repeti¢bes desnecessérias. Rico material porém se ofercce para esta

pesquisa na Biblia.

Para uma interpretagéio dos contetidos mais universais dos citados sim-
bolos serviram as contribuicdes de varios autores, como C.G. Jung, M. Eliade,
G. Bachelard, etc., como j& foi visto acima no 2° capitulo. As pesquisas dos
mesmos simbolos através da histéria do cristianismo seriam uma fonte muito
ampla, a comegar pelos santos padres, F. Ddlger e H. Rahner pesquisaram
informagBes e sinteses importantes para esse aprofundamento, por exemplo.
No entanto, na perspectiva da inculturagfio da iniciagio cristd entre os Xavante,
a histéria ndo entra como elemento contactante no processo inicial de
evangelizagdo, mas sim a Biblia e a liturgia.

3.1 A Agua é uma fonte que jorra para a vida eterna

Na iniciacdo cristd, a dgua é elemento integrante dos ritos centrais, no
caso, do batismo, um dos trés sacramentos da iniciagdo cristd. Nas leituras
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biblicas encontramos eventos aquaticos, citados na bén¢éo da 4gua batismal,
O significado fundamental estd em Génesis 1,2, cujo sentido biblico definitivo
foi assumido na liturgia: O Espirito de Deus pairava sobre as dguas®. O
dilgvio biblico mostra o poder destruidor das dguas pluviais, das quais, através
de Noé ¢ sua familia, nasce a nova humanidade (cf. Gn 6,1-9,17), pela acio
misericordiosa de Deus (¢f. 1Pd 3,20-21). E com razio que o diltvio é cha-
mado de nova criagdo®.

Os quarenta anos no deserto, por parte do Povo Eleito, sfo um verda-
deiro noviciado, do ponto de vista antropolégico e religioso. A situagiio geral
era de falta de 4gua e esta s6 foi proporcionada pela intervengio de Deus
através de Moisés™. Nesse tempo de total dependéncia de Deus para sua
sobrevivéneia, Deus faz alianga com seu povo®™. Por intermédio de Moisés lhe
foram revelados os mistérios do Senhor (cf. Ex 20,1-7) e transmitidas todas
as leis de culto proprio e leis morais®. Em fim, os quarenta anos, além de
renovar fisicamente todo o povo safdo do Egito, foram o tempo definitivo para
formar a consciéncia de ser um povo, 0 Povo Eleito do Senhor. Pois bem!
Esse tempo importante € delimitado por duas passagens pelas dguas, a primei-
ra pelo Mar Vermelho ¢ a segunda pelo Rio Jorddo. A passagem pelo Mar
dos Juncos foi precedida pela celebracdo da primeira Pascoa (cf. Ex,12,2-11),
instituicdo permanente do Povo de Israel (cf. Ex 12-14), A passagem pelo
Mar Vermelho, da escraviddo para a liberdade, foi definitiva (cf. Ex 14,16-31),
néo permitindo retorno (cf. Ex 13,17). Igualmente impressionante para o Povo
Eleito foi a travessia pelo Rio Jorddo, do deserto para a Terra Prometida, pois
Josué fez parar o curso da dgua (cf. Js 4,22-23). Moisés dirigiu a primeira
passagem ¢ Josu¢ a segunda, como sucessor de Moisés. A primeira passagem
foi precedida pela celebragfio da Pascoa e concluida a segunda, novamente foi

*' Cf. GALBIATI, Enrico. Cap. II - Génesis. In: BALLARINI, Teodorico P. nrodugdo
a Biblia - 1I/] Pentateuco. p. 153.

* Cf. BETTENCOURT, Estévio, Ciéncia e Fé na histéria dos primérdios. p. 208,
U Cf. Ex 15,22-25; 17,1-6.

* Cf. Ex 19,3-6; 24,3-8.

% Cf. Ex 20,24-25; 21,1-23,29; 35,1-40,35,
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celebrada a Pascoa (cf. Js 5,10). Vemos nesses eventos o significado profundo
da passagem pelas 4guas, eventos que s#io lembrados nas leituras da Vigilia
Pascal e na oragdo de béncio da dgua batismal, imprimindo 2 liturgia o sentido
da memoria deles, incisiva também para o rito celebrado®,

No tempo de Jesus encontramos uma rica experiéncia simbdlica da
dgua, usada para purificagdes e ritos preparatérios para o futuro batismo
cristdo. Dos prosélites, convertidos ao judaismo, além da circuncis@o, era
exigido o batismo presenciado por dois rabinos®, o qual tinha cardter de
verdadeira iniciagfo, ao lado da circuncisfo®™. Quem quisesse inserir-se na
comunidade dos Essénios, devia passar por verdadeira iniciagio, que incluia
um ou dois anos de noviciado. S6 apds esta prova bem sucedida o novigo era
admitido & comunidade através do banho ritual®. Nesse clima de ritos batismais
inseriu-se Jo#io, o Batista, pregando um batismo de conversdo para o per-
ddo dos pecados (Le 3,3b), porque estd proximo o reino dos céus (¢ 3,2).
O rito batismal era entfo expressiio da conversio interior. Joo enriquece o
significado batismal com outros simbolos, pois disse a fodos: Eu vos batizo
com dgua, mas vem outro mais forte do que eu (..) Fle vos batizard no
Espirito Santo e no fogo (Lc 3,15-16). A metdnoiag é pré-requisito funda-
mental para a nova ordem batismal, inangurada por Jodo.

Quando Jesus expressou sua ordem de batizar os que nele crerem, o
significado fundamental do rito de batizar ¢ o proprio rito, incluindo conversio
¢ iniciagdo num povo novo, ja era fato bem conhecido pelos apéstolos. O novo

6 Cf. a terceira leitura da Vigilia Pascal (Ex 14,15-15,1) e RICA 215. Note-se que 2
liturgia nfio faz lembranga da Travessia pelo Rio Jord#o, o que enriqueceria significa-
tivamente o valor simbolico da passagem pela dgua, no batismo.

51 Cf, CODINA, Victor; IRARRAZAVAL, Diego. Sacramentos de Iniciacdo: Agua e
Espirito de Liberdade. p. 55, onde considera o batismo dos prosélitos um auto-batismo,
pois a propria pessoa merguthava nas aguas. '

% Cf. NOCENT, Adrien. Os trés sacramentos da Iniciacio Cristd. In: NOCENT, Adrien
et al. Andmmnesis 4 - Os Sacramentos- Teologia e Historia da Celebragdo. p. 17, no
final da nota 4 da pagina anterior; cf. também com o texto na p. 16.

® Cf. SCHELKLE, Karl Hermann, 4 comunidade de Qumran e a Igreja no Novo
Testamento. p. 104,
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significado do batismo cristie foi enriquecido singularmente através da =
explicitagdo dos contetidos simbdlicos. Assim vemos Jesus, no encontro com

a samaritana no pogo de Jacd, falar da vida nova conferida pelo batismo
enguanto a samaritana continua entendendo o mesmo discurso em relacgfio a
agua viva do pogo. Esse discurso € apresentado aos eleitos para o batismo no
1° escrutinio no 3° domingo da quaresma A%, A béngfio da 4gua batismal
recorda a morte de Cristo quando pendente da cruz, do seu coracdo aberto
pela lanca fez correr sangue e dgua (RICA 215). Encontramos uma
catequese batismal importante na epistola da Vigilia Pascal, onde Paulo explica
aos romanos o significado, extraindo da descida ds 4dguas e a saida delas a
passagem pela morte para a vida, em Cristo (¢f. Rm 6,3-11). Jodo ¢ Paulo em
suas cartas continuam retomando temas ja contidos no simbolismo da 4gua
para sua catequese aos primeiros cristios, No ato celebrativo do batismo, os
dois movimentos fundamentais da metdnoia se tornam explicitos. Num sentido
negative encontramos a renuncia ao mal e, no sentido positivo, a profissiio de
f¢, no Pai, no Filho ¢ no Espirito Santo e, como conseqiiéncia, a inser¢fio na
Igreja, como ja foi realizado na celebragfo da Instituiciio dos Catectimenos.
Conteudos simbdlicos implicitos, na celebragfo cristd, sfo explicitados.

A inser¢dio na cultura biblica ¢ fundamental para uma vivéncia da liturgia
romana com seus significados simbélicos.

3.2 O Fogo no culto de Israel e na liturgia cristd

A experiéncia do fogo na vida real permeia totalmente a liturgia cristd,
pois até poucas décadas atrds o fogo era fundamental tanto para a transfor-
ma¢do do alimento quanto para a produgfio de calor ¢ luz. Assim sendo, a
fungdo simbolica do fogo estd radicada na experiéncia vital.

O povo israelita contribui como sua rica simbologia do fogo como sim-
bolo da presenga de Deus. Ji no Exodo, a coluna de fogo expressou de modo

8 Cf. Jo 4,4-14.25-26.
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peculiar a presenga atuante do Senhor, seja iluminando seu pove na caminhada
pelo deserto durante 40 anos, s¢ja vetando a aproximac@io dos egipcios®!.
Pensemos de modo particular no candelabro de sete bragos aceso para sepa-
car 0 Santo do Santo dos Santos, na presenga do Senhor (Lv 24,3). Pense-
mos também no amplo uso do fogo nos cultos sacrificais do Antigo Testamen-
to. Ja Tsaac indaga a seu pai: "Temos o fogo e a lenha mas onde estd o
cordeiro para o holocausto"? (Gn 22,7). O fogo € elemento fundamental
para um holocausto. A multiplicidade dos sacrificios a oferecer ao Senhor sdo
realizados pelo fogo simbdlico, com a expresséo tipica: sdo um sacrificio pelo
fogo de suave odor ao Senhor®. Na lturgia da Vigilia Pascal, esses usos
simbdlicos se tornam presentes pelas leituras biblicas.

Embora o fogo novo da Vigilia Pascal ndo fosse de origem biblica,
conforme explica Dolger®®, no entanto ele se afirmou partindo de Roma nos
paises germénicos. Na liturgia atual, depois da béngdo do fogoe novo, o Cirio
Pascal é aceso no mesmo ¢ daf a Luz de Cristo se difunde pela assembléia
reunida®. O significado simbélico desse fogo novo no Cirio Pascal esté radi-
calmente ligado a Iniciagio Cristd, motivo pelo qual, celebrando o batismo fora
da festa da Pascoa, é conveniente conservar-se o cirio pascal em lugar de

honra dentro do batistério®.

Diferente do cirio, com as velas nele acesas no rito batismal, é o
significado simbdlico de outras velas acesas em candelabros durante as cele-
bragdes litirgicas que, de acordo com a IGMR, manifestam nossa reveréncia
e o cardter festivo da celebragdo (JIGMR n. 269).

Outro significado, em conexo com o batismo, é anunciado pelo Batista
para Cristo: Ele vos batizard no Espirito Santo e no fogo®. A Crisma,

8 Cf, Bx 13,20-22; 14,19-20.

8 Cf., por exempio, Lv 23,18 e Nm 28,27,

& Cf. DOLGER, Franz Joseph, Das Karsamstag-Feuer aus der Kristall-Linse. p. 280-287.
¥ Cf. Missal Romano. 1978, p. 288-291.

8 Cf, RBC. A Iniciacdo Cristd. n. 25.

% Mt 3,11; of. Le 3,16 e Jo 1,32-33. O discurso do batismo pela dgua e pelo Espirito
Santo estd presente na oragfo da confirmaciio, RICA n. 230,
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como sacramento integrante da Iniciagfo Cristd, tem referéncia no evento da

descida do Espirito Santo sobre os apéstolos. Todos viram, entdo, uma espé-

cie de linguas de fogo, que se repartiram e foram pousar sobre cada um
deles (At 2,3).

O simbolismo do fogo, opositor da agua, se liga intimamente ao rito
aquético do batismo. O simbolo tem fungfio de ligagiio de opostos.

3.3 A Lua que preside a noite

Em Génesis 1,2-5 enconframos a conexfio importante dos conjuntos
simbdlicos - sol-luz-dia e na-trevas-noite - que permeiam a Biblia e a liturgia
em toda a sua ampliddo. Mesmo tratando do simbolismo da lua em particular,
nio podemos nos esquecer dessa conexfio religiosa fundamental no povo
israelita, pelo que freqiientemente encontramos o sol, a lua ¢ as estrelas
citadas juntas. A lua com as estrelas preside a noite que se chama de frevas
(cf. Gn 1,15-18).

Na vida civil, a lua marca o tempo em meses ¢, dependendo desse ciclo,
em anos. Tanto ¢ que em muitas linguas a palavra "lua" e "més" se identificam
no mesmo radical.

Também na cultura hebraica encontramos a Tua como simbolo de fer-
tilidade, na forma de broches de meia-lua (cf. Jz 8,21). A lua cheia ainda é
simbolo de plenitude (¢f. Eclo 39,12-13) e de mudanga (cf. Eclo 27,11).

Como criatura do Senhor, a lua louva o Senhor (c¢f. Dn 3,62-63). Pelo
contato com 0s povos vizinhos apareceram cultos idoldtricos também 4 lua, o
que foi vetado pelos reis fiéis ao Senhor (cf. 2Rs 23,5; Dt 4,16-19).

A noite, presidida pela lua, era a hora preferida para revelagdes do
Senhor. Assim o Senhor apareceu a Isaac de noite para lhe dar sua béngio
¢ prometer numerosa descendéneia (cf. Gn 26,24). Deus apareceu a Salomio
de noite para lhe garantir sabedoria (cf. 2Cr 7,12). Um anjo de Deus apareceu
a Paulo de noite para anima-lo a dar testemunho (cf. At 23,11 e 27,22-25).
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Os grandes eventos de salvagéo sfio celebrados durante a noite. A primeira
Pascoa antes do éxodo foi wma noite de vigilia para o Senhor, guando os
libertou do Egito (Ex 12,42; cf. Dt 16,1). Sua meméria é celebrada todos os
anos depois do plenilinio da primavera no hemisfério do norte. Assim, também
a Pascoa de Cristo, sua ressurrei¢do, se deu de madrugada e fol conferida
pelos apostolos ao clarear do dia®. Por conseguinte, a celebragfio anual da
Pascoa do Senhor ¢ realizada na Vigilia, onde nas leituras so comemorados
os grandes eventos de salvagfo. A inser¢io de toda pessoa no evento pascal
de Cristo ¢ realizada pelo batismo, de preferéncia ¢ normalmente, durante a
Vigilia Pascal.

Mesmo que Deus fosse também o criador das trevas, estas porém
conservam seu sentido de contrarias a Deus, pois Deus ¢ luz, nele nio hd
trevas®. Quem vive longe de Deus, vive nas trevas®. A prisdo de Jesus e sua
condenacdo se deram durante a noite e, na sua morte, deu-se uma grande
escuriddo, mesmo sendo de tarde™,

3.4 O Sol que preside o dia

Como antertormente afirmado, em Génesis 1,2-5 encontramos a cone-
xfo importante dos conjuntos simbolicos: sol-luz-dia e lua-trevas-noite. O nome
da luz ¢ dia e o sol preside o dia. Aqui novamente se impdem estudar o
simbolisme do sol juntamente com essas duas outras conexdes. Como cria-
tura, Deus viu que era bom (Gn 1,18}, Junto com a lua ¢ as estrelas, o sol
também deve louvar o Senhor {cf. Dn 3,62-63). O sol do meio dia é conhecido
como perigoso e prejudicial; Deus porém protege qual sombra protetora’..

7. Cf. Mt 28,1; o texto da versdio litirgica ano A; cf, também Mc 16,1 ano B e Le 24,1,
ano C, nas diversas versfes.

8 Cf 1Jo 1,5b; Mq 7,8; 85197(96),1-3.

® Cf. Mt 4,15-16; Is 9,1; Sb 17,20s; J6 34,21-23; S1 88(87),17-19; Le 1,78s; Is 50,10; Sb
17,15 ete.

B CE Mt 27,45-46; Mc 15,33; Le 23,44,

CE 81121(1200,5-7; Tg 1,11; Eclo 43,3.
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O nascer do sol e o pdr-do-sol eram considerados hora propria para
oferecer sacrificios (cf. BEx 22,24-25 e Dt 24,13-15). Assim, por exemplo
devera ser sacrificada a Pdscoa a tarde, ao pér-do-sol, hora de tua par-

tida do Egito (Dt 16,6-7).

Como simbolo de durabilidade, o sol e a Iua sfo citados para explicar
o reino de Davi e sua descendéncia™, Como expressdo simbdlica da divindade
de Jesus, seu rosto brilhou como o sol e as roupas se tornaram brancas
como a luz”. Encontramos essa comparagio no Apocalipse quando Jodo viu
alguém semelhante a um filho de Homem cujo aspecto do rosto era como
o sol, quando resplandece em toda a sua plenitude™, Também os justos
brithardo como o sol no Reino do Pagi (Mt 13,43). Ja no Antigo Testamento,
para explicar o poder de ver do Senhor, lemos que os olhos do Senhor séo,
milhares de vezes, mais luminosos que o sol; observam os passos dos
homens e penetram nos recantos mais ocultos (Eclo 23,19). Nfo s6 o sol
¢ simbolo poderoso de Deus. Também quem e o que estd préximo de Deus,
brilha como sol, como por exemplo uma mulher vestida de sol (Ap 12,1), o
templo do Senhor (¢f. Eclo 50,5-7) ¢ toda a obra criada pelo Senhor (cf. Eclo
42,15-16). Enquanto uns pastores vigiavam, um anjo do Senhor apresentou-
se diante deles e a gldria do Senhor os envolveu de luz (Lc 2,9). Quando
Pedro esteve preso, um anjo do Senhor entrou, e uma luz brilhou na cela
(At 12,7). Saulo, perto de Damasco, foi envolvido de repente por uma luz
vinda do céu (At 9,3 ¢f. 26,13). Pois bem! A apari¢do do Senhor ou do anjo
do Senhor ¢ acompanhada por uma {uz extraordinaria. O Senhor dos Senhores,
segundo Timéteo, o uwico que possui imortalidade, que mora numa luz
inacessivel, que nenhum homem viu nem pode ver’® se manifestard no fim
dos tempos.

Mais nitida ¢ a compreensiio simbélica da luz quando o proprio Deus &
declarado luz, como lemos em 1 Jofio 1,5: Deus ¢ luz, nele néo hd trevas

2 Cf. S189(88),37-38; cf. também S1 72(71),4-5.
B Mt 17,2; of. Mc 9,2-8 e Le 9,28-36,

™ Ap 1,16, cf, também Ap 10,1.

" 1Tm 6,26; cf. também Dn 2,22,
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(cf. AP 21,23). Jesus declara varias vezes: Fu sou a luz do mundo™. Sua Boa
Nova, o Evangelho, por sua vez, ¢ luz, como escreve Paulo: O deus deste
mundo cegou-lhes a inteligéncia a ponto de ndo perceberem a luz do
Evangelho onde resplandece a gldria de Cristo (2Cor 4.5,

Como simbolo expressivo da divindade, deduzido de seu podet iluminador
¢ aquecedor durante o dia, o sol juntamente com a lua ¢ as estrelas também
se prestavam a idolatria, sobretudo quando induzido a isso pelos povos vizi-

nhos™.

Ampliando a aplicagfo simbolica do sol, na forma da luz, encontramos
referéneias valiosas, tais como: ver a luz do dia ¢ um dom de Deus™; o
preceito, ou conselho, ou instrugio é luz™; a sabedoria € luz e quem anda

longe dela estd nas trevas®®; a justica € luz'’; o amor € luz®.
g >

Se a luz, o sol e o fogo sdo simbolos da divindade, por prolongamento,
os homens que representam a Deus também séo luz. O servo do Senhor ¢ luz
para as nagdes, conforme lemos em Isaias: Eu, o Sewnhor, te chamei com
Jjustica, e tomei-te pela mdo; eu te formei e te fiz como alianga do povo,
como luz das nacfes®. Assim também o rei serd luz, numa compreensdo
simbolica bem ampla, conforme lemos: Quem governa os homens com jus-
tica, quem governa com lemor de Deus, é como a luz da manhd, ao
nascer do sol, em manhd sem nuvens, que faz brotar da terra a relva
verdejante apds a chuva®. Jesus Cristo exige dos apéstolos que brilhem
diante dos homens, depois de compard-los & cidade sobre o monte ¢ a Tuz

 Jo 1,4-5.8-10; 8,12; 9,5; 12,35-36; Jo 3,19-21; Mt 4,15-16; L¢ 2,32.

" CE D 4,19 16,21-17,3; 2Rs 23,5; G1 4,8-9.

B Cf Th 5,10; S1 49(48),20; Mt 6,22-23.

™ Cf Pr6,23; 81 119(118),104-105.

¥ Cf. Br 4,2-4; Ecl 2,13-14; §b 7,29-30.

B Cf. Sb 5,6; Is 59,9; Ml 3,20. Assim rezamos no hino ferial das Laudes da quaresma:
O Cristo, sol da justica, brilkai nas trevas da mente.

82 Cf, Dt 32,9; Belo 17,17-19; Mt 5,45,

815 42,6, cf. 49,6.8-9,

% 28m 23,3b-4; cf. Jz 5,31,
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acesa sobre o candelabro, como lemos: F assim que deve brilhar vossa luz
diante das pessoas, para que vejam vossas boas obras e glorifiquem
vosso Pai que estd nos céus®.

Com todo esse suporte do simbolisme do sol, do dia e da luz, encontra-
mos incisiva utilizag#o desse conjunto simbolico na lifurgia quaresmal e pascal
e, dentro dela, da liturgia batismal. O tempo da Quaresma é entendido como
tempo de purificagdo e iluminacdo (RICA 21; cf. 24-25). O tema da trans-
figuragdo no 2° Domingo da Quaresma A trabalha 4 base do simbolismo do
sof e da luz. Outra celebragio do tema da luz € a cura do cego de nascenca
no 4° Domingo da Quaresma A, O préprio batismo, além do citado do RICA,
ja por S#o Justino foi chamado de "iluminagio™,

A Vigflia Pascal comega com a celebragiio da luz, com a béngio do
fogo novo, no qual serd aceso o Cirio Pascal. Deste cirio se espalhara a luz
pelas velas de toda a assembléia e, depois do batisnio, também dos nedfitos,
também chamados de "iluminados” (cf. RICA 24).

3.5 A Arvore da cruz é drvore da vida

Na vida real a 4rvore estd condicionada & presenga da 4gua. Por
decotréneia, esse fato também se dé na dimensio simboldgica, Na Biblia esta
dimensdo ¢ afirmada logo no inicio da criagio. No jardim em Eden o Senhor
Deus fez brotar da terra toda sorte de drvores de aspecto atraente e
saborosas ao paladar, a drvore da vida no meio do jardim e a drvore do
conhecimento do bem e do mal (Gn 2,9). A luz de Gn 3,22-24, trata-se de
uma s6 drvore. Deus tinha proibido a Adfo e Eva comerem do fruto dessa
arvore (cf. Gn 2,17). No Apocalipse, como prémio, hi a permissio de comer

da arvore da vida, como lemos: do vencedor darvei de comer da drvore da

B Mt 5,16, of. também At 13,47,
* RICA 24 e Justino de ROMA. [ ¢ II Apologias - Didlogo com Trifdo. p. 76.
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vida que estd no paraiso de Deus (Ap 2,7). No centro de Eden, onde estava
esta arvore, nasciam também og grandes rios, como fontes de fertilidade (cf.
Gn 2,10-15). Nada de estranho se a "arvore da vida" também participava do
simbolismo de fertilidade dos rios, tanto a arvore como também suas partes,
os ramos e a rafz, por exemplo.

Fm suas longas caminhadas e viagens, os israelitas costumavam usar
um bastfio, seja para apoio como também para defesa contra animais agres-
sivos. O bastiio ou a vara de Moisés adquiriu outro significado além do tra-
dicional. A vara em sua mio, por exemplo, deu inicio ds pragas anunciadas
contra Farad e os egipcios®’. Ela dividiu o Mar Vermelho para permitir a
passagem dos israelitas (cf. Ex 14,15-16). Tendo passado os israelitas, Moisés,
por ordem do Senhor, novamente estendeu a vara para fechar o mar e os
egipcios morreram (cf. Ex 14,26-28). Com a vara, Moisés fez jorrar dgua para
o povo beber no deserto (cf. Ex 17,5-6 ¢ Nm 20,7-9). Muitos outros efeitos
foram produzidos pela vara de Moisés, também quando na méo de Aarfo.
Uma outra modalidade da vara é o cetro, simbolo da autoridade dos reis®.

A madeira era usada para multiplas aplicagdes tanto na vida real, quan-
to também nos rituais. Logo no inicio da Biblia lemos do antincio da destruigdo
pelo diluvio, para extinguir o pecado dos homens. Para se salvar, Noé cons-
truiv uma arca de madeira resinosa (Gn 6,14). Nesse sentido, o dilévio se
tornou tipo do futuro batismo, como também Noé é o tipo do salvador Jesus
Cristo. Outra arca foi construida no deserto, com significado totalmente sim-
bolico, sendo arca da salvagfo, chamada de "arca da alianga”, pois nela eram
guardadas as tibuas da lei (cf. Ex 25,1-9 ¢ 25,16). Esta arca ocupou lugar
central na travessia do Rio Jorddo para a Terra Prometida (cf. Js 3,14).

Induzidos também por seus vizinhos, s vezes alguns israelitas cediam
4 pratica de idolatria debaixo de 4rvores frondosas, encopadas e verdes®. A
idolatria era considerada como ato de infidelidade a Deus e proscrita como

¥ Cf Fx 7,15-20; 8,1,12-13:9,23: 10,13,
8 CF Jz 5,14; Gn 49,10; S1 45(44),7; 110(109),2; Est 5,2.
# Cf Dt 12,2; 2Rs 16,4: 2Cr 28,4; Bz 6,13; 20,28.32; Os 4,13, por exemplo.
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prostituico™. Junto a essas arvores podia haver troncos sagrados ou similares
destinados 4 idolatria®. Entrevemos nisso que o significado simbdlico positivo
também aparece em formas negativas, 0 (ue nos critérios teéricos de simbologia

¢ perfeitamente possivel.

Enire os israelitas havia a pritica justiceira de executar c¢riminosos e
inimigos do povo pendurande-os numa arvore®. Esta pratica continuou até os
tempos de Jesus, onde a cruz, na palavra original grega, nfio constava neces-
sariamente de duas traves cruzadas®. Segundo S3o Paulo aos Galatas, pela
morte de Cristo na cruz, deu-se a inversdo: a maldigio tornou-se béngio®™. Na
verdade, podemos at¢ falar de um retorno ao significado original, pois a drvore
da cruz, uma parcela do simbolo da 4rvore, voltou ao significado verdadeiro
"arvore da vida", como no inicio do Génesis.

Na liturgia cristd, a arvore da cruz qual nova 4rvore da vida tem ampla
aplicagdo, seja por crucifixos de madeira, seja ainda pelo simples sinal da cruz,
evocando a drvore da cruz. No Rito da Instituicio dos Cateclimenos assina-
lamos a fronte dos candidatos com a Cruz de Cristo (cf. RICA 90). Todos os
cristdos, ministros e batizados, sdo convidados a assinalar os cateclimenos.
Nesse gesto se condensa um significado acumulado e acrisolado durante toda
a histéria da salvagfio. Na vida dos cristfios, persignar-se com o sinal da cruz
ocupa uma série de eventos, além de ser o sinal de abertura e encerramento
das celebrages littirgicas. Uma das quatro partes da celebragdo da sexta-
feira santa ¢ dedicada 4 Adoragdo da Cruz. Na verdade, é adorado Cristo no
seu simbolo, a cruz. Entre os significados que se evidenciam podemos citar:
a humilhagfio de Cristo pela morte na cruz (cf. Ft 2,7-8) que se converteu em
exaltagfio (cf. F1 2,9-11); para o cristdo fica 0 compromisso de carregar a sua

% Cf., por exemplo, Jr 2,20; 3,6.
CE Ir17,2; 0s 4,12; Dt 16,21; 1Rs 14,23; 2Rs 17,10; s 44,19,
2 Cf Js 10,26 € 8,29; Dt 21,22-23.
¥ PEREIRA, Isidro. Diciondrio Grego-portugués e por é
, . ; portugués-grego. p. 527.
*Cf. G13,13-18, ’
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cruz e seguir a Jesus®; ha os que se comportam como inimigos da cruz de
Cristo (cf. F1 3,18); o antigo ¢ novo povo de Deus foram reconciliados com
Deus num sé corpo pela cruz (Ef 2,16) e, por fim, escreve Paulo, Cristo
ndo me enviou para batizar, mas para evangelizar, e ndo em sabedoria
de palavras, para que ndo se desvirtue a cruz de Cristo. Porque a
doutrina da cruz é loucura para os que se perdem, mas é poder de Deus

para oS gue se salvam (1Cor 1,17-18).

Vemos assim, no seu conjunto, vm maravilhoso jogo do simbolo da
arvore, na qualidade de 4rvore da vida e cruz de Cristo, que revela muitos
aspectos contidos nesse simbolo, deixando no entanto tantos outros ainda velados.

4. RUMO A NOVAS EXPRESSOES SIMBOLICAS NA
INICIACAO CRISTA ENTRE OS XAVANTE

No 4° capitulo, de inicio, procura-se definir um método de avaliagéo do
processo de inculturagio, resultante do confronto enire a s6lida cultura Xavante
com seus simbolos e a cultura do mundo biblico e da liturgia do rito romano
nos quais se expressa o Evangelho anunciado pelo missiondrio. A distingdo
entre o "contetido teoldgico” de um rito e sua "forma lithrgica” ¢ fundamen-
{al%. Esta naturalmente se vai adequar a cada nova situagfio cultural enquanto
que aquele deve ser mantido em todas as novas formas littrgicas. A pesquisa
presente, pois, nio somente oferece elementos a serem considerados no pro-
cesso de inculturacdio de simbolos, mas também avalia experiéncias feitas no

rumo da inculturacio, no caso concreto.

Uma primeira relevancia desse estudo para a liturgia em geral consiste
sobretudo no discernimento entre as muitas concepgbes sobre o simbolo. Os
simbolos de cariter semiético expressam significados que thes foram atribu-

9 Mt 16,24; of. Mt 10,38; Mc 8,34; Le 9,23; 14,27,
% Cf CHUPUNGCO, Anscar 1. Liturgias do Futuro: Processos ¢ métodos de
inculturagfo. p. 47-51.
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idos arbifrariamente, a partir e dentro de determinado contexto cultural. Outros
sfo os simbolos que emergem do inconsciente coletivo da humaridade, con-
forme aprofundou amplamente C.G. Jung. Estes perpassam as diversas cul-
turas e mostram a face humana universal do simbolo, M. Eliade mostra que,
além da constatagdo apontada por Jung, os simbolos ainda se expressam em
determinado contexto historico e cultural que lhe conferem matizes particula-
res. Ricoeur considera os simbolos vinculados radicalmente ao cosmos que The
confere capacidade de significar””. No seu esforgo de interpretacio ele con-
sidera a hermenéutica a ciéncia mais adequada, onde ele procura o significado
no discurso, em que ele constata uma diferenca entre o significado impresso
pelo seu autor ¢ o significado compreendido e recriado por tantos novos
leitores do mesmo discurso™. Na procura de interpretacfio dos simbolos ele
considera os mitos como sistemas de simbolos. Fazendo uma nitida distingiio
entre metdfora e simbolo, ele mostra a utilidade da metéfora para a interpre-
tagdo do simbolo, constatando porém um excedente de significado niio atingi-

vel do simbolo, fato ja declarado anteriormente por C.G. Jung®.

Na reforma da liturgia, encetada depois do Concilio Vaticano II, foi dada
prioridade ao texto littirgico sobre o rito e sobre o gesto'™. Procurou-se res-
tituir a liturgia do rite romano sua sobriedade original'®. A reforma da dimen-
sfio simbdlica, incluindo simbolos, gestos simbélicos, agdes simbdlicas etc.,

falta ainda a se concretizar. Inserindo-se essa no contexto cultural de cada

7 CI. RICOEUR, Paul. Teoria da Interpretaciio: O discurso e o excesso de significa-
¢do. p. 73.

* Cf. RICOEUR, Paul. Interpretagdo e Ideologias. p. 53 ¢ 55.

% Cf. RICOEUR, Paul. Teoria da Interpretaciio - O discurso e o excesso de Signifi-
cagdo. p. 67. Cf. também: KAST, Verena. 4 dindmica dos simbolos; Tundamentos da
psicoterapia junguiana. p. 19, e p. 122, onde declara novamente o fato do excedente
de significado,

" MALDONADO, Luis. 4 Reforma litiirgica em elaboragdo. p. 77.

“ Cf. CHUPUNGCO, Ansear 1. Liturgias do Futuro: Processos e métodos de incultu-
ragfo. p. 7-10.
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povo, compete as igrejas locais'” e as Conferéncias Episcopais dar os passos

concretos para isso!®, para dar continuidade & reforma da liturgia.

Um desafio singular provém da ritualidade Xavante. Os significados dos
ritos tradicionais estiio impressos no seu conjunto e nos seus simbolos de tal
modo que dispensam o acréscimo de um discurso explicativo e realizador.
Diferente € o rito cristo que exige a palavra juntamente com a ago simbo-
lica. Inversamente, o proprio Jesus Cristo, desde as origens, foi chamado de
aoyos, Verbum, Palavra. A expressdo simbélica maxima de Deus, seu proprio

Filho, é Palavra. Quais critérios poderiam nos orientar nesse desafio?

Segue-se, na tese, uma avaliagio do confronto dos cinco grupos de
simbolos estudados, um em relagfio ao outro. Cada contexio cultural - a
cultura Xavante e a biblica-litiirgica romana - ressalta relevincias reciproca-

mente, como também lacunas.

4.1 A experiéncia da dgua reforca seu simbolismo

Os significados universais do simbolo "4gua" se tornam presentes sin-
gularmente na cultura Xavante. O DANHONO contém uma experiéncia
marcante de ablugdes na 4gua, durante 15 ou mais dias, que molda fisica ¢
simbolicamente os candidatos. O DARINI exige até um més de abstengfo da
dgua, em tempo de seca, porém com tentativas de fornecer dgua, por parte
das mulheres. A abstencdo da dgua inclui também a proibigio do banho. Pois
bem! A auséncia da 4gua também contém significado. Depois da morte sim-
bolica vem a ressurreigdo para a vida nova de iniciado, pelo banho generoso
com agua derramada pelas mulheres. E a d4gua que regenera para a vida nova

na sociedade que ¢ aplicada pelas mulheres.

Y2 Thidem, p. 12-13.
W Cf.SC22§2.
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Em confronto, no batismo do rito romano hda uma ablugio sébria e
funcional com dgua. No rito romano a dgua ndo ¢ usada tfo extensivamente
como o é entre os Xavante, Falta-lhe uma experiénecia mais vivencial no
proprio rito. A experiéncia real da 4gua ¢ capaz de significar mais ¢ melhor.
A purificagio fisica pode melhor ser entendida como regeneragéio simbolica.
O banho real e simbolico se conjugam de tal maneira que realizam o inicio da
vida nova. O desmaio fisice e simbolico fazem experimentar melhor a forca

recriadora da dgua derramada em abundincia,

Na liturgia hd memdria dos eventos maravilhosos que cunharam a consci-
éncia religiosa do Povo Eleito, tais como a criaggo, o dilivio, o éxodo do Egito
com a passagem pelo Mar Vermelho, e o éxodo do deserto pela passagem
pelo Rio Jorddo, sem falar da préatica batismal de Jodo Batista, entre outros,
Precisaria tornar esses mitos biblicos mais rituais a tal ponto que contribuam
significativamente para uma liturgia celebrado mais profundamente.

Nas experiéneias litirgicas dos ritos batismais entre os Xavante apon-
tam alguns critérios culturais tipicos. A pintura corporal original da ritnalidade
Xavante torma-se necessdria, tanto para os batizandos, quanto para padrinhos-
madrinhas, catequistas e demais ministros, incluindo o préprio missiondrio. A
apua batismal deve ser derramada com abundincia. S3o as mulheres, na
qualidade de madrinhas, que levam a 4gua em cabagas, cada uma para seu
afithado. Quando o sacerdote usou pouca dgua, elas completaram a ablugo
batismal com 4gua abundante. A saida da casa materna para o batismo é
outra exigéncia cultural. O catecumenato prolongado, até por anos, é outra
exigéncia emergente dos critérios tribais de iniciagdo. A propria palavra Xavante
de batizar, DA'RATI, molhar a cabega da pessoa, hoje exigiria uma outra mais
adequada para significar o batismo cristdo, como talvez DA'UPTE, lavar a
pessoa derramando dgua, como se faz com a crianca e no TSA'URI'WA, a
Ultima grande corrida dos iniciandos, ou no DARINI, quando se lava os iniciandos
desmaiados para ressuscitarem para a vida nova.

Como mostra a pratica acenada, a inculturagdo ¢ um processo progres-
sivo, demorado, permanente, com resultados sempre parciais e passiveis de
aperfeigoamento.
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4.2 O pove Xavante com uma vivéncia
simbolica profunda do fogo

Como povo em estreito contato com a natureza, os Xavante usam o
fogo de muitas maneiras praticas. O uso e valor simbolicos dependem muito
dessa experiéneia pratica. Nos ritos noturnos, sem descartar a dimenso sim-
bolica, prevalece muito a finalidade pratica. No encerramento de cada dia de
ritos, durante o DARINI, ha o fogo aceso para assar os dons enviados pelo
espirito e trazidos por caga, Tudo deve ser consumido pelos plenamente ini-

ciados.

Na cultura hebraica hd um uso simbélico vigoroso no culto de Israel.
Pensemos no uso do fogo para oferecer sacrificios nos altares, para consymir
as vitimas cruentas. Recordemos a presenca da coluna de fogo no deserto,
durante quarenta anos, a comecar pela passagem pelo Mar Vermelho at¢ a
ocupa¢io da Terra Prometida. O candelabro de sete bragos aceso delimitava
o Santo do Santo dos Santos no Templo. Esta rica fonte de simbologia cunhou
profundamente a liturgia cristd desde os inicios e provavelmente pode indicar
novos tragos simbolicos também para a liturgia entre os indigenas.

Ambas as sociedades podem propor pistas concretas de como restituir
a0 fogo seu valor simbdlico numa sociedade moderna urbana que quase s0
conhece o fogo artificial, pela luz elétrica, pelo forno elétrico ¢ com gas ¢ pela
TV o estrago por incéndios e queimadas.

A produgio do fogo novo da Vigilia Pascal levou os Xavante a aplica-
rem sua antiga pratica de produzi-lo, tornando-a com isso nfio s6 uma arte,

mas cuphando-a com a nova finalidade lithrgica.

4.3 A Lua e a escuridio, com tracos simbdlicos diferentes

O modo de entender a lua com a noite como dominio do cli OWAW
E" e o sol com o dia como dominio do c¢li POREDZA'ONO apresenta uma
categoria simbdlica bem original. Assim sendo, a noite nfio ¢ temida. Os ritos
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incisivos do culto central Xavante perpassam a noite inteira e ressaltam aspec-
tos de sacrificio, de cansago e de resisténcia para conservar e restaurar g
vida. Com isso, a noite estd envolvida num clima de mistério, de sacralidade,

Por sua vez, na Biblia e liturgia hd um amplo conjunto de luz-sol-dia
para significar a presenga de Deus, de sua bondade ¢ benevoléncia etc. em
oposi¢do a trevas-lua-noite. As trevas séo a hora do dominio do mal, do medo,
da auséncia de Deus. Esse conjunto todo deu origem a uma reflexdo teoldgica,
Juntamente com o simbolismo do fogo, a noite também estd envolvida na
celebrago sobretudo da Pascoa, tanto a judaica quanto a cristd. Esta é o
centro da liturgia cristd, do mistério celebrado,

Podemos constatar pois categorias simbolicas bem distintas que recipro-
camente s desafiam. Um pouco dando razio a Ricoeur, os Xavante tero
dificuldade de entender toda a argumentacfio simbdlica acima citada, pois
fardo naturalmente a leitura do discurso biblico a partir de suas categorias

simbdlcas. Eis um outro desafio!

Numa aproximagcéo inculturativa, a celebragio conjunta do DATSIWAIW
E R E e da Vigilia Pascal mostra elementos simboélicos particulares, A cele-
bragdo tem que perpassar a noite inteira, enfremeando a danca com cantos
tradicionais, com as leituras e demais ritos cristios. Ao clarear do dia é
celebrado o mistério da vida nova, nos conceitos da cultura Xavante, e a
eucaristia. Numa visfo de processo, certo que ainda n#o hd uma sintese nova,

mas uma proximidade benéfica para ambos os lados.

A inser¢fo do rito batismal na mesma noite ¢ uma novidade, pois seus

similares na cultura Xavante sfo realizados em outros contextos e ao meio dia.

4.4 O sol e a luz do dia, numa concepgio simbdlica diferente

O rito dos PAHORI'WA § realizado pelos PO'REDZA'ONO na proxi-
midade do meio dia. Esses tém com isso o dominio do dia. A danca da morte
do DARINI ¢ realizada ao meio, com o sol a pique. O sol e a morte se unem
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significativamente num ritual impressionante, a0 mesmo tempo que a dgua
entra como restauradora da vida. Os exercicios prolongados do DARINI com
a privacio da 4gua perpassam o dia, impondo severas privagtes. O dia com
o sol implacdvel nem sempre sfo tdo simpaticos aoc Xavante.

Bem diferente ¢ a visdo da Biblia, onde o dia e o sol sfo simbolos da
presenga de Deus, de sua bondade, em oposigiio a noite que € a hora das
frevas, do afastamento de Deus e da maldade. Deus é luz, nele ndo hd
irevas. (...} Se, porém, andamos na luz, assim como ele estd na luz,
estamos em comunhdo uns com 08 outros e o sangue de Jesus, seu Filho,

nos purifica de todo pecado (1Jo 1,5.7)

Come nos ritos culturais, assim também os Xavante mostram simpatia
para celebrar a liturgia dominical ao nascer do sol ou ao pér do sol. Eviden-
temente, nesse horario os dois clds se posicionam, um tendo o sol & frente e

outro tendo o sol pelas costas.

A divergéncia entre os dois modos diferentes de encarar o significado
do sol-dia-luz e lua-noite-trevas continua por ora como desafio a ser
aprofundado. A liturgia mais inculturada enfre os Xavante terd como referén-
cia a tradigdo da liturgia apresentada e dialogalmente interpretada pelos mis-
sionarios e reinterpretada pelos Xavante a partir de sua viso original. Certa-
mente o resultado serd original, a partir de sua cultura iluminada pelo Evan-
getho ¢ pela liturgia celebrada.

4.5 A Arvore é sempre drvore da vida

O povo Xavante que vive em contaic direto com a natureza. As arvo-
res, as plantas ¢ seus derivados tém aplicagdo utilitiria e amplo uso simbolico
por meio de brincos, bordunas rituais, produciio de utensilios rituais etc, Varios
desses simbolos t8m relagio estreita com os mitos da criacio, A luz desse
critério geral tomam configurag@io especifica em cada caso particular. Arvore
e vida se articulam, onde a conexfio com a dgua nfio deixa de fer sua impor-
tineia.
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Na iniciagdo social, o UB'RA tem colorido tipico com a vida futura,
além dos brincos que serdo conferidos aos iniciandos depois de prolongadas
ablugdes na dgua. No DARINI, o UIBRO carregado pelos WEDEHORI'WA
também tem relagdo com a vida do futuro filho. A flecha sagrada, TITPE,
expressa dimensdes vitais fundamentais e ¢ entregue aos recém-iniciados,
onde no rito se entram fisicamente em contato com a terra, origem da vida.
As varas vermelhas, WEDEHUPRE, sfo usadas no DATSIWAIW E R E
para chamar o bom espirito de volta para a aldeia, num ritual que perpassa a
noite inteira. Um clima de competi¢fio perpassa esse rito, clima alids presente
nos muitos rituais indigenas.

Na Biblia ¢ na liturgia, a rvore da vida estd presente desde as origens
qual arvore da vida no Eden, onde esteve junto s origens dos grandes rios.
A vara de Moisés, por exemplo, teve fimgfio importante para executar as
ordens do Senhor em momentos decisivos, como por exemplo no passagem
pelo Mar Vermelho. O tronco da arvore também era conhecido como lugar de
suplicio onde eram executados os criminosos. Com sua morte na cruz, Jesus
Cristo inverteu esse significado, tornando a arvore da cruz uma nova arvore
da vida, a arvore da salvagfo.

Esse novo significado da 4rvore da vida se mostra de facil conexiio com
a experiéncia simboélica do povo Xavante. Eles costumam confeccionar a cruz,
para os ritos cristdos com duas hastes rolicas de madeira branca, amarrados
com cordas de produgfio propria. Assim se conectam significativamente os
sentidos originais ligados a origem do povo Xavante, na mitologia, com os
brincos usados pelos homens, simbolos sagrados da criagdo e procriacdo, ¢ 0
significado cristio da cruz salvadora do Senhor.

5. LITURGIA E CULTURA, BENEFICIADAS PELA INCUL TURACAO

Como decorréncia pode-se afirmar que a identidade da liturgia, pelo
processo de sua inculturagfio, encontra novos caminhos de sua nova identidade
num outro contexto cultural. A liturgia se identifica numa nova cultura, mas
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ndo se identifica nem com ela, nem com nenhuma ouira. A identidade étnica
consolidada é exigéncia para uma liturgia cada vez mais inculturada.

Por sua vez, a inculturacio da liturgia pode prestar um servigo a cultura
no sentido de consolida-la, retomé-la e revigora-la.

A inculturagfio da liturgia, em cada caso particular, ¢ uma contribuigio
valiosa e necessaria para o louvor mais pleno ao Deus Uno e Trino.
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na docéncia das varias disciplinas
que compdem o curriculo
académico das Faculdades de
Teologia e Ciéncias da Religijo.
Este novo projeto editorial tem
uma preocupacio didatica:
adequar-se as reais necessidades do
estudante iniciante, utilizando uma
linguagem acessivel sem abrir méo
da qualidade do contetdo.

Colecéio “Iniciacdo Teolégica”

¢ FALAR DE DEUS: consideragbes sobre os
fundamentos da reflexdo crist3
Francisco Catéo

e ETICA TEOLOGICA FUNDAMENTAL
Pe. Jodo A. Konzen

* A ESPERANCA NAO ENGANA: reflexdes
sobre o inferno
Carlos Bazarra

Brasil nos uitimos anos. O crescente

constata-se uma caréncia de titulos

no mercado, muitas obras de valor

cunho mais pastoral ou catequético,

A DISTANASIA NA TRADICAO ECLESIAL E NA
DISCUSSAO TEOLOGICA CONTEMPORANEA

Pe. Dr. Leocir Pessini

Distinta da eutanasia, ¢ a decisfio de renunciar ao chamado
“excesso terapéutico”, ou seja, a certas intervengfes médicas ja inade-
guadas 2 situagdio real do doente, porque nfo proporcionadas aos
resultados que se poderiam esperar ou ainda porque demasiado graves
para ele e para a sua familia. Nestas situagdes, quando a morte se
anuncia iminente e inevitdvel, pode-se em consciéncia “renunciar a
tratamentos que dariam somente um prolongamento precario e penoso
da vida, sem contudo interromper os cuidados normais devidos ao

doente em casos semelhantes™.

‘A reniincia a meios exiraordinarios ou desproporcionados nio
eqliivale ao suicidio ou a eutandsia; exprime, antes, a aceitagfo da
condigio humana diante da morte (Jodo Paulo I — Evangelium Vitae).

INTRODUCAO

Nossa reflexfio ético-teolégica retoma a heranga de Pio XII (1957) a
respeito do uso de analgésicos que tiram a consciéncia e indiretamente abre-
viam a vida dos doentes, e 0s conceitos de meios ordinarios ¢ extraordinarios
de tratamento. Seguimos, por ordem cronoldgica de surgimento, apresentando
os principais documentos da Santa Sé relacionados & questfio em estudo: a
Declaragdo sobre Futanasia — 1980 (Congregacio para a Doutrina da Fé);
Questdes éticas relativas aos doentes graves e moribundos — 1981
(Pontificio Conselho Cor Unum), o documento sobre o Prolongamento da
vida e a determinagdo da morte — 1983 (Pontificia Academia de Ciéncias);
a Carta aos profissionais da sande — 1995 (Pontificio Conselho da Pastoral
da Satde); a Enciclica Evangelium Vitae — 1995 (Jodo Paulo II} e o do-

REVISTADE 5 1
CULTURATEQLOGICA




cumento sobre a Dignidade da pessoa que estd morrendo — 1999 (Declaragiio

final da V Assembléia da Pontificia Academia da Vida). Avancamos com os

pronunciamentos do magistério de conferéncias episcopais dos Estados Uni-
dos, Franga ¢ Canada. E por fim, apresentamos as chamadas diretrizes avan-
cadas de vida, os testamentos de vida, que 1€m grande apreco e incentivo por
parte nfo s6 da Igreja Catdlica, mas também de oulras lgrejas cristds, e que

visam fundamentalmente proteger o ser humano no final da vida, a fim de nfo

se tornar vitima facil e nem prisioneiro da tecnologia.

1. A HERANCA QUE CHEGA DE PIO XII

O Papa Pio XII — embora nfio tenha considerado os aspectos pedagé-
gicos da moral, atendo-se a uma moral de principios objetivos, propria de seu
tempo enquanto hoje incluimos os aspectos da subjetividade — antecipou-se
aos tempos com notdvel presciéncia em relagdo a toda a problemética que
envolve a discussfio bioética hodierna em torno do investimento terapéutico na
fase final da vida, da dignidade humana ¢ da ufilizacio de todo o instrumental
técnico-cientifico. Em seus numerosos discursos dirigidos aos profissionais da

saude na época, o Papa deixa explicita a posicfio da moral cristd catélical,

Pio X11, enquanto rejeita a eutandsia provocada, aponta para o controle
de medicamentos analgésicos para combater a dor, como meio de garantir o
respeito pela dignidade e pela autonomia da pessoa durante o processo do
morrer,

Enfocando a autonomia, o texto diz que a pessoa nfio deve fugir das
suas responsabilidades para com os outros e para consigo mesmo sO porque
estd no fim:

' Cf. FRIDERICHS, E. (Coord.). Mensagem de Pio XII aos médicos: alocuges de Pio
XII & médicos, estomatologistas, farmacéuticos, enfermeiros, enfermeiras, parteiras,
estudantes e doentes.
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O moribundo nfioc pode permitir, e, menos ainda, pedir ao médico
que lhe proveque o estado de inconsciéneia, se com isso se coloca em
estado de nfio poder satisfazer a deveres morais graves, por exemplo,
ao dever de regular negdcios importantes, de fazer o seu testamenlo €
de se confessar’

Isso ndo significa- que ndio se deva tratar adequadamente a dor. A
grande preocupagdio ¢ que o paciente terminal seja protagonista da prépria
morte e que o controle da dor esteja em fungio desta realidade.

O pensamento de Pio XII reconhece o valor salvifico do sofrimento
humano em certas situagdes, mas nfo ha nenhuma obrigagio de deixar de
utilizar analgésicos, quando necessario. Ndo hd wm culte & dor ou ao dolorismo;
pelo contrario, o alivio da dor é um bem. O valor fundamental é o amor a
Deus, nio o sofrimento.

Ora, o crescimento no amor de Deus ¢ no abandono 3 sua
vontade nfio provém, em si, dos sofrimentos que se aceitam, mas da
intengio voluntdria sustentada pela graca. Esta intencfio, em muitos
moribundos, pode fortalecer-se e tornar-se mais viva, atennando-se os
sofrimentos do padecente; porque estes agravam o estado de fraqueza
¢ de esgotamento fisico, embaragam o fmpeto da alma e ameacam as
forgas morais em lugar de as suster. Pelo contrdrio, a supressio da dor
proporciona um alivio orginico e psiquico, facilita a oragdio e torna
possivel uma entrega mais generosa de si mesmo nas mios de Deus®.

A problematica concreta levantada era se a utilizagfio de analgésicos
continuava a ser legitima, mesmo quando seu uso tivesse como conseqiiéneia
a abreviagiio da vida. Pio XII resolve a questfio langando méo da distinglio
entre direta e indireia.

?PIO XII. Trois questions religieuses et morales concernant 1"analgésie (24/02/1957).
AAS, v. 39 (23/03/1957), p. 129-147. Em portugues PIO X1I. Discurso.,.. sobre anestesrcl
In: FRIDERICHS, E. op. cit., p. 340.

* FRIDERICHS, E. op. cit., p. 339.
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Em primeiro lugar, toda a forma de eutandsia direta, isto ¢, a
administragio de narcdticos com o fim de provocar ou apressar a morte,
¢ ilicita, porque nesse caso pretende-se dispor diretamente da vida, Um
dos principios fundamentais da moral natural e cristd ¢ o de que o
homemnt ndo ¢ senhor nem dono, mas somente usufrui de sey corpo e
de sua existéncia, Ora, o homem arroga-se o direito de disposigio direta
da vida toda vez que quer encurti-la como fim ou como meio”,

Claro que a visfio de Pio XTI ¢ a de que a vida humana como dom de
Deus é o grande valor, e toda intengfo de abrevig-la € imoral. Porém, este nio
¢ o caso quando se usam narcdticos com finalidade explicita de aliviar a dor.

Se entre a narcose e o encurtamento da vida nflo existe nenhum
nexo causal direto, posto pela vontade dos interessados ou pela natu-
reza das coisas (e seria o caso se¢ a supressio da dor ndo pudesse ser
obtida senfio por meio do encurtamento da vida), e se, pelo contrario,
a administragio de narcéticos produz por si mesma dois efeitos distin-
tos, o alivio das dores e o encurtamento da vida, entfio ¢ licita®.

Nessa argumentagdio utiliza-se o conhecido principio do duplo efeito,
muito popularizado pela moral dos manuais de moral catélica, em que um ato
tem dois efeitos: um querido e desejado, e outro ngo. Embasado nisso, Pio XII
conclui:

Em resumo, vds nos {...) perguntais: “a supressfo da dor e da
consciéneia por meio de narcoticos (quando exigida por indicacio mé-
dica) serd permitida pela religifio e pela moral, ao médico ¢ ao paciente
(mesmo ao aproximar-se¢ a morte & prevendo-se que o emprego dos
narcéticos abreviard a vida)?” E necessério responder que se nfo hou-
ver outros meios ¢ se, dadas as circunstincias, isso ndo impedir o
cumprimento de outros deveres religiosos e morais: sim®,

* Ibidem, p. 341,
* Ibidem, p. 341,
® Ibidem, p. 342,
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Pio XII utiliza também a distinclo entre meios ordindrios © meios
extraordindrios ao tentar promover uma morte serena, sem aprovar a euta-
nésia provocada. Em um dos seus discursos sobre reanimagio’, ele estabelece
trés critérios para orientar a discussfo. O primeiro € que se tem, em caso de
doenga grave, “o direito e o dever de empregar os cuidados necessérios para
conservar a vida ¢ a saude™. O segundo critério é que habitualmente este
dever “sé obriga ao emprego dos meios ordindrios (segundo as circunstincias
de pessoas, de lugares, de épocas, de cultura), isto ¢, dos meios que ndo
impdem nenhum 6nus extraordindrio para si mesmo, ou para outro™. O ter--
ceiro critério completa o anterior: “Por outro lado, nfo € vedado fazer mais
do que o esfritamente necessario, para conservar a vida ¢ a saide, com a

condi¢do de nfo faltar a deveres mais graves™',

Os meios de reanimagfo utilizados sfio ordinarios on extraordinarios?
Esta ¢ a questdo ceniral. Se sfo ordinarios, devem ser utilizados, se sdo
extraordinarios, nio existe obrigacio de usd-los. Quando se trata de meios
extraordinarios ¢

se parecer que a tentativa de reanimag8o constitui, na realidade,
para a familia, um exagero, esta pode licitamente insistir para que o
médico interrompa as suas tentativas, e ele pode licitamente obedecer

3 famika'l.
O texto deixa explicito que este procedimento nfo € eufanasia provocada.

Nio ha, neste caso, nenhuma disposicio direta da vida do pa-
" ciente, nem eutandsia, o que jamais seria licito. Mesmo quando acarreta

a cessaciio da circulacfo sangiiinea, a inferrupcfio das tentativas de

? Cf. PIO XI. Discurso... a numeroso gnipo de clinicos, médicos e cirurgiSes sobre
problemas religiosos € morais ligados & reanimagio. In; FRIDERICHS. op. cit., p. 343-
349.

¥ Ibidem, p. 345-346.

? Tbidem, p. 346.

¥ Thidem, p. 346,

' Ibidem, p. 347-348.

REVISTADE 5 5
CULTURATEQLOGICA




reanimacgfo nunca é, sendio indiretamente, causa da cessa¢do da vida, e
neste caso cumpre aplicar o principio do duplo efeito e o do voluntarium

in causa'?,

Para o bioeticista norte-americano Pellegrino, as categorias ordindrio
e extraordindrio de Pio XII eram categorias éticas, e nfio uma férmula clinica
ou fisica para descontinuar ou nfio aplicar tratamentos. Ndo pretendiam ser
avaliag@es puramente técnicas, embora tenham sido utilizadas desta forma,
Foram propostas como julgamentos morais, isto &, como critérios para uma
decisdo moral boa ou ruim de nfo utilizar ou descontinuar determinado trata-
mento. Mudangas de tecnologia médica desde entdo ndo mudam o impeto
moral da linguagem tradicional, embora hoje se utilize com maior freqiiéncia
os conceitos de proporcionado e desproporcionado. Ele vai preservar o con-
teudo moral de ordindrio e extraordindrio e sugerir o uso apropriado do con-
ceito de futilidade, como um instrumento hermenéutico de prudéncia em ligar
o ensinamento moral tradicional com a sua aplicago num determinado caso
particular, A idéia de futilidade estd implicita no ensinamento de Pio XTI sobre
os meios ordindrios ¢ extraordindrios, e, quando utilizada como um julgamento
prudente, pode evitar alguns dos perigos da “estigmatizacio™ automatica e da
desvalorizagiio da vida de certos pacientes vulneraveis®’.

Resumindo o posicionamento de Pio XII, percebe-se que ele esti pre-
ocupado em humanizar a situagdo do paciente terminal. Fala da distingo entre
meios ordindrios e melos extraordindrios em relagdo ao direito e ao dever
de empregar os cuidados necessérios para conservar a vida e a satude. En-
quanto condena claramente a cutanasia, ele rechaga a distanasia, afirmando
que ninguém ¢ obrigado a usar meios extraordinarios para manter a vida. Ele
estabelece como principio basico o direito e o dever de empregar os meios
ordinarios para conservar a vida ¢ a sadde. Somente ¢ obrigago, porém, usar
meios ordinarios que ndo impdem nenhum 6nus extraordindrio para si mesmo

2 Ibidem, p. 348,

Y Cf. PELLEGRINO, E. Decision at the end of life: the use and abuse of the concept
of futility, p. 223. '
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ou para outros. Determinadas cirurgias ou tratamentos caros no exterior po-
dem ser legitimamente recusados, nesta perspectiva. O fato de nfo ser obri-
gado a fazer algo nfo tira a liberdade de fazé-lo, e esta € a terceira conside-
racdo que Pio XII apresenta. E permitido apelar para meios extraordindrios,
com a condigdo de ndo faltar com deveres mais graves'.

2. A CONGREGACAQ PARA A DOUTRINA DA FE:
DECLARACAO SOBRE A EUTANASIA

Este documento da Santa Sé" reafirma o valor da vida humana como
sendo “o fundamento de todos os bens, a fonte e a condicio necessaria de
toda a atividade humana e de toda a convivéneia social”'é, e rejeita o suicidio
¢ a eutandsia. O documento tem uma preocupaciio em definir precisamente
o que entende por eutanasia:

uma agiio ou omissdo que, por sua natureza ou nas intengdes,
provoca a morte a fim de eliminar toda a dor. A eutandsia situa-se,
portanto, ao nivel das intenges e ac nivel dos métodos empregados'’.

Nio utiliza a expressiio eutandsia quando analisa outros tipos de inter-
vengdo nos pacientes, tais como: 1) o uso de analgésicos com a intencéio de
controiar a dor, mas que tem como cfeito indireto a abreviagfo da vida da
pessoa; 2) a decisdo de nfio iniciar ressuscitagfio cardiorrespiratoria ou de
interromper terapéuticas de manutencio de vida em circunstancias bem deter-
minadas. No primeiro caso, reafirma a posi¢fio de Pio XII gue cste uso de
analgésicos ¢ legitimo, o meio usado é bom e a intengfo ¢ aliviar a dor e o
sofrimento, niio abreviar a vida. No segundo caso, avancando na terminologia

4 Cf MARTIN, L. Futandsia, mistanasia, distandsia e ortotanasia. In: CAMILLIANUM
~ISTITUTO INTERNAZIONALE DI TEOLOGIA PASTORALE SANITARIA. Dicio-
ndrio Interdisciplinar da Pastoral da Saude, p. 478.

s Cf, CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE. Declaragdio sobre a eutandsia.
16 Ibidem, col. 172.

17 Ibidem, col. 173.
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utilizada por Pio XII ordinrio/extraordinario, sugere a utilizacio de uma
terminologia mais precisa, de meios proporcionados e ndo-proporcionados.
Respondendo a pergunta se era preciso em todas as circunstincias recorrer
a todos 0s meios possiveis, a Declaragio diz que os moralistas respondiam que
nunca se era obrigado a usar meios extraordindrios. Esta resposta, que con-
tinua valida em principio, precisa ser aperfeigoada, por causa da imprecisio do
termo e da répida evolugdo da terapdutica. '

Por isso, d quem prefira falar de meios “proporcionados” e “ndo
proporcionados”. De qualquer forma, poder-se-a ponderar bem os meios
bem como o tipo de terapéutica a usar, o grau de dificuldades, o custo ¢
as possibilidades de aplicagio, em confronto com o resultado que se pode
esperar, atendendo ao estado do doente ¢ as suas forgas fisicas e morais?®,

H4 uma preocupaglio em proteger a dignidade do ser humano sofredor
perante possiveis abusos da tecnologia biomédica:

Hoje é muito importante proteger, no momento da morte, a dig-
nidade da pessoa e a concepgdo da vida cristd contra um “tecnicismo”
que corre o perigo de se tornar abusivo,

Existe o dever basico para cada pessoa de cuidar da satde, mas deve
existir uma proporcionalidade entre os meios usados para se realizar esta
tarefa e os resultados previsiveis esperados.

Diante da situagdo de nio ser possivel a recuperacio e ante a realidade
da morte iminente e inevitavel,

¢ licito, em consciéneia, tomar a decisfio de renunciar a tratamen-
tos que dariam somente um prolongamento precirio ¢ penoso da vida,
sem contudo interromper os cuidados normais devidos ac doente em
casos semelhantes®,

2 Tbidem, col. 174.
¥ Ibidem, col. 175.
¥ Ibidem, col. 176.
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3. 0 PONTIFICIO CONSELHO COR UNUM: QUESTOES ETICAS
RELATIVAS AOS DOENTES GRAVES E MORIBUNDOS

O Conselho Pontificio Cor Unum publicou em 1981 um documento
intitulado Quesides éticas relativas aos doentes graves e moribundos®* em
que desaconselha a utilizagdo do termo eutandsia, por nfe se configurar como
tal nas seguintes situacdes:

1} Para iniciar cuidados terminais destinados a tornar menos dolorosa
a fase final da doenga (reidratagiio, cuidados de enfermagem, massagem,
intervengdes médicas para aliviar a dor).

2) Para indicar a decisdo de renunciar a certas intervengdes médi-
cas que ndo sio adequadas 2 situagfio do doente (na linguagem tradicional,
“decisdo de renunciar aos meios extraordindrios’). Neste caso ndo se trata de
uma decisio de causar a morte, mas de manter ¢ bom senso em relagio aos
recursos técnicos, nfo agir irracionalmente e comportar-se segundo a prudéncia.

3) Para indicar uma interven¢fio que visa o alivio do sofrimento do
doente, mesmo com o risco de abreviar a vida. Esta intervengiio faz parte da
missdo do médico, que ndo € somente curar ou prolongar a vida, mas também
proporcionar cuidados ao doente e aliviar o sofrimento.

4. 0 CATECISMO DA IGREJA CATOLICA

Ao comentar o quinto mandamento, ndo matards (Ex 20,13}, o Cate-
cismo (1993) diz: '

A interrupgfio de procedimentos médicos onerosos, perigosos,
extraordindrios ou desproporcionais aes resultados esperados pode ser
legitima. B a rejeico da “obstinagHo terapéutica™. N&o se quer dessa

HCE PONTIFICAL COUNCIL COR UNTUM. Questions of ethics regarding the fatally
ill and the dying .In: O’ROURKE, Kevin D.; BOYLE, Philip. Medical ethics: sources
of catholic teachings, p.114.
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maneira provocar a morte; aceita-se nfio poder impedi-la, As decisdes
devem ser tomadas pelo paciente, se tiver a competéneia e a capacidade
para isso; caso contririo, pelos que t&m direitos legais, respeitando

sempre a vontade razodvel e os interesses legitimos do paciente.

Mesmo quando a morte é considerada iminente, os cuidados
comumente devidos a uma pessoa doente nfo podem ser legitimamente
interrompidos. O emprego de analgéesicos para aliviar os sofrimentos do
moribunde, ainda que com o risco de abreviar geus dias, pode ser
moralmente conforme & dignidade humana. Se a morte nfo & desejada,
nem como fim, nem como meio, mas somente prevista e tolerada como
inevitavel. Os cuidados paliativos constituem uma forma privilegiada de

caridade desinteressada. Por esta razfio devem ser encorajados®.

Na linha da estrita fidelidade a tradigfio, este documento incorpora
conceitos hodiernos tais como: autodeterminagdo do paciente, obstinagdo te-
rapéutica e cuidados paliativos.

5. A PONTIFICIA ACADEMIA DE CIENCIAS: A DETERMINACAQ DA MORTE

A Pontificia Academia de Ciéncias®, no documento sobre o Prolonga-
mento da vida e a determinacdo da morte (21 de outubro de 1985), assume
oficialmente dentro da Igreja Catélica o novo conceito de morte cerebral,
inicialmente elaborado pelo comité da Universidade de Harvard em 1968,
época do inicio dos transplantes cardiacos. E importante lembrar que este &
um marco historico, pois ¢ o documento que assume oficialmente, no ambito
catdlico, o novo conceito de morte cerebral.

2 CATECISMO DA IGREJA CATOLICA, p. 594, n, 2278 e 2279.

* Cf. PONTIFICAL ACADEMY OF SCIENCES. Report on prolonging life and
determining death {oct. 21, 1985). In; O’'ROURKE, K.; BOYLE, P. Medical ethics:
sources of catholic teachings, p.155.
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Em relacfo & definicdo de morte, é dito que uma pessoa estd morta
guando sofreu uma perda irreversivel de toda a capacidade de integrar e
coordenar as fungGes fisicas e mentais do corpo. A morte ocorre quando: a)
ag fungfes espontineas cardiacas e respiratorias cessaram definitivamente, ou
b) verificou-se uma cessagéo irreversivel de toda a fungdo cerebral. O grupo
de especialistas que elaborou esse documento analisou a utilizagfio dos diver-
sos métodos clinicos e instrumentais que permitem constatar essa parada
irreversivel das atividades cerebrais, como por exemplo o eletroencefalograma.

No que se refere aos tratamentos médicos, o grupo de especialistas os
entende como sendo todas as intervengdes médicas, tecnicamente complexas,
disponiveis e apropriadas para um determinado caso.

Se o paciente estd em coma permanente e irreversivel, o tratamento
ndo ¢ exigido, mas todo o cuidado deve ser prestado, inclusive alimentagio.
Se clinicamente existe uma possibilidade de recuperagfio, o tratamento é exi-
gido. Caso o tratamento nfo beneficie o paciente, pode ser descontinuado, mas
o cuidado nfio deve cessar. Por cuidado, o grupo entende a ajuda ordiniria
prestada aos pacientes, tal como a compaixfo, o apoio afetivo e espiritual
devido a todo ser humano em perigo.

Prolongamento artificial das funcdes vegetativas: em caso de morte
cerebral, a respiragfio artificial pode prolongar a fungo cardiaca por tempo
limitado. Esta sobrevivéncia induzida dos érgdos ¢ indicada quando se prevé
um prolongamento em vista de um transplante. A doacfio de érgfos deve, em
todas as circunstincias, respeitar as Gltimas vontades do doador, ou 0 consen-
so da familia.

6. 0 PONTIFICIO CONSELHO DA PASTORAL PARA OS PROFISSIONAIS
DA SAUDE: CARTA AQS PROFISSIONAIS DA SAUDE

Este documento®, elaborado oficialmente pelo organismo da Santa Sé
conhecido como Pontificio Conselho da Pastoral da Saide, apresenta uma

A Cf. PONTIFICIO CONSELHO DA PASTORAL PARA OS PROFISSIONAIS DA
SAUDE. Carta aos profissionais da saude.
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preciosa sintese, em forma didética, dos principais posicionamentos do magis
tério catolico, em comunhio

estreita com a tradi¢dio, em questdes éticas polémicas ligadas ao nas-

cer, ao viver ¢ ao morrer. Publicado em 1995, leva em conta a Enciclicg

Evangelium Vitae. Interessa-nos resgatar a segfio do final da vida, a neces-
sidade de proteger a dignidade da pessoa que estd morrendo do tecnicismo
que pode se tornar abusivo, e que diz um grande ndo a0 que ela denoning
Juror terapéutico.

A medicina dispSe, com efeito, de meios em condi¢des de retar-
dar artifictalmente a morte, sem que o paciente receba com isto nenhum
beneficio real. E simplesmente mantido em vida ou se consegue apenas
prolongar-the um pouco a vida, ao custo de ulteriores e duros sofrimen-
tos. Tem-se, neste caso, o chamado “furor terapéutico”, que consiste no
emprego de meios extenuantes e pesados para o doente, condenando-
o de fato a uma agonia prolongada artificialmente. Isto tudo contrasta
com a dignidade do moriburdo e com a obrigagio moral de aceitar a
morte e deixar finalmente que ela siga o seu curso. A morte € um
acontecimento inevitdvel da vida humana: nio se pode retardd-la fnu-
tilmente tentando afugenta-la a todo custo %,

Diante da grande polémica hodierna em torno da alimentagdo e da
hidratagfio, o documento se posiciona contra a sua suspensio:

A alimentac8o ¢ a hidratagfio, mesmo artificialmente administra-
das, caem no rol dos cuidados normais devidos sempre ao doente,
quando ndo se tornam pesadas para ele: a sua indébita suspensdo pode
ter o significado de verdadeira e propria eutandsia®.

A seguir o documento recapitula os pontos principais da doutrina de Pio
XII em relagdo 4 utilizagdo de analgésicos, a supressiio da consciéneia, ao

# Ibidem, p. 127.
* Thidem, p. 128-129.
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isco de antecipar a morte, & questdo da verdade ao doente e fornece dicas de

assisténcia pastoral, ou seja, a vivéncia solidéria junto aos que estfio na fase

final da vida®.

7. A ENCICLICA EVANGELIUM VITAE: SOBRE O VALORE A
INVIOLABILIDADE DA VIDA HUMANAZ

Ao ler a realidade contemporinea, o Papa Jodo Paulo Il aponta para
uma cultura de morte que precisamos combater comprometendo-nos com a

cultura da vida. Diz ¢le que

hoje, na seqiiéncia dos progressos da medicina e num contexto
cultural freqlientemente fechado A transcendéncia, a experiéncia do morrer
apresenta-se com algumas carateristicas novas. Com efeito, quando
prevalece a tendéncia para apreciar a vida sé na medida em que propor-
ciona prazer € bem-estar, o softimento aparece como um coniratempo
insuportavel, de que ¢ preciso libertar-se a todo custo. A morte, con-
siderada como “absurda” quando interrompe inesperadamente uma vida
ainda aberta para um futuro rico de possiveis experiéncias interessantes,
torna-se pelo contrario uma “[ibertagfo reivindicada” quando a existén-
cia ¢ tida como ja privada de sentido porque mergulhada na dor ¢

inexoravelmente voltada a um sofrimento sempre mais infenso™.

Jodo Paulo 1 constata que houve um grande progresso na drea médica

de intervir na vida. Afirma o Sumo Pontifice que

T Cf, ibidem, p. 130-147.

* Esta Enciclica foi publicada em 25 de margo de 1995, data, no calendério litlirgico,
da festa da Anunciacio 3 Nossa Senhora que, segundo a tradigfo catolica, ¢ a
portadora da verdadeira vida, pois geros Jesus para a humanidade.

» JOAQ PAULO I, Papa. Carta Enciclica Evangelium Vitae sobre o valor e a
inviolabilidade da vida humana, p. 91.
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por meio de sistemas e aparelhagens extremamente sofisticadas,
hoje a ciéncia e a pratica médica sfo capazes de resolver casos ante-
riormente insoliveis e de aliviar ou eliminar a dor, como também de
sustentar ¢ prolongar a vida até em situagdes de debilidade extrema, de
reanimar artificialmente pessoas cwas fungdes biologicas elementares
sofreram danos imprevistos, de intervir para tornar disponiveis Orgdos
para transplante®.

Neste contexto, o Papa diz que surge a tentagio da eutandsia (que &
firmemente rechagada) ¢ aponta para a problematica que estd na outra ponta
da eutanasia, ou se¢ja, o prolongamento artificial da vida, a distandsia. Afirma
Jodo Paule II:

Distinta da eutandsia, ¢ a decisfio de renunciar ac chamado
“excesso terapéutico”, ou seja, a certas intervengfes médicas ja inade-
quadas & situagio real do doente, porque n3o proporcionadas aos
resultados que se poderiam esperar ou ainda porque demasiado graves
para ele e para a sua famflia. Nestas situagfes, quando a morte se
anuncia iminente e inevitdvel, pode-se em consciéncia renunciar a tra-
tamentos que dariam somente um prelongamento precario e penoso da
vida, sem contudo interromper os cuidados normais devidos ao doente
em cases semelhantes®!,

Continuz o Sumo Pontifice;

H4 sem divida a obrigagfio moral de se fratar e procurar curar-
se, mas essa obrigacdo hé de medir-se segundo as situagBes concretas,
isto ¢, impde-se avaliar se os meios terapéuticos a disposigiio sdo
objetivamente proporcionados &s perspectivas de melhoramento. A
rentincia a meios extraordindrios ou desproporcionados niic eqliivale ao
sticidio ou & eutandsia; exprime, antes, a aceitacfio da condicfio humana
diante da morte®,

30 Ibidem, p. 92.
1 Ibidem, p, 93.
2 Tbidem, p. 94.
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Neste contexto maior de grandes novidades que a medicina vem trazen-
do para a vida do ser humano, Jofio Paulo IT lembra e v& com simpatia os
cuidados paliativos,

destinados a tornar o sofrimento mais suportivel na fase aguda
da doenga e assegurar a0 mesmo tempo ao paciente um adequado
acompanhamento humano. Neste contexto, enire oufros problemas, le-
vanta-se o da licitude do recurso aos diversos tipos de analgésicos e
sedativos para aliviar o doente da dor, quando isso comporta o risco de
lhe abreviar a vida (...). Ja Pio XII afirmara que ¢ licito suprimir a dor por
meio de narcéticos, mesmo com a consegiléncia de limitar a consciéneia
e abreviar a vida, “se nfio existem oulros meios e sc¢, naquelas circuns-
tAncias, isso em nada impede o cumprimento de ouiros deveres religi-
osos ¢ morais”. E que, neste caso, a morte nfio & querida ou procurada,
embora por motivos razodvels se corra o risco: pretende-se simplesmen-
te aliviar a dor de maneira eficaz, recorrendo aos analgésicos postos a
disposiciio pela medicina. Contudo, “nfo se deve privar o moribundo da

conscigneia de si mesmo, sem motivo grave™.

8. A PONTIFICIA ACADEMIA PARA A VIDA:
A DIGNIDADF, DA PESSOA QUE ESTA MORRENDO

Um das mais recentes iniciativas da Igreja Catélica para aprofundar a
questio da dignidade humana na fase final da vida foi a realizagdo da V
Assembléia Geral da Pontificia Academia para a Vida. Este evento foi rea-
lizado no Vaticano (24-27 de fevereiro de 1999) e tratou da temética a dig-
nidade da pessoa que estd morrendo. Peritos dos mais distantes recantos
do planeta reuniram-se para discutir a questdio a partir de suas competéncias
especificas: medicina, filosofia, psicologia, sociclogia e teologia®.

# Ibidem, p. 94.
M Cf PONTIFICIA ACADEMIA PRO VITA. The dignity of the dying person:
proceedings of the Fifth Assembly of the Pentifical Academy for Life.
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Dificil encontrar novidades, a nfio ser a reafirmag¢fio daquelas verdades.
fundamentais que ja fazem parte da tradi¢do da Igreja. Percebe-se uma én. W

fase maior, em termos de novidades, num ou noutro aspecto da evolugiio dg

medicina no combate a dor e ao cuidado do sofrimento. N3o falta, claro, a
3>

rejeicio explicita da eutanasia.

Em relagfio ao tema deste livro, a distandsia, destacamos a declaracio
final da V Assembléia. Este documento inicia reafirmando o valor da vidg
humana:

Queremos, em primeiro lugar, reafirmar que a vida humana ¢
sagrada e invioldvel em fodas as suas fases e situagdes. Nunca um ser
humano perde a sua dignidade em qualquer circunstincia fisica, psiqui-
ca ou relacional em que se encontre. Portanto, todos os que estio no
processo de morrer merecem e exigem o respeito incondicional que é
devido a toda a pessoa®,

A missio do médico perante a situacio de morte iminente e inevitivel
¢ assim delineada:

Quando o médico tem consciéncia de que j4 nfo ¢ possivel
impedir a morte do paciente ¢ que o Unico resultado do tratamento
terapéutico intensivo seria juntar ao sofrimento mais sofrimento, deve
reconhecer os limites da ciéncia médica e da sua intervencio pessoal ¢
aceitar a inevitabilidade e a inelutabilidade da morte. Entfo, o respeito
pela pessoa que estd morrendo exige mais do que nunca o dever de
evitar toda espécie de “obstinagfio terapdutica” e de favorecer a acei-
tago da morte*. — Conscientes de que a missdo da medicing é cuidar
mesmo quando ndo existe cura —, o empenho do médico e dos outros
profissionais da satide deve prosseguir na aplicagiio atenta e eficaz da
chamada “terapia proporcionada” e cuidados paliativos?”.

* Ibidem, p. 25.
* Ibidem, p, 25,
7 Ibidem, p. 25.
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E lembrado que no acompanhamento do paciente terminal, o controle

~ da dor, 0 acompanhamento humano, psicoldgico e espiritual sio agdes tdo

nobres € essenciais quanto as intervengOes terapéuticas que visam 4 cura®,
Langa-se um alerta para que se evite o “abandono terapéutico”, que consiste
em nfo utilizar tratamentos ou terapias que aliviariam o sofrimento por motivos

estritos de ordem econdmica.

9. PRONUNCIAMENTOS DE ALGUMAS CONFERENCIAS
EPISCOPAIS SOBRE A DISTANASIA

Diversas Conferéncias Episcopais de paises desenvolvidos, onde a pre-
senga invasiva da tecnociéneia interfere decisivamente na vida humana, de
acordo com a problematica ética emergente da realidade, tentam aplicar para
sen pais as diretrizes éticas cristdis catdlicas ligadas & dignidade humana no
final da vida. A problematica sensivel € sempre a eutandsia. Na verdade néo
temos argumentos ou posicionamentos novos, mas sim, numa linha de fide-
lidade estreita a Santa Sé, a reafirmacgfio das posigdes classicas da ética
catolica neste campo (lembranga constante de Pio XII), com matizagOes
regionalizadas, ¢ claro. Neste sentido vejamos mais de perto o que dizem os
bispos norte-americanos, franceses e canadenses. A opglo por essas trés
conferéncias, duas norte-americanas ¢ uma européia, se faz em fung#o de que
sdo realidades de pafses desenvolvidos, onde temos muito mais influéncia da
tecnologia no viver cotidiano das pessoas, mas de modo todo particular na drea
hospitalar. Os pronunciamentos de conferéncias de paises periféricos geral-
mente relacionam-se a problemas de exclusio social do que a questdes ¢ticas

provocadas pelo desenvolvimento da ciéncia e da tecnologia.

3 Ibidem, p. 26.
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9.1 As diretrizes éticas para 0s servi¢os
de saude catdlicos dos Estados Unidos

Segundo os bispos norte-americanos, o proposito destas diretrizes éti-
cas e religiosas é, de um lado, reafirmar os pardmetros éticos de comporta-
mento na area da salde que decorrern do ensinamento da Igreja sobre a
dignidade da pessoa ¢, de outro, prover um guia de autoridade sobre certas

questdes morais que os servigos de salide catolicos enfrentam hoje®.

Em um tempo de novas descobertas médicas, rapido desenvolvimento
tecnologico e constantes mudangas sociais, o novo tanto pode ser uma opor-
tunidade para um avango genuino na cultura humana quanto pode levar a
politicas e agdes contrarias 4 dignidade e vocagfo da pessoa. Este documento
¢ fruto de um longo trabalho coletivo de consulta junto aos profissionais da
satde e lideres eclesiais que refletiram sobre as grandes mudangas tecnologicas
de nosso tenipo que afetam diretamente a drea da satide, julgando-as a luz dos
principios da razdo e segundo a verdade revelada, com o objetivo de oferecer
um ensino com autoridade e um guia sobre as responsabilidades morais e
pastorais que a fé cristd implica. Embora a Igreja ndo possa fornecer uma
resposta pronta para todo dilema moral, existem muitas questdes as quais ela
sugere um guia normativo ¢ uma direcgo®,

O diélogo entre ciéncia médica e fé cristd tem como objetivo
primeiro o bem comum de todas as pesseas. Ele pressup&e que a ciéncia
e a ¢ nfio se contradizem, Ambas estio fundamentadas no respeito pela
verdade e liberdade. A medida que um novo conhecimento ¢ novas
tecnologias se expandem, cada pessoa deve formar uma consciéncia

correta baseada em normas morais para a irea da sainde®,

¥ Cf. NATIONAL CONFERENCE OF CATHOLIC BISHOPS. Ethical and religious
directives for catholic health care services, p. |,

0 Cf. ibidem, p. 5.

4 Tbidem, p. 3.
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A tarefa da medicina ¢ cuidar mesmo quando nfo pode mais curar. Os
médicos e seus pacientes devem avaliar o uso da tecnologia a sua disposicgo.
A reflexfo sobre a inata dignidade da vida humana em todas as suas dimen-
sbes e sobre o objetivo do cuidado médico ¢é indispensével para formular um
julgamento moral verdadeiro a respeito do uso de tecnologia para manutengio
da vida. O uso de tecnologia de sustentagdo de vida € julgado 4 luz do sentido
cristdo de vida, sofrimento e morte. Somente desta maneira os dois extremos
podem ser evitados: de um lado, uma insisténcia na tecnologia infitil ou one-
rosa, mesmo quando um paciente possa legitimamente desejar utiliza-la; de
outro lado, a descontinuagio de tecnologia com a intenglio de causar a morte®,

Em relagfio a hidratagfo ¢ a nufrigio medicamente assistidas, existem
declaragGes de bispos, de conferéncias episcopais cat6licas ¢ do comité pré-
vida da Conferéncia Episcopal dos Estados Unidos. Essas declaragdes, embo-
ra sejam contra a eutandsia, concordam que a hidratagio e a nutrigdo no sio
moralmente obrigatdrias, quer quando ndo trazem conforto para a pessoa que
estd diante da morte iminente, quer quando néo podem ser assimiladas pelo
seu corpo. O comité de atividades pré-vida da Conferéncia Episcopal Catélica
dos Bstados Unidos ressalta a necessidade de distinguir entre questdes que ja
foram resolvidas pelo magistério e questdes que exigem mais reflexfo, como
por exemplo, a da moralidade de descontinuar a nutrigdo e a hidratagio de
uma pessoa que estd em “estado vegetativo persistente”, reconhecido clinica-
mente®.

Na esséncia, essas diretrizes nascem a partir da tradicfio da Igreja,
embasando-se nos principais documentos da Santa Sé relacionados ao assunto,
especialmente a Declaracdo sobre a Eutandsia (1980), evidenciando um
estreita sintonia de espirito e forma, até na formulagfio dos argumentos.

Lemos assim nas seguintes direfrizes:

n. 56: A pessoa tem a obrigacfo moral de usar meios ordinarios
ou preporcionais de preservar sua vida, Meios proporcionais sfo aque-

# (T, ibidem, p. 21.
# Cf, ibidem, p. 22.
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les que no julgamento do paciente oferecem uma esperanca razoévizl de
beneficio e niio implicam um peso ou gasto excessivo sobre a familia ou
a comunidade. o

n. 57: A pessoa pode deixar de utilizar os meios extraordinarios
ou desproporcionais de preservar a vida. Meios desproporcionais séo
aqueles que no julgamento do paciente nfo oferecem uma esPerainqa
razodvel de beneficio ou implicam um peso excessivo, ou impdem
gastos exorbitantes 4 familia e & comunidade. .

n. 58: Deve haver uma presungdo em favor de prover nutriglo e
hidratacio para todos os pacientes, incluindo os pacientes que neces-
sitam de nutricio e hidratagio medicamente assistida, desde que os
heneficios sejam maiores em relaglo ao que se considera oneroso para
o paciente.

n. 61: Os pacientes devem estar livres de dor, tanto quanto
possivel, de forma que eles possam morrer de maneira confortivel e com
dignidade, ¢ no lugar onde desejarem. Uma vez que a pessoa t.em 0
direito de se preparar para sua morte enquanto plenamente consciente,
ela ndo deve ser privada da consciéneia sem uma razfio maior. Os
remédios capazes de aliviar ou suprimir a dor podem ser dados para a
pessoa que estd morrendo, mesmo se esta terapia causa indiretamente
a abreviagio da vida da pessoa, conlanto que a intengio pdo seja de
apressar a morte. Os pacientes, experimentando sofrimento que ndo
pode ser aliviado, devem ser ajudados a apreciar o sentido cristdo do

sofrimento redentor™,

Em relagio 3 nutrigiio ¢ & hidratagdo de pacientes terminais, a Conif"e-
réncia Nacional dos Bispos Catélicos dos Estados Unidos, mediante o comité
de atividade pré-vida, em uma declaragdo sobre os direitos dos pac_i@ntes
terminais, manifestou-sc a favor de que sempre se providencie a nutriclo ¢
a hidratagio, argumentando assim:

4 bidem, p. 23. Para uma compreensiio mais abrangente do pensamento catélico nore-
americano na drea da saude, consultar a obra clissica na drea de McCORI_V{ICK,
Richard A. Health and medicine in the catholic tradifion; tradition in transition
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Porque a vida humana tem valor inerente ¢ dignidade indepen-
dentemente de sua condigiio, a todo paciente devem ser providenciadas
medidas que possam efetivamente preservar a vida, sem que sejam um
peso grave. Uma vez que alimento e 4gua sdo necessidades bésicas para
todos os seres humanos ¢ podem ser geralmente providenciados sem
0$ riscos € o Onus que oferecem os meios de sobrevivéncia mais agres-
sivos, a lei deve estabelecer uma forte presun¢sio em favor de seu uso®,

Nos Estados Unidos a Conferéncia dos Bispos Catélicos dispde de seu
brago direito para atuar ¢ implementar as decisBes éticas no mundo da satde
sob a otica cristd-catdlica, a forte Associagiio Catdlica da Satde dos Estados
Unidos, com sede em St. Louis, no Estado do Missouri. Esta organizacio além
de realizar inimeros congressos e workshops, também publica excelente

material na linha de orientagles éticas e pastorais diante dessas situacdes
profundamente polémicas*®,

9.2 Pronunciamento da Conferéncia Episcopal da Franca

Trata-se da Declaragdo dos bispos franceses sobre « etfandsia,

~. tornada piblica mediante o Conselho Permanente em 23 de setembro de

1991%7. No que diz respeito distandsia, os bispos franceses constatam que hoje

- 0 ser humano receia muito um fim de vida indevidamente prolongado, por
- medo de que se torne muito oneroso, pelas dores intensas e continuadas,

Se por um lado hoje em dia se espera muito dos recursos da
medicina, sobretude a cura nos casos de doenga, por outro também
existe 0 medo de ser forgado contra a propria vontade, uma intitil

¥ NATIONAL CONFERENCE OF CATHOLIC BISHOPS {Committee on Pro-Life
Activities). The rights of the terminally ill. Origins, v.16, n. 12, p. 222-224, 1986, In:
O’'ROURKE, K., BOYLE, Ph., op. cit, p. 154.

* Cf. KASSEKERT, R. Life support treatment decisions: legal and moral concerns.
7 Cf. CONSELHO PERMANENTE DA CONFERENCIA EPISCOPAL DA FRANCA.,
Declaragfio dos Bispos franceses sobre a eutanasia. SEDOC, v, 24, p. 599-608, 1992,
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obstinagdo terapéutica. Estamos cientes das dificuidades de decisfo neste

campo, mas julgamos importante lembrar a posicio da Igreja: todo

homem “tem o direito ¢ o dever, em caso de doenga grave, de receber
os cuidados necessarios para preservar a vida e a sade”. Semelhante

dever, todavia, nfio implica para ele recorrer a meios terapéuticos intiteis,

desproporcionados ou que The importham um &nus que considere extre-

mo para si préprio ou para outros®,

Determinados tratamentos excessivamente onerosos e que frazem pou-

co ou nenhum beneficio devem ser interrompidos:

E legitimo abster-se de tratamentos que podem (razer poucos
beneficios em comparagio com os dissabores, contrariedades, efeitos
nocivos ou sacrificios que iriam {razer. E possivel suspender tais trata-
mentos quando seus resultados forem decepcionantes. Um justo respei-
to pela vida humana néo exige mais que isso. Uma verdadeira preocu-
pagfio pelo bem dos doentes graves que chegam “4 fase terminal da
vida”, as vezes, leva a ceder o Jugar para dar, com freqliéncia, prioridade

a outras formas de assisténcia®,

Quanto ao alivio da dor e ao cuidado com o sofrimento humano, 0s
bispos enaltecem a filosofia de cuidados paliativos e manifestam sua alegtia
pelo fato de o governo francés ter incentivado o desenvolvimento dos cuidados

paliativos.

Nés levamos o nosso apoio mais firme e nossos mais sinceros
encorajamentos a todos agueles que desenvolvem atualmente os “cui-
dados paliativos”. Com essa palavra queremos aludir aos métodos de

assisténeia e tratamento da dor e de outras fontes de mal-estar jd

4 Thidem, p. 600.
# Thidem, p. 600.
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aplicados em varias instituigdes, principalmente no famoso Saint-

Christopher’s Hospice™.

9.3 Pronunciamento da Conferéncia Episcopal do Canadad

O Conselho Permanente da Conferéncia Episcopal do Canada enviou
em 26 de outubro de 1994 um memorando sobre A eutandsia e o suicidio
assistido®" ao Senado do pafs, explanando a posigfio catolica no debate acerca
de algumas emendas 2 constituigio canadense, especialmente quanto 4 euta-
nésia e ao suicidio assistido. E claro que ¢ uma firme oposi¢io a qualquer
emenda legislativa que abra a porta ao suicidio assistido ou a eutandsia ¢
apresenta um amplo arrazoado de fundamentagfo filosofico-teolégica neste
sentido em duas partes fundamentais: a} uma comunidade arraigada na
responsabilidade e na compaixdo. Nesta parte sio abordados: os direitos da
pessoa na comunidade, a liberdade e o controle, a piedade ou a compaixio;
b} a pessoa & sombra da morte: a vida como relagio, conirole ou respon-
sabilidade miitua?

Em relagio A vida e A morte, a vida ¢ vista como algo que escapa
completamente ao nosso controle e do qual devemos cuidar sempre. E opor-
tuno fazer aqui uma distingdo fundamental entre matar e permitir a morte,
entre a morte natural ¢ a morte provocada. A morte ¢ parte integrante da vida,
sobre a qual, em definitivo, oo temos nenhum tipo de controle.

Em uma sociedade marcadamente fecnoldgica como a canadense, com
ampla utilizagdo da tecnociéneia na drea médica de cuidados da satide, em que
facilmente nos ilude a possibilidade de controlar tudo, alerta-se para alguns
riscos e problemas:

Hoje temos & nossa disposigfio uma ampla gama de meios téc-
nicos capazes de prolongar a vida anfe a morte. Ao mesmo tempo,

% Thidem, p. 601. A Franga aprovou em 9 de junho de 1999 a Lei n. 99-477, que visa
garantir o direito de acesso aos cuidados paliativos. O apoio da Conferéncia Episcopal
da Franga para aprovacio deste dispositivo legal foi de suma importincia.
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reconhecemos que em muitos casos ndo podemos derrotar a morte. Com
efeito, os intentos de controlar a morte, com freqiiéncia, niic fazem mais
do que prelengar os sofrimentos dos pacientes. Se reconhecemos que
a vida forma uma unidade, devemos aceitar os limites da nossa capa-
cidade de atuar.

Embora atribuamos & vida um grande valor, nfio consideramos a
vida fisica um valor absoluto que se deve conservar a todo o custo. A
morte nfo € um mal nem uma derrota, mas parte da condicio humana.
A doutrina da Igreja reconhece que a morte é “inevitivel” e que, mesmo
néio querendo apressa-la, deverfamos ser capazes de aceitd-la com plena

responsabilidade e dignidade %,

Em relagdo aos tratamentos, a posiglio classica da Igreja ¢ retomada
nas seguintes palavras:

Os tratamentos médicos imiteis ou os métodos desproporciona-
dos que ndo fazem mais que prolongar o processo de morte nio sio
obrigatdrios. Nfo se pode considerar suicidio assistido ou eutandsia a
recusa ou a interrupgfio de um fratamento doloroso e excessivo. Permitir
a um paciente morrer nfo significa matd-lo. S#o dois atos essencialmente
diferentes. Além disso, os doentes “na fase terminal podem pedir e obter
os analgésicos necessarios para aliviar as dores e os sofrimentos que,

mesmo de forma nfo intencional, possam encurtar a sua vida™,

Este documento nos permite reconhecer os limites no que se refere a
vida e 4 morte. A morte nfio ¢ o fim que se propde com a interrupgdo ou a
recusa do tratamento. De qualquer modo, a morte chegaria com ou sem a
terapia, e a interrupgfo do tratamento, com freqiiéncia, tem pouco efeito sobre
o momento da morte,

* Cf. CONSELHO PERMANENTE DA CONFERENCIA EPISCOPAL DO CANADA. A
Eutanisia e o suicidio assistido. L 'Osservatore Romano, p. 4-6, mar. 1995.

* Ibidem, p. 5.

* Ibidem, p. 5.
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O memorando do episcopado canadense questiona o poder da medicina
no seu intento de querer controlar tudo e faz um apelo para se cultivar a
humildade:

A nossa sociedade acredita na mentira segunde a qual a medi-
cina moderna controlaria a qualidade e o momento da morte ¢ da vida,
Na realidade, controlamos poucas coisas. A nossa capacidade de res-
suscitar, prolongar ou curar ¢ parcial e efémera. Reconhecer esses limites
¢ continuar a ser realmente humilde perante a morte é uma caracter{stica

da posigio catdlica®,

Ao concluir esta secfo sobre a visdo do magistério da Igreja, seja da
Santa 8¢ ou de algumas conferéncias episcopais escolhidas (americana, fran-
cesa e canadense), lembramos o grande tedlogo moralista catdlico Bernthard
Hiring, que dedicou muito da sua vida & reflexdo ética sobre os desafios da ética
cristdl catdlica diante do progresso da medicina. Em relagdo 2 distandsia afirma:

Quanto a aproximagfo da morte, sabemos que existem heje enor-
mes possibilidades de prolongar a vida de um modo que nfio convém
a ninguém, nem ac doente nem 4 sua familia. Muitas vezes, nfo se trata
tanto de “acrescentar” uma verdadeira vida aos dias do paciente, mas

antes de acrescentar dias dolorosos ao processo da morte™®,

Na verdade a questfio a ser colocada nfo ¢ se vamos morrer, questi-
onando a mortalidade constitutiva de nosso ser, com base num sonho de uma
medicina infalivel que, na busca insana de encontrar a cura da morte, tenta nos
presentear com o dom da imortalidade. A tUnica questfio a ser colocada ¢
guando e como, & & nesta perspectiva que se situa todo empreendimento do
paradigma do cuidar, quando as forgas declinam, a velhice chega e avizinha-

se o final.

* Ibidem, p. 5.
55 IARING, Bernhard, Livres e fidis em Cristo.v. 111, p. 97.
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10. OS TESTAMENTOS DE VIDA E A PROTECAO DA
DIGNIDADE DA PESSOA NO FINAL DA VIDA

Estd aumentando muifo o aimero de casos de pacientes em fase ter-
minal dos quais nfo se conhecem os valores e preferéncias, e que nfio sio
mais capazes de falar por si proprios. Tem-se perguntado quais seriam as
intervengdes a setem feitas ou descontinuadas que os beneficiariam. Na es-
peranga de obter indicagdes claras em termos de procedimentos, vo se tor-
nando sempre mais comuns, em muitos paises do mundo desenvolvido, legis-
lagGes ou propostas de lei que se propdem a solicitar as pessoas, em caso de
hospitalizagdo, ou mesmo em pleno gozo de saide, a expressdo de suas pro-
prias “vontades” em relagio & fase final da vida, transmitindo-as antecipada-
mente aos meédicos ou aos familiares, mediante a elaboragiio de um documen-
to escrito e/ou a nomeac¢fo de um tutor,

~ Existe a preocupagéio legitima de reafirmar o direito do paciente de
escolher enfre as diversas possibilidades terapéuticas disponiveis, diante da
ameaga de vir a se encontrar em situagdes clinicas em que pode facilmente
se tornar um objeto facil da obstinagfo terapéutica. Junto com isso, cresce a
tendéncia de ir além desta expectativa, até o ponto de se reivindicar o direito
de recusar qualquer intervengfo médica, ou até o extremo de exigir a cola-
boragio do médico na concretizagfio do “direito de morrér™.

Mas o que se¢ entende por “testamento de vida” (living will)? SAo as
disposi¢des dadas em vida por uma pessoa acerca das escolhas terapéuticas
que serdio implementadas na fase final de sua vida. Neste documento inclui-
se o conceito de “morte natural”, no sentido de vontade de morrer sem
recorrer a qualquer meio, proporcionado ou ndo, de sustento vital. Com este
documento procura-se recusar tais intervengdes terap8uticas, caso a pessoa
seja vitima de uma grave doenga que comprometa profundamente a “qualida-
de de vida”.

Existem hoje outros documentos que contemplam as disposigées dos
pacientes acerca de tratamentos que ndo implicam necessariamente a vontade
de eutandsia. Temos assim as chamadas “diretrizes avancadas de vida”
(Advanced Directives), documento que deixa claro as preferéncias dos pacien-
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tes em termos de tratamentos médicos e que devem ser respeitadas pelos
profissionais da saiide, caso o paciente seja incapaz (inconsciéncia, coma
profundo etc.). Estes documentos exigem alguns tipos de intervengio e exclu-
em outros, ou chamam a atengf8o para valores pessoais a respeitar, on ainda
nomeiam uma pessoa que pode decidir no lugar do paciente, o procurador
(proxy decision maker).

Na verdade, estes documentos procuram, de um lado, honrar a autode-
terminag¢do da pessoa (autonomia) e, de outro, evitar que as pessoas sejam
vitimas e prisioneiras da tecnologia que busca a cura da morte; enfim, que nfo
se prolongue a agonia e se adie a morte.

10.1 Algumas notas sobre as ovigens destes documentos

H4 um grande envolvimento da Igreja Catdlica Americana nesta area.
Em 1974, a Associacdo dos Hospitais Catolicos dos Estados Unidos pro-
pds um documento, conhecido como Christian Affirmation of life®. Existe
uma preocupagio no horizonte expressa por Spagnolo ao dizer que

a perspectiva moral de quem exchii explicitamente a dimens#o
transcendente da pessoa vai se organizar com o fim especifico de

difundir a eutandsia mediante os testamentos de vida®”.

O documento legal que usa pela primeira vez o termo [fiving will foi
promulgado em 1976 pelo Estado da Califémia e é conhecido como Natural
Death Act. E uma lei que reconhece a qualquer adulto o direito de dispor

* Eis o documento na integra: Afirmacdo cristd da vida — direcées para o meu
frafamenio

%A minha familia, amigos, pastor, médico e advogado:

Por causa da minha fé cristd na dignidade da pessoa e destino eterno em Deus, pego
que, caso eu venha a me tornar paciente terminal, seja informadoe do fato, de modo
que cu possa me preparar emocional e espiritualmente para morrer, sem por isso deixar
de lutar pela vida.
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antecipadamente sobre a recusa de “terapias de suporte vital”, quando se
encontrar “no extremo da condigfio existencial”. Aos poucos, leis anélogag
foram adotadas em outros estados americanos ¢ desde 1991 entrou em vigor

uma lei federal sobre a autodeterminagfo do paciente (Patient Self -

Determination Act). Com isso reconhece-se o dircito de cada pessoa de
tomar decisfes sobre as terapias médicas que lhe dizem respeito, incluindo o
direito de recusar ou aceitar tratamentos médicos ou cirdrgicos e de formular
declaragdes antecipadas de vontade, que o médico deve levar em consideraciio®,

Tenho o dircito de tomar minhas proprias decises no que se refere a tratamentos que
poderiam prolongar indevidamente o processo do morrer, Caso eu me tome incapaz
de tomar estas decisfes e nfio existindo chances razodveis de recuperagio, pego,
entfo, que nfo se usem eticamente medidas extraordindrias para prolongar a minha
vida, mas que a dor seja aliviada no caso de se tornar insuportdvel, mesmo que disso
resulte abreviagdo da minha vida (medidas extraordindrias, eticamente falando, sdo as
medidas que nfio oferecem razodvel esperanca ou beneficio, ou entfio, quando utili-
zadas, sfo altamente onerosas, provocam dor ou outro inconveniente). Contudo,
nenhum tratamento deve ser utilizado com a intengfio de abreviar minha vida.

Pego que minha familia, amigos e comunidade cristd unam-se a mim em oragfo ao
preparar-me para morrer, Pego também que, apos minha morte, outros continuem a
rezar por mim, de modo que possuirei, com a Graga de Deus, a vida eterna”, (Segue
assinatura da pessoa, data e assinatura de duas testemunhas).

Esta & a formula para os cristdos catdlicos, mas também este mesmo tipo de documento
existe para os cristdos protestantes ¢ para 0os que nfo acreditam ou n3o t&m religifo,
Entre as fungdes mais requisttadas hoje aos capeldies nas instituigbes cristds de sande
nos Estados Unidos, para além da assisténcia pastoral, inclui-se a missfio de lidar com
toda esta drea das questdes éticas, procurando ajudar a discernir aquelas escolhas que
protgjam a dignidade da pessoa no final da vida.

SPAGNOLO, A. G. O bem dos pacientes e os limites dos testamentos de vida, p. 8.
*® Para uma compreensio mais aprofundada desta questdio das diretrizes avancadas
de vida, Cf, SASS, H. M.; VEACH, R,; KIMURA, R, (Orgs.). ddvance directives and
surrogate decision making in health care. SASS, H. M, Advance directives,
Encyclopedia of Applied Ethics, v. 1, p. 41-49. No contexto brasileiro, j4 comegam a
aparecer alguns sinais salutares da importancia desse documento. E o caso da publi-
cagdio do CONSELHO REGIONAL DE MEDICINA DO ESTADO DE SAQ PAULO
(dids e ética médica), que entre os intmeros verbetes contempla de uma forma
pioneira um especificamente sobre testamento. Transcrevema-lo na integra: “Bastante
utilizado em alguns paises, o testamento em vida € wm instrumenio pelo qual o
paciente, quando ainda licido e integralmente capacitado para tomar decisdes a scu
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10.2 O empenho do episcopado espanhol

Em 1989, a Conferéncia Episcopal Espanhola, a partir de um docu-
mento sobre a cutandsia e a assisténcia aos moribundos, difundiu o chamado
testamento vital, como meio de evangeliza¢do, para promover a boa morte
entre 08 cristdios. Neste documento, na segunda parte, sdo especificadas al-
gumas exigéncias, como a recusa de meios desproporcionados em situacdes
criticas irrecuperdveis, a rejeicdo da eutanasia, a recusa do prolongamento
abusivo e irracional do processo do morrer, o pedido de cuidados paliativos,

entre outros™. E claro que a postura cristd afirma a vida e que recusar a

respeito, € sabendo que num futuro préximo ird perder essa condigfio, estabelece a sua
vontade quanto aos recursos que deseja ver ufilizados na manutencfio de sua vida
na fase terminal,

Evidentemente, tal instrumento nfo tem valor legal, mas somente indicativo. £ aceito
que, dentro da legalidade e da ética, deve o médico respeitar a vontade do paciente
que, no entanto, née pode obrigar o profissional a atos antiéticos. Assim, por exemplo,
ndo pode haver um testamento em vida solicitando eutandsia, quando o paciente se
encontra em situagfio degradante e irreversivel, obrigando o médico a executd-la. Pode,
no entanto, sugerir até que ponto o paciente desejaria que fossem utilizados recursos
extraordindrios para o prolongamento de sua vida, Mesmo assim, caso o médico
assistente sinta que os termos do testamento em vida se chocam com a visio de como
atuar de uma maneira profissionaimente correta, deve deixar isso claro ao paciente, se
ele ainda estiver licido ou caso contrério, acs familiares e responsaveis, e solicitar-
lhes a substitui¢do por outro profissional que nfio tenha restrigdes quanto 3 atuagio
médica sugerida.” p. 86. :

® Eis o documento na integra em espanhol: A mi familia, a mi medico, a mi sacerdote,
a mi notario: *“ 8i me lhega el momento en que no pueda expresar mi voluntad acerca
de los tratamientos médicos que se me vayan a aplicar, deseo y pido que esta
declaracion sea considerada como expresion forma de mi voluntad, asumida de forma
consciente, responsable y libre, y que sea respetada como si se fratara de un testa-
mento. Considero que la vida en este mundo es un don y una bendicién de Dios, pero
no ¢s ¢l valor supremo absoluto. S¢ que la muerte es inevitable v pone fin a mi
existencia terrena, pero desde [a fe creo que me abre el camino a la vida que no se
acaba, junto a Dios. Por ello, yo, el que suscribe (nombre y apellidos) pido que si por
mi enfermedad llegara a estar en situacién critica irrecuperable, no se me mantenga en
vida por medio de tratamientos desporporcionados o extraordinarios; que no se me
aplique la eutanasia activa, ni que se me prolongue abusiva e irracionalmente mi
processo de muerte; que me administren los tratamientos adecuados para paliar los
sufrimientos.
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obstinacfo terapéutica néo é decidir contra a vida, mas simplesmente constg-

tar que a morte tornou-se inelutével, ¢ que lutar contra ela s6 prejudicaria g
condigdio do doente e comprometeria sua dignidade®.

A Conferéncia Episcopal Espanhola fez um grande trabalho de
conscientizagio sobre El testamento vital junto 3 comunidade catdlica espa-

nhola, para evitar qualquer possibilidade de aplicacfo da eutandsia de um lado, '

e a0 mesmo tempo evitar a distandsia, ou seja, a aplicagdio de tratamentos
imiteis, dolorosos e futeis, de outro.

Recentemente foi aprovada na Espanha, a Ley Catalana sobre ef
testamento vital (Lei n.21/2000, de 29 de dezembro de 2000)*. Para que o
testamento de vida tenha validade, segundo esta nova lei, deve ser assinado

Pido igualmente ayuda para asumir cristiana y humanamente mi propria muerte. Deseo
poder prepararme para este acontecimiento final de mi existencia, en paz, com la
compania de mis seres queridos e el consuelo de mi fe cristiana.

Suscribo esta declaracidn después de una madura reflexion, Y pido que los que tengais
que cuidarme respetéis mi voluntad. Soy consciente de que os pido una grave y dificil
responsabilidad. Precisamente .para compartirla com vosotros y para atenuaros cualquier
posible sentimiento de culpa, he redactado y firmo esta declaracion. (Firma y fecha)”,
Cf, Editorial. Humanizar, n. 55, p.5, mar./abr, 2001,

6 Cf, CONFERENCIA EPISCOPAL ESPANHOLA. La eutanasia: 100 cuestiones y
respuestas sobre la defensa de la vida humana y la actitud de los cat6licos, p. 76-87.
§' Eis na integra o capitulo 8 que trata das “vonmlumtades anticipadas” da Ley
catalana sobre el testamento vital (Ley 12/2000, de 29 dez. 2000):

1. El documento de voluntades anticipadas c¢s el documento dirigido al médico
responsable, en el cual una persona mayor de edad, com capacidad suficiente y
libremente, expresa las instrucciones a tener en cuenta cuando se encuentre en una
situacidn en que las circunstancias que concurran no le permitan expresar personalmente
su voluntad. En este documento, la persona puede también designar a un represen-
tante, que es el interlocutor valido y necesario com el médico o el equipo sanitario,
para que la sustituya en el caso de que no pueda expresar sua voluntad por si misma.
2. Debe haber constancia fehaciente de que este documento hé sido otorgado en las
condiciones citadas en el apartada I. A dicho efecto, la declaracién de voluntades
anticipadas debe formalizar-se mediante vno de los sipuientes procedimientos: a)
Ante notario. En este supuesto, no es precisa la presencia de testigos. b) Ante tres
testigos mayores de edad y com plena capacidad de obrar, de los cuales dos, como
minimo, no deben tener relacién de parentesco hasta el segundo grado ni estar
vinculados por relacién patrimonial com el otorgante.
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perante um notdrio, ou entfio perante trés testemunhas que niio tenham paren-

tesco ou relagdio patrimonial com o interessado. Também este documento

5

deverd ser entregue 3 instituigio de satide onde a pessoa enferma vai ser
* atendida, para que seja incorporado na sua documentagdo clinica. Qualquer
- pessoa que padeca de uma enfermidade incurdvel, dolorosa e mortal pode

deixar sua vontade expressa para nfo ser mantida viva por meios artificiais.

CONCLUSAO

A leitura dos principais documentos da ética cristd catdlica evidencia
alguns critérios basicos que perpassam todos os documentos que resumida-
mente destacamos.

Percebe-se nos documentos eclesiais mais recentes uma sauddvel pre-
ocupagio em distinguir a discussdio da eutanasia daquela da distanasia. Qual-
quer a¢do de ndo-investimento ou de interrupgdo de tratamento facilmente
ainda € confundida e vista como eutandsia, sem maiores matizagdes. Evita-se,
portanto, esta confusfo, A Enciclica Evangelium Vitae faz este reparo ao
dizer que “distinta da eutanésia ¢ a decisfio de renunciar ao chamado ‘excesso

19y

terapéutico’”.

E uma profunda afirmagio da vida, mas que ndo se identifica com a
absolutizagfio da dimenso bioldgica do ser humano. A vida humana é um bem
fundamental, mas ndo um valor absoluto. Esta tradi¢@o procura o resgate da
dignidade humana que integra a morte na vida. A nega¢fo da morte abre as
portas para a obstinagio terapé€utica. Existe uma forte consciéncia de Hmite
de investimentos terapéuticos. Dai nascem a sabedoria e-a necessidade de
discernimento de quais sejam os investimentos terapéuticos que n&o honram
a dignidade do ser humano. A postura cristd afirma a vida, e recusa a obs-
tinagdo terap8utica.

A realidade da dor e do sofrimento humanos exige uma atengo éspe—
cial. O uso de analgésicos para aliviar a dor, mesmo que indiretamente abrevie
a vida, ¢ eticamente aceitdvel. E o efeito indesejado do efeito desejado, que
¢ o alivio da dor e do softrimento (principio do duplo efeito). Nesta perspectiva,
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a filosofia dos cuidados paliativos € altamente valorizada e recomendada Sug
implementagdo.

Em situagbes criticas, mais especificamente de pacientes em esta &
vegelativo persistente ¢ de neonatos problemdticos, ndo se deve negar 5
alimentagdo e a hidratagfo. Estes procedimentos devem ser considerados ym

cuidado normal ¢ ordindrio, portanto obrigatério.

A aceitaglio do critério de morte cerebral passa a ser o verdadeirg -

critério de morte humana. Este conceito, surgido em 1968 na Universidade de
Harvard com o inicio da era dos transplantes, foi assumido pela Pontificia
Academia de Ciéncias em 1985, portanto, 17 anos apés seu surgimento,
Normalmente os avangos cientificos que interferem decisivamente na vida
humana sempre sdo vistos com prudéncia méxima e dificilmente sio logo
endossados.

Para proteger os pacientes do risco de tratamentos filteis e infiteis, que
ddo guarida & distandsia, apdia-se as diretrizes avangadas de vida (ex. living
wills), como documentos que visam garantir a voz do mais fragil ¢ vulnergvel

Enfim, a perspectiva da teologia moral ¢ abordar a questio da dignidade
humana no adeus 2 vida, afirmando que a vida e a satide sdo bens fundamen-
tais que permitem a conquista de tantos outros bens, mas que ndo sdo bens
absolutos. A vida nesta terra ¢ finita ¢ a morte § um fendmeno natural que
deve ser visto como parte integrante da existéncia humana, e nio como um
inimigo a ser combatido a qualquer custo. O sentido que se d4 ao viver e ao
morrer € 0 que importa. A tradigdo cristd reconhece que existem circunstin-

3. No se pueden tener en cuenta voluntades anticipadas que incorporen previsiones
contrarias al ordenamiento juridico o a la buena préctica clinica, o que no se correspondan
exactamente com el supuesto de hecho que el sujeto hd previsto en ¢l momento de
emitirlas. En estos casos, debe hacerse la anotacién razonada pertinente en Ia historia
clinica del paciente.

4. 8i existen voluniades anticipadas, la persona que las hd otorgado, sus familiares
o su representante deben entregar el documento que las contiene al centro sanitario
donde la persona sea atendida. Este documento de voluntades anticipadas debe
incorporarse a la historia clinica del paciente. Cf. FEREZ, 1. G. Testamentos vitales:
una necesidad ética. Humanizar, n. 55,p.36-37, mar./abr. 2001,
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ias em que a pessoa pode, legitimamente, sacrificar sua satde e sua vida, por

‘exemplo, para salvar a vida de outra pessoa. Reconhece, também, que h4

‘momentos em que se deve Tutar para afastar a morte, em situagdes de espe-

ranca real de cura e momentos em que se deve parar de lutar contra e

simplesmente abraga-1a®.
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ALGUNS PONTOS SOBRE O
MATRIMONIO COMO F&EDUS

Pe. Luiz Henrique Bugnolo

1. O MATRIMONIO NO CONTEXTO DA ALIANCA

Deus chama o universo a criagio e, ao tomar tal iniciativa, faz com ele

- uma alianga perene. Deus nio cria o universo para o destruir mais tarde, mas
.+ para que atinja a plenitude do sétimo dia. Tanto assim & que, ao terminar a
© criagio ¢ antes de descansar, Deus viu que tudo era muito bom (Gn 1,31).

Essa alianga universal de Deus com a criagdo torna-se mais clara na

ciagdo do Homem como imagem e semelhanca sua (Gn 1,26). Porém, Deus
ndo criou o vardo sozinho. Ele os criou homem e mulher para, juntos, serem
fecundos e dominarem a tetra. Assim, homem e mulher sio portadores de
igual dignidade ¢ co-responséveis pela vida um do oufro, de sua posteridade
¢ de toda a Natureza. Essa posteridade humana serd o sinal da eficicia da
53'5}:5 alianga (Gn 1,28-30) e ser4 o que a realizard ao longo da Histéria (Gn 12,2-3).

“A criaglio alcanga sua perfeigio tltima com a realidade do casal. No

1 relato da criagio da mulher, o livro do Génesis expressa a imensa generosi-
. . dade que Deus mostra ao homem, dotando-o de uma companhia com a qual

pode estabelecer uma alianga entre iguais, na medida de seus desejos, com

vigor suficiente para plenificar sua vida de sentido™".

Como nos ensina Inocéncio 111, na Carta Gaudeamus in Domino, dos

FLOREZ, G. Matrimonio y Familia. p. 90.
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mulher e serdo os dois uma s6 carne’ (Ef 5,31, Gn 2,24, of. Mt 19,5); nio disse
“trés ou malis’ e sim ‘dois’; nem disse: ‘se unird ds suas mulheres’, sim ‘3 sug
mulher’. Esta alianga entre “um homem” ¢ “uma mulher” implicava em
comunhdo, participagio, respeito & mesma e fidelidade da parte do homem ¢
da mulher, na reciprocidade de ambos em relagdo ao outro, tal como aquela
entre Deus e a criaglo e entre Deus e o homem, em particular,

Dessa forma, podemos dizer que a alianga matrimonial ¢ sinal eficaz
- - - - - i~ " ’
ainda que imperfeito, por causa da limitagdo imposta pelo pecado humano, da

~ alianga de Deus com toda a criago.

Esta aliang¢a entre homem e mulher ¢ feita em pé de igualdade entre
ambos, como livres devem ser as duas vontades que a assumen. Se ndo for
assim, teremos & dominagio de um sobre o outro e nunca uma alianca’. Sendo
esta alianga humana um sinal eficaz daquela de Deus com a criago, mostra-
nos que a alianga criacional também € assumida na liberdade e falamos aqui
notadamente da liberdade humana. Ainda que Deus tenha colocado uma cl4-
usula restritiva na sua alianga com o homem (Gn 2,27), este aceita-a livremen-
te e Deus, ao respeitar essa liberdade, ndo o impedira de pecar, mesmo com
a conseqiitncia de sua quebra.

Ora, como o homem se tornou infiel a alianga divina, nada o impedir
que possa ser infiel também na sua alianga matrimonial, também com o seu
conseqiiente rompimento. Ndo podemos nos esquecer que, no primeiro peca-
do, ambos tém participagio, tanto 0 homem quanto & mulher’.

Porém, ainda que o homem tenha se tornado infiel, Deus continua
chamando-o 4 plenitude da vida e chamando homem e mulher para alcanga-
rem-na juntos em uma alian¢a de amor. Por isso, uma vez constituida a alianga
matrimonial, homem e mulher ndo poderiam e nem podem voliar atras e
rompé-la. Dai, nfio caberem as razdes que permitiriam o rompimento do

2 INOCENCIO 111, Carta Gaudeamus in Domino. In: Denzinger-Hiinermann (DH) 778.
3 PIQ X1, Enciclica Casti Connubii In: DH 3701,
" FLOREZ, G. Matrimonio y Familia. p. 90 (nota 7).
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 matriménio, pois, se a alianga de Deus ¢ irrevogavel, também o ¢ na vida

matrimonial, sinal eficaz da primeira.

Se ocorrer o rompimento do matriménio, a alianga matrimonial, que
deve ser sinal daquela de Deus com toda a criagdo e com o homem em
particular, deixard de expressar “o mistério da irrupgdo de Deus no mundo e

vinculagiio tinica que cle instaura com a humanidade™.

Por isso, todo adultério, negacio de possibilidade de posteridade, rept-
dio, trai¢fio, dentro do matrimdnio, sfo sinais da possibilidade real do rompi-
mento da alianca de Deus, por parte do homem.

Ainda que no dilivio Deus mostre a sua ira, propde-se a uma nova
alianca (Gn 6,18) ¢ a estabelece {Gn 8,21), novamente através de casais
humanos: Noé, sua mulher, seus filhos ¢ as mulheres de seus filhos.

Mesmo quando Deus particulariza a “expressdo” da alianga, sem que
esta deixe de ser universal, na vocagdio de Abrafio, nfio o chama sozinho, Este
toma Sara, sua mulher, que lhe dard a posteridade legitima (Gn 21,1-7), e, com
ela ¢ outros, parte para o lugar que Deus lhe havia indicado e ali vivera fiel
a alianca assumida.

Diante de tal particularidade, Isracl sempre ira compreender Deus como
seu esposo. “A experiéncia historica de Israel em suas relagbes de alianga
com Javé tem as suas caracteristicas tipicas da experiéncia nupeial. Deus se
propde 4 sua comunidade como esposo — e esposo ciumento, que ndo admite
seja dado a outros aquele tmico amor que 56 cabe a ¢le™. Também o homem
¢ a mulher nfio podem destinar seu amor/alianga a outros que nio sejam eles
mesmos. “(...) fidelidade (...) deve-se unicamente ao outro cdnjuge, nem a
este The seja negado nem a nenhum outro permitido; nem tampouco ao conjuge
mesmo se conceda o que, por ser contrario aos direitos e leis divinas e alheio
em alto grau & fé conjugal, nfio pode jamais se conceder. Portanto, esta

S ROCCHETTA, C. Os Sacramentos da fé. p. 428.
6 Ihidem, p. 428.

REVISTADE 89
CULTURATEOLOGICA




fidelidade exige antes de tudo a absoluta unidade do matriménio, que o Criador
mesmo preestabeleceu no matrimdnio de nossos primeiros pais, ao ndo querer

que se desse sendo entre um s homem e uma sé muther (..)7".

Assim, ao longo de todo o Antigo Testamento deparamo-nos com tudo
isso. Desde Ex 20,5, passando por Dt 4,24, a figura nupcial para expressar as
relagBes de Deus com Israel aparece aos nossos olhos. Nés a encontramos
nos Salmos (45; 68; 103), nos profetas (Jeremias, Ezequiel, Déutero-Isaias e,
de modo todo particular, Oséias, para quem a novidade da alianga reatada ¢
expressa em simbolos nupciais e € restabelecida na justica, no amor ¢ na
fidelidade eterna — 2,25). Isto sem falarmos no Céntico dos Céanticos, que
muitos interpretam alegoricamente para falar do amor de Deus por Israel, mas
que, na verdade, fala do amor de “um homem” por “uma mulher™.

Assim, os termos utilizados para falar da alianga de Deus com Israel
sdo caracteristicamente nupeciais ¢ vice-versa. Berith (alianga) estd intima-
mente ligado a Aesed (amor) e, por conseqiiéncia, 3 ‘emunah, ou seja, outra
forma de designar a alianca de Deus com Israel e que expressa fanto a
fidelidade amorosa quanto a perseveranga de amor que homem e mulher
trocam no matrimdnio e estio a elas obrigados. Desta relaco, o surgimento
de gine’ah, que é o citme diante de um possivel rival e que mostra que o
amor estabelecido entre homem e mulher, como parceiros de uma alianga, ¢
um amor exclusivo, que nfio admite divisfio nem concorréncia, como nfo
admitia divisio nem concorréncia o amor entre Javé e Israel’, “Neste sentido,
0 que vigorava para a alianga entre Javé e Isracl podia ser aplicado a cada
particular da vida conjugal. (...) ‘Javé ¢ testemunha entre ti e a mulher de tua
alianga’”'®. Dessa forma, as aliangas que homem e mulher trocam no matri-

ménio significam todo o amor de Deus pelos homens e um selo (marca) de

? PIO X1, Papa. Enciclica Casti Comnubii. In: DH 3706.

8 HEUSCHEN, J. Céantico dos Canticos. In: VAN DEN BORN, A, Diciondrio Enciclo-
pédico da Biblia. colunas 237-239.

*ROCCHETTA, C. op. cit., p. 431L.

" Ibidem, p. 431.
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fidelidade''. Ainda que as aliangas sejam apenas um sinal da alianga amorosa
de Deus, “o mais importante ¢ ser fiel a quem se jurou fidelidade. Quem é
infiel a0 seu companheiro de casamento est4 quebrando a alianga com Deus™'?,

Dai entendermos Ex 20,14.17, quando Deus condena o adultério, peca-
do proprio de quem ¢ adulto casado. Quem adultera é infiel, rompendo a
alianca de fidelidade assumida no matriménio. Conseqiientemente, quem adul-
tera prostitui-se e, como prostitutos, entregam-se a qualquer um ou a qualquer
amor passageiro. Esse comportamento nunca expressard a alianga e a fide-
lidade de Deus, que exigem exclusividade, tanto em relagiio ao préprio Deus
como a qualquer um dos parceiros®.

Dai entendermos o episédio da samaritana, no Evangelho de Jodo. “A
samaritana aparece como a mulher que teve cinco maridos e aquele que ela
tem ndo € seu marido (Jo 4,17ss). Atendendo a lingnagem dos profetas, € a
‘esposa adultera’ ou ‘prostituida’ (...}, isto €, o lsrael que abandonou o ver-
dadeiro Deus para seguir outros deuses. (...) Como no livro de Oséias, que
constitui o pano de fundo do episddio da samaritana, Jesus ‘lhe fala ao cora-
¢fo’, para que volte ao primeiro amor (Os 2,16)"*,

Jesus condenara duramente o adultério, equipara o desejo ao ato, mes-
mo tendo se mostrado misericordioso no episdédio da mulher adiltera (Jo 8,11).
“Jesus retoma esta imagem para condenar a falta de f& de seus contempo-
rdneos, pois chama de geragfo adiltera os incrédulos que exigem sinais e os
infiéis que se envergonham dele e de seu Evangelho™?, apresentando-os como
aqueles que se recusam a fazer, nele, uma alianga definitiva com Deus.

Para Paulo, os adiilteros nfio entrarfio no Reino de Deus (1Cor 6,9),
pelo fato do adultério ndo ser apenas um caso juridico, mas uma verdadeira

" FLOREZ, G. op. cit., p. 90 (nota 8).

12 BORTOLINTI, J. Os sacramentos em sua vida. p. 133-134,

13 Cf. DI 3706 e ROCCHETTA, C. op. cit., p. 428.

" MATEQS & CAMACHO. Evangelho — figuras e simbolos. p. 99,

15 LACAN, M.-F., Adultério. In: LEON-DUFOQUR, X. Vocabuldario de Teologia Bibli-
ca., coluna 16.

REVISTADE 9 1
CULTURATEOLOGICA




transgressdo a vontade de Deus. Em 1Tes 4,1-8, Paulo retomar4 a questfio da
santidade de vida e de fidelidade a Deus, quando exorta os cristios de
Tessaldnica a viverem santamente quando casados.

Transgredir as leis do matriménio e a fidelidade intrinseca a elas acabg
por se tornar a grande transgressdo da alianga, selada por Deus através da
Historia da Salvagdo, estabelecida definitivamente no sangue de sen Filho,

Jesus Cristo.

2. MATRIMONIO: SACRAMENTO DE CRISTO E DA IGREJA

Assim como Israel entendia Javé como seu esposo fiel, também a Igreja
entenderd Jesus Cristo como seu Esposo amado, a partir de suas préprias
16
palavras, quando se apresenta como o Esposo'l,

Paulo, na Carta aos Efésios, falard do amor de Cristo por sua Igreja,
pela qual se enfrega, “a fim de purifica-la com o batismo de 4gua e santifics-
la pela Palavra, para apresentar a si mesmo a Igreja, gloriosaf sem mE'},nCha
nem ruga, ou coisa semelhante, mas santa e irrepreensivel, Assim ttdmbem 0s
maridos devem amar as suas préprias mulheres, como a scus proprios corpos
(...) E grande este mistério: refiro-me 2 relagio de Cristo ¢ a sua Igreja” (Ef
5,25-28a.32).

“Com efeito, ao apresentar a retagio de Cristo com a Igreja 4 imagem
da ynido nupcial do marido e da mulher, o autor desta Carta fala, do f’m.)do,
mais geral e, talvez, fundamental, n3o s6 da realizagdo do terno mistério divino,
mas também do modo em que esse mistério se expressou na ordem visivel,
do modo em que se fez visivel e, por isso, entrou na esfera do Sinal. Com o
termo ‘sinal’ entendemos aqui simplesmente a ‘visibilidade do Invisivel’. O
mistério escondido desde os séculos em Deus — ou seja, invisivel — |, se fez
visivel antes de tudo no mesmo acontecimento histérico de Cristo. E a relagiio
de Cristo com a Igreja, que na Carta aos Efésios se define ‘mysterium magnum’,

' TRADUCAO ECUMENICA DA BIBLIA: Mt 9,15. p. 1874 (notas f e g).
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constitui a realizagfo e o concreto da visibilidade do mesmo mistério. Contudo,
o fato de que o autor da Carta aos Efésios compare a relagfo indissoltivel de
Cristo com a Igreja com a relagdo entre o marido o a mulher, isto 8, com o
matriménio — fazendo ao mesmo tempo referéncia as palavras de Génesis
(2,24), que com o ato criador de Deus instituem originariamente o matriménio
~ (...) = no coniexto do proprio mistério da criagdo ~ como ‘visibilidade do
Invisivel’, até a origem mesma da histéria teologica do homem. Pode-se dizer
que o sinal visivel do matriménio ‘em principio’, enquanto estd vinculado ao
sinal visivel de Cristo ¢ da Igreja no vértice da economia salvifica de Deus,
transpde o eterno plane de amor & dimensio “historica’ e faz dele o funda-
mento de toda a ordem sacramental. Mérito particular do autor da Carta aos
Efésios ¢ haver aproximado estes dois sinais, fazendo deles um tnico grande
sinal, isto ¢, um grande sacramento (sacramentum magnum)”",

Assim, retomando o tema de Jesus, Paulo o desenvolvers em virias
ocasifes, condenando qualquer possivel violacdo do amor conjugal e da alianga
nele selada. Isto porque “Jesus ndo se contenta em levar o matriménio 3
perfei¢lo primitiva que o pecado havia obscurecido. Da-lhe um fundamento
novo que the confere sua significagiio religiosa no Reino de Deus. Pela nova
alianga que ele funda no seu proprio sangue (Mt 26,28) torna-se ele proprio
o Esposo da Igreja. (...) A submissfio da Igteja a Cristo e o amor redentor de
Cristo para com a Igreja, que cle salvou, entregando-se por ela, sio também
a regra viva que os esposos devem imitar; ser-Thes-4 possivel, pois a graca da
redengfo atinge seu proprio amor, mostrando-lhe o respectivo ideal (Ef 5,21-
33). A sexualidade humana, da qual se devem apreciar com a devida prudén-
cia as exigéncias normais (1Cor 7,1-6), ¢ agora assumida numa realidade
sagrada que a transfigura™s,

Dessa forma, a condigdo do homem e da mulher, dentro do matriménio,
corresponde a relagdo entre Cristo e a lgreja. Assim sendo, o matriménio &
um sinal sacramental dessa unjfio misteriosa, tornando-se a reprodugdo visivel

7 JOAO PAULO 11, Papa. Matrimonio, amor y fecumdidad, p. 76-77.
" WIERNE, C. Casamento, In: LEON-DUFQUR, X, op. cit., coluna 138,
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da relagiio que existe entre Cristo ¢ a Igreja, elevando-se, a0 mesmo tempo,
4 dignidade daquilo de que participa®.

Podemos dizer que “(...) a imagem do esposo e da esposa insiste na
iniciativa de Deus: foi ele quem primeiro amou ¢ escolheu a esposa. (...} A
imagem insiste também no carater interpessoal das relagdes entre Deus ¢ sua
Igreja. Enfatiza o carater de liberdade no amor ¢ de reciprocidade no Dom,
Ao amor de iniciativa da parte de Deus deve corresponder o amor da Igreja;
com efeito, que seria um amor sem retorno, sem reciprocidade? Finalmente,
a imagem insiste nos dons permanentes do esposo & esposa. (...). Os mem-
bros podem livremente subtrair-se a influéncia vivificante do Cristo ¢ do Es-
pirito, assim como a doenga pode atingir um membro qualquer do corpo hu-
mano, mas nada pode separar o esposo da esposa”™®,

Por isso, 0 sacramenio do matrimdnio acaba por se transformar numa
“alianga no Senhor”, assumida na fé. Conforme ensina Aliaga Girbés, “no
matrimdnio cristdo, a graga ¢ comunicada em virtude da obra de Cristo,
Porém, por outra parte, ao homem e a mulher batizados que querem se casar
‘no Senhor’, a graga ndo se [hes d4 a margem da & ou sem fé alguma. Assim
se explica a dindmica normal do nascimento e do desenvolvimento de toda a
vida cristd a partir da fé. (...) O homem ¢ exortado pela Palavra de Deus e
cré em Jesus Cristo como seu Redentor (...). Quando se casa, o faz eviden-
temente 4 luz da fé, de sua pertenga a Cristo, ao qual pede que eleve seu amor
conjugal com a forga ¢ com a incondicionalidade do dgape redentor™,

~ Em vista disto, chama-nos a atengio o Concilio Vaticano II: “Q autén-
tico amor conjugal € assumido no amor divino e enriquecido pela forga reden-
tora de Cristo e pela agfio salvifica da Igreja, pois os cdnjuges, de maneira
eficaz, sdo conduzidos a Deus, ajudados e reforgados na sublime missdo de

¥ CONCILIORUM (ECUMENICORUM DECRETA (COD). Constituigsio dogmatica
Lumen Gentium (LG} 11, p, 857-858.

P LATOURELLE, R. Igreja. In; LATOURRELLE, R.; FISICHELLA, R. Diciondrio de
Teologia Fundamental, p. 443. '

! Compendio de teologia del matrimonio. p. 193.
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pai e mée. Por isso, 0s conjuges cristios sdio fortalecidos e como que consa-
grados por um especial sacramento para os deveres ¢ a dignidade de seu

¢ proprio estado (...)",

Dessa maneira, o sacramento do matriménio sé encontrara sentido ple-
no se for entendido dentro do universo salvifico sacramental da Igreja. Sendo
a Igreja sacramento do Senhor glorificado, ¢ seu prolongamento e atuagdo,
“Assim, os sacramentos sfo agbes de Cristo ¢ da Igreja. N#o sio nem mais
de Cristo nem mais da Igreja: sdo de Cristo ¢ da Igreja. Antes de ser este ou
aquele sacramento, é um ato pessoal do proprio Cristo celeste que se apodera
de n0s, no plano da visibilidade de sua Igreja. (...) Atividade salvifica de Cristo
celeste sob a aparigiio de um ato eclesial. S6 podem ser chamados sacramen-

tos porque sfio atuagfo da Igreja sacramento™,

Portanto, se, para existir sacramento ¢ necesséria a condicdo de
eclesialidade, maior ainda a exigéncia dela para o sacramento do matrimdnio,
que sera aquele que, mais perfeita e humanamente visivel, tornara compreen-
sivel a unido de amor e fidelidade entre Cristo e a Igreja®*. Assim nos dird
Tomas Rincdén-Pérez: “Por isso, é impensidvel um matrimdnio de batizados tdo

somente natural, isto &, nfo sacramental, nfio incerto no mistério pascal™,

Se, na criagdo, vemos o amor de Deus por ela simbolizado na unifio do
homem e da mulher, no sacramento do matriménio deparamo-nos com a tltima
palavra do Pai revelada ao ser humano, Cristo, que realiza a redengfo, figura
da alianga definitiva ¢ eterna proposta ao homem. Portanto, ha uma conti-

nuidade entre a criagdo ¢ a redencdo. Em ltima andlise, o Verbo levou &

2 COD. Constituiglo pastoral Gaudium et Spes (GS) 48. p. 1101. Ver também GS 52.
In: COD, p. 1105-1106. _

B PISO, A. Teologia Sacramentdria Geral, p. 42.

M Remetemos, sobre este aspecto, 4 tese de doutorado, defendida na Pontificia
Universidade Gregoriana (Roma), por Alfeu PISO. Igreja e Sacramentos, principalmen-
te as paginas 212-213,

* La liturgia y los sacramentos en el dervecho de la Iglesia. p. 286.
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perfeigio a gramatica humana da comunicagio entre o homem e Deus, ng =~

qual se insere o matriménio como ato salvifico de Cristo no tempo da Igreja,

A medida em que o homem e a mulher expressarem isso em syg
alianga matrimonial, como sacramento do amor de Cristo por sua Igreja (amop
de salvagdo), demonstrarfio o ponto de chegada desta unifio, Reveste-se,
assim, o sacramento do matriménio, da riqueza escatolégica que por si propée,

A Jerusaiem celeste de que nos fala o Apocalipse (21,9b-11) é a prépria
Igreja, unida indissoluvelmente a seu Esposo e, em Ap 21,19-20, as pedrariag
e cores deixam uma impresso global de solidez e esplendor, reflexo da gloria
divina e a descrigio do peitoral do sumo sacerdote. Aqui, o sumo sacerdote
¢ o proprio Cristo, que € o artifice ou pontifice da unifio com a Esposa, esta
mesma Esposa que, junto com o Espirito, clama: “Vem!” (Ap 22,17a).

Assim dizem os esposos quando ddo seu “sim” no sacramento do
matrimdnio, ou seja, dizem um ao outro: “vem”, como diz a Igreja ao sey
Amado, agora numa alianga indissolivel, “pois o amor ¢ mais forte do que a
morte” {Ct 8,6).

Da mesma forma que ¢ fecunda a unifio conjugal Cristo/Igreja, deve ser
também o sacramento do matrimdnio, pois, novamente, a posteridade, como no
Antigo Testamento, € o sinal de que a alianca de Cristo com a Humanidade
continua ¢ € eficaz, sem a possibilidade de rompimento e sem necessidade de
repeticdo,

“De fato, o Matriménio, como sacramento celebrado pela Igreja no
tempo entre a primeira e a altima vinda de Cristo, € tanto reapresentagio atual
de sua fidelidade no passade como prefiguraciio de sua fidelidade no futuro.
O fundamento do Matriménio no 67 (ato prefigurativo — acréscimo nosso),
realizado por Jesus ao assumir a parte do esposo de Israel, reflete seja o
contexto judeu, no qual ele falou e agiu profeticamente, seja a liturgia crist3,
na qual os esposos simbolizam durante a peregrinagfio terrestre da Igreja a
alegria escatolégica que os espera no Reino™®,

* ROSATO, Philip I. Introducdo & Teologia Sacramentdria. p. 89, apud
SCHILLEBEECKX, E., Il matrimonio, realtci tevrena mistero di salvezza.
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3. MATRIMONIALLS FEDUS NO DIREITO CANONICO ATUAL

Percebemos que o Codigo de Direito Candnico (CIC) de 1917 nao se
. preocupa em dar uma defini¢io do que seja 0 matrimdnio. Tanto o ¢, 1012
quanto os c.c. 1081 e 1082 néio trazem uma definigio, mas apenas dizem

- tratar-se de um contrato e que, entre batizados, ndo pode haver um contrato
. matrimonial que nfo seja sacramento.

Na vigéncia do Cédigo pic-beneditino o matriménio era entendido ape-
nas come um contrato, produzido pelo consentimento entre pessoas habeis
segundo o direito, livremente dado e que ndo pode ser suprido por nenhuma
autoridade humana, pelo qual ambas as partes se davam e recebiam o direito
perpétuo sobre o corpo, com o fim de gerar prole”.

No antigo CIC o argumento de que o sacramento do matrimdnio seja
um confrato baseia-se no fato de que, como em qualquer outra relacfio
contratual, se constitui pela manifestagfo livre de duas vontades legitimamente
manifestadas. “Na realidade, ao ato da celebraciio do matrimdnio nfio falta
nenhum dos elementos que integram todo contrato. Ha um concurso de duas
vontades que se obrigam mutuamente a uma prestagio: a cdpula conjugal
ordenada a ter filhos. O que mutuamente se entregam os cdnjuges, ao se
casarem, nfo ¢ a copula em si mesma, mas o direito a realizd-la, a0 qual
acompanha a obrigacio respectiva™®.

Contudo, passaram a existir estudiosos, ndo seguidores da corrente
contratualista, que refutavam tal entendimento. Diziam que, caso o matriménio
fosse apenas um contrato assumido por vontade das partes, poderia reger-se
pelas leis gerais dos contratos, ou seja, a todo contrato corresponde um distrato,
caso as partes ndo tenham mais vontade de manté-lo. Estaria aberta a porta
ao divorcio e a conseqiiente quebra da alianga matrimonial. Também alegam

7 CIC/1917: c.c. 1012, 1081 e 1082,
* DOMINGUES, L. M. In: LOBO, A. A, et. al. Comentarios al Codigo de Derecho
Candnico. p. 429.
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que, s¢ fosse mero contrato, 0 matrimdnio poderia ter suas clausulas livremen. -
te estatuidas. Porém, isto nfio se dd, uma vez que os conjuges nio tem

liberdade de acrescentar ou retirar ou restringir qualquer das normas que
regem o matrimdnio. Na Enciclica Casti connubii, Pio X1 ensina que o
matriménio “foi protegido, confirmado e elevado nfo com leis dos homens,
mas do proprio autor da natureza, Deus, ¢ do restaurador dessa mesma na.
tureza, Cristo Senhor; leis, por fim, que ndo podem estar sujeitas ao arbitrip
dos homens, nem sequer com o acordo contrario das partes™.

Segundo essa corrente temos a seguinte situagfio: “1.°: que 0.sacramen-
to do matrimdnio surge por um acordo de vontades entre 0s contraentes, 20
que o contelido ou matéria sobre o qual recai este consentimento estd deter.
minado por normas superiores & vontade dos contraentes e & propria compe-
téncia dos ordenamentos juridico-positivos. 3.°: que tanto este contetdo quanto
o regime da vida matrimonial estd regido por normas de Direito divino,
determinadoras da substincia, propriedades e fins do matriménio e por ele
subfraidas ao livre acordo das vontades (ius cogens)™®,

Por causa da diferenca de compreensdo existente entre as duas corren-
tes, Bernardez Cantén afirma que, “em sintese, enquanto o0s contratualistas
fixam preferencialmente sua atengfio no aspecto consensual do matriménio (in
Jieri), os institucionalistas, no momento de fixar a esséncia do mesmo, aten-
dem primordialmente ao aspecto da entidade matrimonial enquanto sociedade
conjugal ou vinculo (in facto esse)™",

N&o podemos mais fazer uma abordagem do matriménio usando de
forma pura qualquer uma das duas teorias.

Assim, hoje, devemos ter claro que o matriménio nio é um simples
contrato, como qualquer outro, nem uma mera instituigio, 3 qual se adaptam
simplesmente os nubentes. “Por isso, inclinamo-nos por falar do matriménio in

* DH 3700.
* BERNARDEZ CANTON, A. Compendio de Derecho Matrimonial Candunico. p. 44.
* Ibidem, p. 44.
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fieri como contrato institucional e do matrimdnio in Jacto esse como ins-

‘fituigdo contratual, pois participam, de algum modo, dessas duas realidades

juridicas, sem contudo enquadrar-se plenamente em nenhuma delas™®?,

Ao fazermos a relagdio entre o que acontece no matriménio como
Jredus com o tema tratado no n.° 1, veremos que, de fato, o matriménio é um
conirato no momento de sua celebragfo (in fier!) que perdura nos seus
efeitos, irrevogavelmente, ao longo da vida dos nubentes, numa vivéncia de
comunho de vida toda (in facto esse) e nio apenag para gerar prole. Tam-

~ bém a berith (feedus) de Deus com a criagio e com o homem em particular
' teve seu momento puramente contratual. Entretanto, ela permanece por toda

a Historia da Salvagfio. Se assim ndo fosse, ou seja, se nfo implicasse numa
comunhdo de vida toda entre Deus e o homem, no momento do pecado Deus

 teria deixado 0 homem sozinho e nfo haveria a possibilidade de reconciliagdo
" e reconstrugio,

Assim, podemos distinguir dois momentos no matriménio: matriménio i#

. fleri e matriménio in factfo esse. “(...) o matriménio em sentido proprio ¢ a.

comunidade ou sociedade conjugal — quer dizer, o matriménio in Jacto esse

— Ao matriménio in fleri -  celebragio — se aplica o termo matrimdnio por

extensdo™,

Apesar de utilizar, em varios cénones, o termo contrato, o CIC de 1983,
no c. 1055, § 1, aborda o matriménio como feedus (“matrimoniale fedus ..),
que pedemos traduzir como alianga, pacto, contrato, etc. Porém, neste cénon
a traducdo que melhor expressa a mente do Legislador é alianga. Segundo o
Diciondrio Aurélio, alianga tem os seguintes sentidos, entre outros: “ajuste,
pacto, unido por casamento (grifo nosso); cada um dos pactos que Deus fez
com os homens; e relagdo estabelecida entre individuos ou grupos sociais
através de casamentos ordenados (...)".

* HORTAL, J. O gue Deus unin. p. 23.

B FORNES, 1. El sacramento del matrimonio {Derecho Matrimonia}). In; ARRIETA, 1L
et. al. Manual de Derecho Canonico. p. 605,

* DICIONARIO ELETRONICO AURELIO, Alianga,
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Assim vai nos ensinar Cifuentes: “Ninguém pode negar a relevéncia que -

tem esta alianga: ¢ a causa eficiente do matrimdnio. (...) Daf a importaneiy
decisiva da vontade dos cdnjuges para determinar a validade do matrimdnio,
ja que s0 pelo consentimento livre e legitimamente manifestado, se origina um
matrimdnio concreto. Se a coincidéncia das vontades faltou ou foi viciada por
alguma razdo, o matriménio ¢ invalido e a lei nfio pode suprir com procedimen.
tos formais essa falta de consentimento.”* O congentimento necessario para
se estabelecer essa alianga conjugal pode ser expresso tanto por palavras
quanto por sinais®.

O grande Garcia Failde ensina que “o consentimento dos contraentes,
precisamente por ser a causa subjetiva, Unica ¢ insubstitufvel, eficiente, da
existénela da cada ‘rofius vite consortivm’ concreto, constitui como que o
centro de todo o sistema matrimonial canénico tanto substantive quanto pro-
cessual™,

Ao comentar o ¢. 1057, § 1, do atual CIC {*O matriménio é produzido
pelo consentimento legitimamente manifestado entre pessoas juridicamente
hdbeis; esse consentimento ndo pode ser suprido por nenhum poder humano™),
Vicenzo Fagiolo ensina: “segue-se que o matriménio, na sua realidade concre-
ta, depende ndo somente do livre encontro do homem com a mulher, mas
também de um principio de ordem superior: a vontade de Deus, que, se deixou
4 livre vontade humana o concretizar-se ou nio o vinculo, a ela nio deixou a
liberdade de continud-lo ou rompé-lo a vontade. {...) Por querer divino foi
decretado que a formagfio do vinculo matrimonial entre os dois sexos seja
deixada 4 livre determinagfio dos contraentes, que nenhum poder humano pode
validamente suprir™®, O préprio ¢. 1057, § 2, fala da irrevocabilidade dessa
alianga contraida no matriménio. Por isso que, apesar da contratualidade do
matriménio, temos de concordar com Cifuentes que o conirato nfio pode
coincidir com o matrimdnio, por ndo ser a sua esséncia. Aquilo que se busca

ie CIFUFiNTES, R. L., Novo Direito Matrimonial Canénico, p. 14,

38 INOCE'NCIO'IH. Carta Cum apud sedem. In: DH 756.

" GARCIA FAILDE, 1. J. La nulidad matrimonial hoy. p. 27.

¥ FAGIOLO, V. In: PINTO, P. V. Commento al Codice di Diritto Canonico. p. 618.
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no sacramento do matrimdnio nfo ¢ a simples celebragdo de um contrato, mas
de uma alianga para se aderir a um estado de vida, ou seja, através de um
momento meramente contratual os contraentes aderem a um estado de comu-
nhdo de vida toda®. Dai podermos dizer que a esséncia do matrimbnio in
facto esse esth no consortium totius vitee, ou seja, na relago juridica de
comunidade de vida toda, regulamentada pele direito natural e divino. Tal
comunidade de vida toda que vem expressar a comunhéo de vida toda exis-
tente entre Deus e a criago, entre Deus e a Humanidade, entre Jesus Cristo
e sua Igreja. No matriménio, além da geracfio e educacio da prole, os con-
juges devem buscar uma integragdo tal de vida que lhes possibilite uma plena
comunh@o sexual, fisica, material, espiritual, volitiva, moral e intelectual. “B
este o cardter proprio do matrimdnio, que se distingue essencialmente de
qualquer outra unifo que possam confrair duas pessoas em razdo de fins

particulares: econdmicos, organizativos, culturais, etc™,

Sendo esta alianga toda propria, assumida como uma “alian¢a no Se-
nhor”, em que a condigfio da eclesialidade ¢ fundamental, para os cristdos ela
se reveste de uma outra caracteristica toda particular que, 4 luz do ¢. 1055,
§ 2, ndo pode ser deixada de lado. Diz o canon: “Portanto, entre batizados niio
pode haver contrato matrimonial que no seja, a0 mesmo tempo, sacramento”.
A inseparabilidade do contrato e do sacramento & doufrina comum no Magis-
tério eclesidstico? e, nos termos do ¢. 1055, § 1, ¢ 0 mesmo contrato natural
entre homem ¢ mulher que Cristo elevou a dignidade de sacramento. “Afirmar
que esse contrato matrimonial &, além do contrato matrimonial, SACRAMEN-
TO ¢ afirmar que dito contrato tem, além de suas virtualidades préprias, a
potencialidade caracteristica do sacramento do matriménio de inserir a vida
dos cOnjuges na missdo redentora de Cristo e da lgreja, de causar nos con-

¥ CIFUENTES, R. L. op. cit., p. 17-18.

® CHIAPPETTA, L. Il Codice di Diritte Canonico: commento giuridico-pastorale. p.
167. ‘

# Entre outros pode-se citar: INOCENCIO 111, Carta Cum ex iniuncto (DH 769);
EUGENIO V. Bula sobre a unifio com os arménios Exsultate Deo (DH 1327); CON-
CILIO DE TRENTO, 24.” Sesséio (11 de novembro de 1563), can. 1 (DH 1801); P10
V1. Carta Deesemus nobis (DH 2599). Para um maior elenco, remetemos a DH k9a.
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juges a graca do estado que os ajude a cumprir seus deveres de esposog ¢

cristdos ¢ de pais de familias cristdos™. Assim, entre batizados contrato o
sacramento sfio insepardveis, como nos ensina Chiappetta: “Ndo existe, entre
eles, contrato matrimonial que ndo seja sacramento, nem sacramento que nig
seja contrato matrimonial. Contrato e sacramento formam uma tnica realida.
de, pela qual o sacramento nfio pode ser considerado como qualquer comple-
mento ou acessorio ao contrato. A identidade entre um e outro é perfeita™:

No Syllabus, Pio IX condena as proposigSes que dizem que o sacra-
mento ¢ apenas um acessorio ao contrato, sendo apenas uma béngio nupeial,
e que entre os cristdos pode se dar um verdadeiro matriménio em virtude do
contrato civil sem ser sacramento™.

Segundo Domingues, ao comentar o CIC de 1917, o sacramento sé se
dava no momento da celebragio do contrato, nio se identificando com o
vinculo resultante dele. De acordo com sua opinifio, o matriménio nio é um
sacramento que imprime carater, néo € permanente, em que pese nio se poder
contrair novo matriménio enquanto existir o vinculo do primeiro®.

Nao podemos concordar com a opinifio do autor. Concordamos que o
matrimdnio nfio imprima cardter em sentido estrito, tal como o batismo, a
confirmago e a ordem. Mas se o sacramento nfio permanece no vinculo, nio
podemos mais falar de sacramento. Pelo menos nfo mais poderemos falar que
0 matrimdnio seja um sacramento da unido esponsal indissolavel, perpéiua,
irrepetivel, portanto, que permanece na Historia, entre Jesus Cristo e a Igreja.

Porém, entendendo que o sacramento se di ne contrato e na perma-
néncia do vinculo, podemos dizer que, de certa forma, o matriménio ii'nprime
uma espécie de cardter. A caracteristica fundamental do cariter é a sua
irrepetibilidade. Ora, enquanto permanecer o vinculo matrimonial, e nio ape-

“ GARCIA FAILDE, 1. 1. op. cit,, p. 56.

* CHIAPPETTA, L. X Codice di Diritto Canonico. p. 168.
“ P10 IX. Syllabus, § VIII, 66, 73. In; DH 2966, 2973.

“ DOMINGUES, L. M. op. cit., p. 434.
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nas no momento do contrato, ¢ impossivel contrair nove matriménio {(salvo

 dispensa super rafo). Ainda que haja ddivida quanto a validade do vinculo exis-
~ tente, a proibigdo ainda ¢xiste até que se prove o contrério, nos termos do c. 1060.

Aqui podemos fazer a relagfo entre o sacramento do matriménio e o

- da eucaristia. Nesta, o sacramento permanece enquanto permanecerem as

aparéncias das espécies, também no matrimbnio o sacramento permanece

- enquanto permanecer o vinculo, Chiappetta ird nos dizer: “Tal doutrina, (...),
- ¢ feita sua por Pio XI na Enciclica Casti Connubii; ‘o sacramento do ma-
triménio pode ser considerado sob dois aspectos: enquanto se celebra e en-

quanfo permanece apds a sua celebragfo. Ele, de fato, semelhante 3 Euca-

| ristia, que ¢ sacramento ndo s quando acontece, mas também enquanto

perdura: sacramentum permanens. Do mesmo modo, até que os clnjuges
estiverem vivos, sua unifio é sempre sacramento de Cristo ¢ da Igreja’. Pode-
se dizer que o sacramento do matriménio opera nos €Sp0osos wma consagragio
permanente, anafoga aquela dos sacramentos que imprimem cardter (batismo,
confirmag8o ¢ ordem sacra). Por isso, 0s esposos cristdos possuem na lIgreja

. um estado particular préprio, com obrigagdes e diteitos especificos™®,

Assim, podemos considerar tanto o matriménio in fieri (celebragdo)
quanto o matriménio in facto esse (permanéncia do vinculo e consortium
fotius vite) como sacramento, podendo entendé-los como dois momentos
diferentes e inseparaveis de uma mesma realidade, o sacramento do matrimé-
nio em sua totalidade permanente na histéria de vida do casal que o assume.

4. O DIREITO NATURAL E CANONICO DE CONTRAIR O FEDUS

Néo ¢ de nosso inicresse tratar de quem néo pode contrair a alianga
matrimonial,

Por ser um direito natural e, para os que tém fé, também divino o
acesso ao matriménio, hd autores que ndo admitem a oposigéo, por parte da -

6 CHIAPPETTA, L. I Codice di Diritto Canonico. p- 169,
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autoridade civil ou eclesiastica, de impedimentos perpétuos ou absolutos,
Admitem apenas a oposigdo de impedimentos temporarios ¢ relativos a deter-
minada situagiio ou em relagio 4 unifio de uma pessoa com determinada
pessoa. Pregam ainda que, para a proibiglo ser perpétua, somente a pessoa
pode abdicar dele*’. Em vista disto, pode-se afirmar que o fus connubii
(direito a0 matriménio) ¢ de direito natural, pessoal e intransferivel*. Somente
quanto ao seu exercicio depende de ato livre anterior, ¢ que fica cle totalmente
descartado. NAo sendo desta maneira, a pessoa ndo pode abrir mio dele.
Pode se manter celibatdrio ou virgem, como diz So Paulo (1Cor 7,8-11), mas
o direito ao matriménio continua a existir para ser exercido 4 hora em que sen

titular quiser,

T#o importante € o direito ao matrimdénio que todas as legislagdes o
contemplam como um dos direitos fundamentais da pessoa humana ¢ somente
por graves e justas razfes restringem-no. Ainda que reste divida quanto 3
habilitagdo ou ndo da pessoa para contrair ou ndo o matrimonio, até que nio
se prove o contrario deve-se presumir pela possibilidade de seu exercicio. Por
ser um direito inaliendvel, sua limitagio ou proibicio, se nio estiverem funda-
das em adequadas e graves razdes, constituem, come afirma Paulo VI, na
Populorum progressio, nma clara vielagfo da dignidade humana, pois, “sem
direito inaliendvel ao matriménio ¢ & procriagio nfo h4a dignidade humana™.
E, se houver leis limitativas, estas devem ser interpretadas restritivamente,
segundo Hervada®,

Por ser esse um direito natural e divino, a Igreja possui sobre ele
competéncia propria e originiria, diante do que determina o c¢. 1059; “O
matriménijo dos catdlicos, mesmo que somente uma das partes seja catdlica,

TLOBO, A. et. al. Comentarios al Codigo de Derecho Candnico. p. 482 (ac comentar
a posigio de Blat).

4 GARCIA FAILDE, 1. J. op. cit, p. 16.

¥ PAULO VI, Papa. Enciclica Populorum progressio 37. In: DH 4455,
*HERVADA, 1. In: LOMBARDIA, P. & ARRIETA, J. L. Codigo de Derecho Candnico.
p. 628,
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Tege-se nfo so6 pelo direito divino, mas também pelo canénico, salva a com-
peténcia do poder civil sobre os efeitos meramente civis do matrimdnio”, A
Igreja possui competéncia propria sobre o matrimoénio de seus fiéis, aqueles
nela batizados ou nela recebidos ¢ que, em ambas as hipdteses, nio se tenham
dela afastado por um ato formal, segundo os c.c. 1117 e 1124,

Por essa dupla regéncia (natural e divina), voltamos aos ensinamentos
de Chiappetta, que afirma: “a autoridade exclusiva da Igreja sobre o vinculo
matrimonial dos catdlicos é uma conseqiéncia direta da inseparabilidade entre
contrato e sacramento, afirmada no c. 1055, § 2. E fundamentada também
sobre a particular importincia que tem o matrimdnio ainda gue prescindindo
de seu cardter sacramental, na vida religiosa dos fiis, da familia e da prépria
comunidade eclesial. E, por outro lado, de se notar que entre o ¢. 1059 do novo
Cédigo, o qual limita a competéncia da Igreja ao matriménio dos catdlicos, e
o c. 1016 do Cadigo pio-beneditino, que estende a competéncia d Igreja sobre
todos os batizados, nfio existe nenhum contraste, pois o ¢. 1059 nio entende
afirmar um principio doutrinal, mas somente estabelecer uma norma disciplinar
de fato, justificada pela experiéncia ecuménica (...). A isengfo dos batizados
nfo catolicos das leis matrimoniais da Igreja constitui uma das mais notaveis
inovagdes do Cédigo atual™!.

Quanto & competéncia das Igrejas que nfo estejam em plena comunhio
com a S¢ de Roma, ¢ de cada Igreja e a Igreja Catolica assim o reconhece,
conforme o Decreto sobre o ecumenismo Unitatis Redintegratio (UR), do
Concilio Vaticano 1i*, Convém lembrarmos que o Romano Pontifice tem
autoridade sobre matriménios nélo catdlicos quando usa do instituto do privi-
légio petrino®.

Assim, “compete em particular 4 Igreja estabelecer os requisitos neces-
sarios para a validade e liceidade da celebragdo matrimonial (c.1108ss.), de-
clarar autenticamente os impedimentos matrimoniais de direito divine e cons-

3 CHIAPPETTA, L. Il Codice di Diritto Candnico. p. 173-174.
R UR 16. In: COD. p. 917.
* Remetemos para a obra de Rubens Miraglia ZANL. Casamentos nulos. p. 20,
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o

tituir para os batizados os impedimentos de direito eclesiastico, julgar por
direito proprio as causas matrimoniais dos batizados (c. 1671), conceder a
dispensa ‘super rato’ (c. 1698), punir os atentados confra o matrimdnio (c.
194, § 1, n. 3; 694, § 1, n. 2; 1041, n. 3; 1044, § 1, n. 3; 1394), etc™.

E. por ser origindria, propria e independente por direito divino, a com-
peténcia da [greja nfo estd vinculada a nenhuma autoridade humana. Perfeita
e plena por compreender toda a autoridade sobre o matriménio de seus fiéis,
ou seja, autoridade legislativa, judicial ¢ penal, tanto sobre o préprio sacramen-
to quanto sobre seus efeitos. Pio VI, na Carta Deesemus nobis, deixa bem
clara esta situagfo, ao responder ao Bispo de Mottola sobre como deveria ser
interpretado o ¢. 12 da 24* Sessdo do Concilio de Trento™. Condenando as
proposigbes do Sinodo de Pistéia, realizado de 18 a 28 de setembro de 1786,
Pio VI, pela ConstituicGo Auctorem fidei, define: “58: A proposicio que
estabelece que os esponsais propriamente ditos contém um ato meramente
civil, que dispde sobre a celebragfio do matrimdnio e que devem sujeitar-se
inteiramente s prescrigdes das leis civis, como se ¢ ato que dispde a um
sacramento ndo estivesse sujeito por essa razio ao direito da Igreja, € falsa,
lesiva ao direito da Igreja enquanto aos efeitos que provém dos esponsais em
virtude das sang¢es candnicas e derrogativa da disciplina estabelecida pela
Igreja. 59: A doutrina do Sinodo que afirma que ‘originariamente 86 4 suprema
autoridade civil correspondia opor ao contrato do matriménio impedimentos do
género que o fazem nulo e se chamam dirimentes, direito origindrio’ que se
disse além disso ‘estar conexo essencialmente com o direito de dispensi-los’,
acrescentando que, suposto assentimento ou conivéncia dos principes pode a
Igreja constituir justamente impedimentos que dirimem o contrato mesmo do
matrim@nio’, como se a Igreja ndo houvera sempre podido e n#o pudera
constituir por direito proprio nos matrimdnios dos cristdos impedimentos que

* CHIAPPETTA, L., Il Codice di Diritio Candnico. p. | 74. Remetemos ainda para a
outra obra do mesmo autor: I/ matrimonio: nella nuova legislazione canonica ¢

concordataria. p. 450-52,
3 DH 2599.
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ndo s6 impedem o matriménio, mas que o fazem nulo quanto ao vinculo, pelo
qual estdo unidos os cristios, ainda que em terra de infiéis, ¢ dispensar deles:
¢ fato dos cénones 3, 4, 9 e 12 da sessdo 24 do Concilio de Trento ¢ herética,
60: (...) enquanto atribui & autoridade civil o direito de abolir ou restringir os
impedimentos estabelecidos ou aprovados por autoridade da Igreja e igualmen-
te pela parte que supde que a Igreja pode ser despojada pela autoridade civil
do direito de dispensar sobre os impedimentos por ela estabelecidos ou apro-
vados, € subversiva da liberdade e da autoridade da Igreja, contraria ao
Tridentino e proveniente do principio herético acima condenado™.

Essa competéncia origindria da Igreja muitas vezes entrou em choque
com a competéncia do Estado.

No Brasil, chegou-se a uma solugdo bastante razodvel para se evitar o
conflito.

E possivel, conforme determina a Lei n.° 6015/73, o casal processar a
sua habilitagio civil tanto antes como depois do casamento religioso ¢ inscre-
ver este ultimo no Registro Civil, para que possa provocar os efeitos mera-
mente ¢ivis do mesmo. A lei complementar ao c. 1067 exige a habilitacdo para
0 casamento civil para a preparagio ao casamento religioso®.

“Como se observa, a lei brasileira facilita amplamente o processo para
o reconhecimento dos efeitos civis do matriménio religioso reconhecido, isto,
catolico, do protestante, do mugulmano e do israelita. Ndo se admite, porém,
0 que s realiza em terreiros de macumba, centros de baixo espiritismo, seitas
umbandistas, etc., que nfo correspondem as formas religiosas reconhecidas
pela lei. E muito positiva a orientagfo pastoral seguida no Brasil no sentido de
realizar apenas (grifo nosso) a ceriménia do casamento candnico para depois
fazer a sua inscrigdo no Registro Civil. Desta maneira fica bem gravada na
consciéncia dos nubentes que $6 existe para eles um verdadeiro casamento —
o religioso — que a inscrigiio no Registro Civil tem um valor limitado aos seus

* DH 2658-2659.2660 (2.* parte).
7 CNBB. Cédigo de Direito Canénico: Legislagio complementar,
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efeitos civis; e que o matriménio produzird seus efeitos tantos civis como

religiosos a partir da celebragdo do casamento religioso™*.

Assim, fiel aos seus proprios ensinamentos, a Igreja nio pode abrir mig
de seu direito de legislar sobre o matrimdnio de seus fiéis, definindo quem pode
ou nio contrai-lo, em que pese o seu respeito as legislagbes civis das varias
nagdes pelas quais se encontra espalthada no mundo inteiro. Isto também nos
garante uma disciplina comum e universal e d& aos seus fiéis a seguranga
necessdria quando decidirem exercer seu direito natural de contrair a alianca

matrimonial,

5. CONCLUSAO

A propria Igreja reconhece a importincia da celebragio do casamento
civil como forma de resguardar os direitos de cada uma das pessoas da
familia, principaimente dos filhos.

J4 nfo ha mais aquela condenagfo, quase que chegando a um anatema,
que passou a existir de forma mais acentuada no século passado. O que a
Igreja condena nas legislagBes civis é a possibilidade de que muitas delas
oferecem de se conseguir o divdrcio, Destréi-se, assim, o vinculo matrimonial
civil e estd aberta a porta para que os divorciados entrem numa segunda ou
mais unides, além de contribuir para a formagio de uma mentalidade divorcista,
anti-humanista e anti-evangélica. Se aqueles que se divorciam ndo tém uma
vida eclesial muito ativa, pouco se lhes d4. Porém, isto atinge também pessoas
que tém consciéncia de sua responsabilidade diante de Deus, da Igreja, do
outro e do mundo, e sabem que o que estard em jogo ¢ a sua salvacdio eterna.
Queremos deixar claro que, neste trabalho, nfo estamos simplesmente conde-
nando os que j4 se divorciaram. Este assunto exige muifas e profundas refle-
x0es e este nfio € o lugar nem o momento.

% CIFUENTES, R. L. op. cit., p. 155.
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Na Tgreja s6 conhecemos dois estados: o celibato e o matriménio. Todavia,
os que escolhem o primeiro sdo uma minoria em vista do grande nimero de
fiéis que buscam realizar-se no sacramento do matriménio.

Por isso, precisamos levar nossos fiéis, que buscam o sacramento do
matrimdnio, a compreenderem a importdncia de seu ato, ndo sé para suas
vidas, mas para a vida de seus filhos, da Igreja e da prépria sociedade como
um todo. Tém os noivos que compreender que o mistério que vivem no
sacramento do matriménio € um sinal eficaz do mesmo mistério que une Jesus
Cristo & Tgreja, numa comunhéio de vida toda, assumida numa alianca irrevogavel
de amor, assumida também “no Senhor” ¢ para uma comunhiio de vida toda.

Esse faedus matrimonialis conduz marido e mulher a esse consorfium
fotius vitee, irrepetivel e indissoltvel como irrepetivel e indissolivel é a unifio
Cristo-Igreja, onde buscarfio, 4 luz do mistério de Cristo e da Igreja, uma
comunhdo de vida em todos os aspectos. Comunhio essa que deverd ser
fecunda, como fecunda é a unifio Cristo-Igreja. Assim como Jesus Cristo, o
Esposo, ¢ a Igreja, a Esposa, geram sempre novos fithos para Deus, da mesma
forma deverfio marido ¢ muther gerar filhos para si, para Deus e para o
mundo, num sinal da perpetuidade da alianga assumida e concretizada na
Historia. Nunca poderemos nos esquecer das palavras de Sdo Paulo, referin-
do-se ao matrimdnio: “Este mistério ¢ grande: eu afirmo em relagfio a Cristo
e a Igreja” (Ef 5,33).
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A QUESTAO URBANA: PENSANDO A
METROPOLE PAULISTANA DO SECULO XXI

Dra. Amdlia Inés Geraiges de Lemos

ALGUMAS QUESTOES TEORICAS SOBRE O ESPACO

Antes de falar da metrdopole, vamos analisar ¢ conceito e o contetido do
. espago geografico. O espago geografico ¢ a categoria maior que contém os

- lugares, as paisagens, as regiSes e os territdrios. Por exemplo, a metropole
~ paulistana € um espacgo constituido por lugares, paisagens, regides ¢ territorios.

Ag categorias espago e tempo existem a partir da consciéncia do ho-
mem. Embora ac longo do processo histdrico nfo se¢ as tenba concebido como
uma unidade, hoje cada vez mais, ¢ necessario ter uma visfio de conjunto. A
relagéio espago-tempo nos dd a perspectiva de fotalidade com a qual temos de
analisar a questdo urbana, quer se trate de uma pequena cidade ou de uma
metropole. Nessa situagfo o que é o espago? Como defini-lo?

Nio queremos dar uma lista de conceitos dos mais diversos geografos
das diferentes escolas que fizeram a formacio do pensamento geografico, s
direi que ¢ o ambiente onde os seres vivos existem, se desenvolvem, realizam
a sua existéneia. Desse espago genérico, nos interessa ver o do homem.
Como Milton Santos diz, o espago € a sua morada e também a sua prisfo. Ele
¢ o significado e o produto da sua existéncia e a0 mesmo tempo o lugar onde
se realizam todas as agdes sociais. O espago € produto e a mesmo tempo
produgdo de todas as manifestagdes da sociedade. Numa sociedade de classe
ou de grupos diferentes, o espago ¢ igualmente uma expressio dessa realidade.

As cidades modernas se apresentam como as mais complexas esiru-
turas construidas pela sociedade, e representam uma unifio indissoluvel do
espaco e do tempo. Nio podemos deixar de considerar na analise da metr6-
pole, a relag@o dialética lugar-mundo.
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Definimos cidade hoje como uma regifio de lugares e, a0 mesmo tempo,
um lugar, porque ela é uma totalidade, o que significa ter suas proprias leis de

acdo e realizaglo.

Como considerar o lugar hoje? Historicamente a geografia era definida
como a disciplina que estudava os lugares. Mas o conceifo de lugar era
sustentado exclusivamente nas formas fisicas: planicies, planaltos, montanhas,
rios, ete. Diferentes momentos tedrico-metodolégicos das ciéncias como um
todo ¢ da geografia em especial deram outro contetido aos conceitos de lugar
e de territorios. '

Um lugar € entendido como um &mbito de base territorial que se define
pelo seu carater ou conjunio-de significados associados a esse &mbito. Og
lugares a que nos referimos como um componente de nossa identidade de
sujeitos, como centro de significados, como condigdo da propria existéncia,
foco de vinculagio emocional para os seres humanos, como contexto para as
nossas acdes; o lugar como expressiio de paisagem e cultura, de experiéncias
e significa¢des diferenciadas. O lugar concentra os pensamentos e 0s senti-
mentos de seus habitantes, dando conteddo ¢ formando novas territorialidades,
Lugar, dentro desta nossa interpretagéio, tem um denso contetdo de cotidianidade
marcado pela cultura e pelo imaginario. A histdria de um lugar engloba a do
mundo e a da sociedade, afirmamos consultando Lefebvre.

No lugar habitam os homens todos juntos, vivendo, unindo-se, emocio-
nando-se. No lugar se identificam os conflitos e as aliancas que lhe déo
vitalidade. E onde os homens exercitam sua condigio de cidaddos; o mundo
0s objetiviza (o0s torna objetos); € no lugar que os homens se humanizam ou
se tornam selvagens. Nos lugares, o espago e o tempo constroem e recons-
troem incessantemente a habitabilidade dos seres humanos,

Mas, hi outras concepgdes de lugar, com um contettdo mais econdmi-
co-politico. Assim Milton Santos' se expressa: “...0 lugar como a extensio do
acontecer homogéneo ou do acontecer solidario que se caracteriza por dois

' SANTOS, Milton, Técnica, espaca, tempo: globalizagio ¢ meio téenico-cientifico
informacional. S80 Paulo: Hucitec, 1994. p. 37.
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géneros de constituigio: uma & a propria constituicio territorial, a outra é a
norma, a organizacio, os regimes de regulagfio”. Continua o autor nos infor-
mando que: “(...) ¢ pelo lugar que revemos o mundo e o ajustamos & nossa
interpretagdo, pois, neie o recondito, o permanente, o real triunfam, afinal,
sobre 0 movimento, o passageiro, o imposto de fora”. A partir dos conceitos
de territério, de normas ¢ regimes de regulagdio, hd nesta definicio outra
forma de aceitar o tempo que integra esse lugar.

O lugar, o espago vivido, estd intimamente ligado as experiéncias e ao
tempo proprio delas, que é o cotidiano. O cotidiano dd esséncia ao lugar. “A
vida cotidiana —nos diz Agnes Heller- é a vida de todo homem, sem nenhuma
exce¢do, qualquer que seja seu posto na divisdo do trabalho intelectual e
fisico”. Continua a autora afirmando que nfio se pode fugir da cotidianidade
e que todo homem por mais “insubstancial” que seja, também nfo vive
exclusivamente da cotidianidade?,

Ao nos referirmos ao lugar que nos identifica ¢ d4 sentido & nossa
existéncia e 4 nessa cotidianidade, que sentido podem ter os milhdes de ha-
bitantes de nossa cidade que habitam em lugares tdo carentes e o sem
qualidade de vida?

Todas as identidades sfio construidas. O essencial é saber como, do que,
por quem, e para que s¢ constroem essas novas identidades. A construcdo da
identidade se realiza com elementos do lugar, da histdria, da biologia, das
instituigBes produtivas e reprodutivas, a memoria coletiva e as fantasias pes-
soais, os aparelhos do poder ¢ as revelagdes religiosas. Mas os individuos, os
grupos sociais, e as sociedades processam todos esses elementos e os reordenam
em seu sentido, segundo as determinagdes sociais e os projetos culturais
implantados na sua estrutura social ¢ no marco espacial. Toda construgdo
social da identidade sempre se realiza num contexto marcado pelas relagGes
de poder. Castells considera também o que denomina de “identidades territoriais”™
de base local onde as pessoas se socializam e interatuam em seu entorno local:
nos bairros, nas cidades, nos subtirbios residenciais e constroem redes sociais

? Heller, Agnes. O cotidiano e a histéria. Sdo Paulo: Paz e Terra, 1992. p. 17.
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entre seus vizinhos. Constroem-se ai redes de identidades de base local. Nog
movimentos sociais urbanos, as pessoas se descobrem ¢ defendem interesseg
comuns, onde se compartilham situagdes de vida e se constroem novos sep.
tidos para aquele lugar ¢ as condigGes pelas quais se luta. Ao longo da histéria,
a cidade vai produzindo novos sentidos aos seus lugares ¢ ao espago construido,
resultado de um processo em constante conflito de interesses e valores dog

diferentes atores sociais em oposicio.

Monsenhor Tarcisio Justino Loro® escreveu um artigo no qual considers
o “espago como direito do cidadfio”, e arrola algumas categorias desse espago
vital para a existéncia do cidaddo. O autor fala do espago do mercado, espago
do poder, espago da circulagHo, espago de instrugio, espago do trabalho,
espago da violéncia, espago da moradia. Todas essas subdivisGes pertencem
a uma Gnica categoria maior que ¢ a do espago geografico. Segundo Lefebvre,
¢ nele que os homens produzem e se reproduzem na sua pratica espacial,
formando lugares, territorios, paisagens e regides. Os espagos também sio
lugar de representag@io onde a sociedade se representa, e 0 espa¢o monumen-
tal ¢ o jogo das substitui¢es entre o religioso, o politico e o econdmico que

trocam simbolicamente seus atributos do poder.

08 ESPACOS DA METROPOLE PAULISTANA NO SECULO XX1

A nossa cidade de Sfo Paulo, a qual tomarei como referéncia para a
exposicio, € uma metrépole, tanto nacional como latino-americana, so supe-
rada pela cidade do México.

O que significa ser metrépole? Como se formou? Ser metrépole ndo ¢

s6 uma forma espacial, ¢ antes de mais nada expressio de um processo
civilizatdrio, onde se realiza o mais alto grau hierdrquico da dimensio e de

? LORO, Tarcisio Justino. Jornal O Sdo Paulo, Sio Paulo, 25 abr. 2001, p. 4.
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qualidade do processo de urbanizagfio, onde as pessoas conseguiriam, a partir
de uma divisdo do trabalho, viver com menos exclusfio, com menor grau de
desigualdade.

O processo de metropolizagio na sua relagio com o resto do pais e em
seu proprio territério € uma categoria histérica, seu contetide muda no curso
do tempo formando ¢ relacionando novos espacos. Este espago, que Milton
Santos define como “acumulagdo desigual dos tempos”, foi produto das rela-
¢Oes de dois grandes atores sociais: a burguesia e a classe operéria, Estas
relagGes destruiram antigas formas e construiram novas, que podemos periodizar
considerando trés momentos determinantes:

De 1880 a 1950: A metr6pole comercial ou dos fazendeiros do cafg,
como a denomina Pierre Monbeig®. Nesta cidade o espago era compacto,
contido, fechado, como uma protecio contra a imensidio que a rodeava, A
praca, a igreja e a rua sfio os lugares publicos por exceléncia e os centros de
socializacfio da populagdo urbana n3o muito numerosos. A praca da Sé, o
largo de Sdo Francisco, o largo de S3o Bento, a praga da Republica e até a
Avenida Paulista sdo as dreas de concentragio das atividades urbanas. H4
uma mistura do espago residencial com o das atividades urbanas: coméreio,
servicos, atividades cultural-intelectuais e adminisirativas, entre outras. No
espago compacto, as ruas tortuosas mostram a nflo existéneia de meios me-
canicos de circulagio de pessoas e mercadorias. A cidade ¢ do pedestre ¢ o
tamanho dela ndo era superior a trés quilémetros para permitir a circulacio,
No comego do século, com a intensificagio dos meios técnicos, ha necessi-
dade de abrir novos lugares para torna-los aptos aos novos meios de circula-
¢do. O trem ¢ o bonde abrem e formam novos bairros com outras perspec-
tivas. A ferrovia expande a cidade e as suas margens localiza-se a producio

* Pierre Monbeig, professor francés, fez parte do grupo de professores europeus
contratados para fundar a universidade de S&o Paulo em 1934, Fra gedgrafo e escreveu
uma obra cldssica sobre a ocupagiio e formagio do Estado de Sdo Paulo: Fioneiros
e fazendeiros. Sdo Paulo: Hucitec, 1985.
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industrial e os bairros operarios. Castells afirma que neste processo “se assiste
a subordinagdo total do marco urbano as exigéncias ¢ a0s ritmos das unidades

produtivas”.

Do ponto de vista urbanistico, o plano Haussmann?, realizado em Paris,
era o modelo a seguir ¢ o sistema de grandes bulevares e pragas sfo tracadog
em todas as cidades a partir do Rio de Janeiro, na época a capital da Repu.
blica. Junto com este plano urbanistico surgem as preocupagdes concretag
com infra-estruturas, higiene, moradia, solo, que paulatinamente viq
mercantilizando-se e implantando uma segregagio sécio-espacial, que até esge
momento nas nossas cidades nfo eram tfo evidentes.

Era o tempo em que “ir 4 cidade”, significava ir ao centro. Praticavam-
se os atos corriqueiros da vida urbana: fazer compras, resolver problemas em
reparti¢Bo piblica, ir ao cinema. Os cinemas eram lugares de luxo e riqueza
que se freqlientavam para “ver ¢ ser visto”: Maraba, Marrocos, Ipiranga,
Olido... 0s nomes evocavam fausto e fantasia. Era o tempo em que os pobres
ndio existiam em tanta quantidade e nio estavam no centro.

De 1950 a 1980: A metrépole industrial. A cidade tem grande neces-
sidade de espago para se expandir e abrigar os milhdes de migrantes e as
novas atividades. Forga de trabalho e producfio industrial, eis o bindmio com
que o capitalismo concorrencial produz a metropole paulistana, constituida
pelos lugares dedicados a producdo -inddstria com capitais internacionais- e os
lugares definidos para o consumo -coméreio, residéncias e servigos.

A paisagem € formada por uma populagéo enxotada do campo e jogada
na cidade e a qual nunca perguntaram se tinha vocagfio urbana para aceitar
a ideologia da vida facil, do enriquecimento rdpido, da vida com o conforto da
modernidade: luz, dgua corrente, telefone, escolas, moradia de tijolos e tetos
de telhas, lazer ... enfim, “o brilho das luzes da cidade” que trouxeram a Sio
Paulo quase 5 milhdes de migrantes predominantemente nordestinos e mineiros.

* Bardo Haussmann, engenheiro francés que transformou a cidade de Paris na primeira
metade do século XIX, convertendo-a na “mais bela cidade do mundo.”
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Este segundo periodo mostra uma metrépole que se apresenta em uma
crise urgente de moradia, de infracstrutura, de condi¢des e qualidade de vida
que nada tem que ver com as perspectivas sonhadas. O final dos anos 70
apresenta uma sociedade organizada em movimentos sociais para lutar pelos
grandes problemas urbanos e a nova consciéncia sobre a questdo ambiental
que s¢ formava com a magnitude da cidade e das massas metropolitanas.
Houve massificagio da sociedade urbana e, conseqiientemente, uma
massificacio dos lugares: loteamentos em massa para populagles em massa

. massificaram as formas de vida e as mentalidades na metrépole. A pobreza
‘e a cultura da pobreza, do desterrado que perdeu as referéncias do lugar e

sua identidade e que procura reconstruir uma nova, sem que as circunstincias
na metropole o permitam, se traduzem na paisagem urbana,

Nessas circunstancias, o contetido espacial formado é o da relaglo

_ dialética centro-subtirbio, que, embora compondo um todo, tem caracteristicas
- diferenciadas, formando dois modos de organizag#o espacial e dois conjuntos
_ de lugares com realidades diferentes. O centro apresenta um alto valor his-

torico anexado s finangas e 4 gestfio, sendo os lugares onde se concentram

~ as residéncias das classes de maior poder aquisitivo. A drea suburbana —o
. préprio nome o indica— estd formada por um espaco constituido de lugares

com contetidos de segregagio socio-econdmica e cultural, com minimas con-
dicBes de sobrevivéncia, ¢ que a partir dos anos 70 ¢ denominada de “peri-
¢ q p

. ferta”, com conotagio sociolégica pejorativa.

Em 1980 a metropole paulistana possui cerca de 15 milh&es de habitan-

 tes dos quais 70%° moram em casas de autoconstrucfio, produto das suas
mios e cultura, na 4rea da periferia. Nos municipios de Embu, Franco da

Rocha e Jandira, praticamente 90% das moradias sdo de mutirdo. Outros
como Itapevi e Francisco Morato estio aproximando-se desse indice. “O
fendmeno da autoconstrugfo traz em si a marca da exclusfio”, j4 que os
trabalthadores que ganham de dois a cinco saldrios minimos de renda familiar
ndo t&m outras alternativas de conseguir residir sem pagar aluguel.

8 Os dados estatisticos s@io informagdies do censo IBGE e SEADE.
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De 1970 a 1999, o mimero de favelas e de barracos crescey em tq
magnitude que hoje 20% da populagfo paulistana reside nesses lugares sem
as minimas condi¢des de existéneia humana.

Nao foram considerados, todavia, nem os moradores de corticos, nem
os que ocupam lugares “clandestinos”. Sabemos que 800 mil pessoas constry-
fram seus barracos em dreas de mananciais, lugares proibidos pelo risco de
poluigo das dguas, e por isso convivem com a inseguranca de serem expul
a qualquer momento.

508

Enfim, poderiamos continuar a expor a quantidade enorme de caréneiag
que essa populago sofre: de escolas, de hospitais, de pronto socorro, de
transportes etc. Toda a produgio cientifica, assim como os dados dos drgdos
publicos podem informar-nos a respetto.

A descrigo exposta até o momento nos apresenta a drea metropolitang
de Sdo Paulo fragmentada ¢ com grandes caréncias, a tal ponto que hoje a
importancia da questiio ambiental ¢ determinada pela pobreza concentrada no
seu espago,

A partir do final dos anos 80, entramos no que podemos denominar a
“S&o Paulo metrépole mundial”. Este serd o terceiro periodo dentro da forma-
¢do da cidade, que se nos apresenta como um conjunto de lugares onde
dominam os icones da sociedade de consumo ¢ das aparéncias.

Giddens denomina este periodo "a modernidade tardia", que se conside-
ra desde o final do século XX até o inicio deste que vivenciamos. Outros
autores como Castells o denominam “sociedades em redes”. Como o analisa-
riamos nos, cidaddos de pais pobre, o que os sociélogos denominam de
“sociedade de excluidos”? Embora esse termo tenha nascido no seio das
sociedades dos paises ricos, na nossa realidade sempre foram excluidos, 34 que
o Estado nunca foi um verdadeiro fomentador do bem estar social. Milton
Santos afirma que, em meijo século, houve no Brasil e na América Latina trés
formas de divida social e de maneiras do Estado e suas politicas enfoca-las.

1. A pobreza incluida, a pobreza de sempre, dispersada no campo
existente nas cidades, mas considerada uma pobreza acidental, pelas secas,
pelas mas colheitas, pobreza com perspectivas.
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2. A partir da concentracfio nas cidades e em especial nas metropoles,

‘2 marginalidade, reconhecida e estudada como uma doenga, um patos da

icivilizag®o e um produto da divisfio nacional e internacional do trabalho.

3. Este novo tipo de pobreza, do qual se toma consciéncia a partir da
‘década de 80 do século XX, considerada uma pobreza estrutural, que alguns
f socitlogos denominam de exclusfio social, Ela ¢ tanto do ponto de vista ético
| ¢ politico uma grande divida social. Produto da globalizagfo, uma disseminagao
planetaria da pobreza e mais ainda da miséria. A produg#o cientifica e técnica,

lém das novas formas de produc#io, sfio responsaveis por essa pobreza.

José de Souza Martins afirma que nfio existe exclusfio social, existe a
- contradiglo prépria, as vitimas dos processos sociais, politicos ¢ econdmicos
excludentes. A pobreza hoje mudou de forma, de dmbitos ¢ de conseqiiéncias.
Esta nova pobreza é uma pobreza sem perspectivas de ascensfio social, ndo
¢ oferece mais a alternativa de possibilidades a ninguém como se tinha anteri-
ormente. H4 igualmente nesta nova situagio o problema moral, de desvalori-

zagdo e de longos periodos de tempo sem perspectivas de trabalho. O empre-

go se tornou cada vez mais escasso, e voltar ao mercado de trabalho nas
circunstincias que se tinha anteriormente tornou-se mais dificil. A reintegra-
¢#0, quando acontece, néo se da nos padrdes classicos, e o individuo cai numa

deformagfio moral.

Os participantes das novas classes sociais da sociedade em redes, se-
gundo Castells, podem ser considerados: os desinformados que s6 possuem
imagens, os subinformados que vivem inseridos no turbilho e os informados
que selecionam, ordenam e podem pagar pela informagfo. A populacfio excluida

dessas redes ndo tem mais atilidade, No mundo atual se vale peio que se

pensa ou o que se ¢ capaz de pensar. A produciio importante ¢ a do conhe-
cimento. Este, mais a informagiio e a tecnologia, sfo as fontes diretas do

poder hoje. Eis € 0 novo paradigma do mundo.

Tudo, o poder, a riqueza, a tfecnologia, a informac8o, se estrutura numa

rede global. Os mercados financeiros sfio o centro de todas as economias e
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determinam boa parte das nossas vidas. Mas a experiéncia, a democraeia, a
identidade sdo locais, do lugar. Vivemos & dindmica entre o que vale como o
global e o que nos diz respeito, 0 que nos interessa localmente.

A cidade mundial possui nos seus territdrios trés dimensdes: as redes,
as institui¢Oes e especialmente a localizagdo das sedes das empresas.

O trabalho e os que dele participam, definem os territérios da cidade
mundial. Hoje, os servigos siio considerados como a esséncia do significado
do trabalho.

Os tempos do trabalho ¢ o tempo de vida estdo imbricados e se mate-
rializam no tempo de consumo, que ¢ sinénimo de capacidade de consume,

Se pudéssemos ter um mapa que representasse os lugares da meirdpole
deste perfodo, mostraria uma cidade amuralhada, fechada em condominios
onde ha um desperdicio da terra urbana, obrigando o municipio a se encarre-
gar de apresentar os servicos mais exigentes para uma populacio de alto
consumo. Veja-se Alphaville, Aldeia da Serra ¢ Parque dos Principes, entre
outros. No proprio centro da cidade, bairros de classe alta como  Jardim
América ¢ Jardim Europa, para mencionar apenas os mais tradicionais, j4
estfio fechando suas ruas com cancelas onde para poder entrar & necessério
um documento de identificagdo. Os proprios prédios nos quais habitamos tém
uma parafernalia de grades, televisores e demais elementos de alta tecnologia,
inventados para a industria do medo e da seguranca,

A cidade mundial est4 materializada nos arredores do eixo Nova Faria
Lima, Luis Carlos Berrini, Av. Nacdes Unidas, bairros do Ttaim, Vila Olimpia
¢ arredores de Santo Amaro, onde esta a grande concentragio de servigos de
escritdrios de tecnologia e de consultorias, além da sede de bancos internaci-
onais. Observam-s¢ também nessas 4reas a presenca de grandes hotéis de
altissima classe como o Melia e o Transamérica, além de grandes shoppings
e prédios de eventos. Completa-se a paisagem desses bairros com residéncias
de alto padrfio. Vivemos a sociedade do espeticule ¢ do simbolo ¢ como
conseqiiéncia do consumo, e sua geografia mostra esta realidade.
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No outro pélo, hoje ha numerosas familias morando nas ruas e debaixo

dos viadutos. A prefeitura de S3o Paulo calcula que no centro do seu muni-

= cipio ha 4 mil pessoas dormindo ¢ “fazendo sen lar” na rua. Os novos ndma-

des da socicdade carregam durante o dia os minimos objetos que possuem

- para poder ocupar um lugar, que j estd delimitado e pelo qual lutam pela
. posse, nas marquises dos edificios da cidade.

A Folha de S8o Paulo (26/7/2001) nos informa que das 180 pontes e
viadutos que a paisagem da cidade nos mostra 55 estavam ocupadas por
familias, sendo que dos 16 viadutos que possui a marginal do Tieté 3 haviam
moradores, sendo que alguns moravam neles hi mais de 16 anos. Informa o

jornal ainda que sob o viaduto Grande S&o Paulo, na Vila Prudente (zona leste

da cidade), a favela “Paraguai” possui, além dos clissicos barracos, bares,
agougues, mercearias ¢ até floriculturas. Ndo vamos considerar neste, os
problemas legais, ou a inseguranga por falta de condigdes minimas de infra-
estrufuras, como sio comprovados pelos freqilentes incéndios e inundag@es.
Estes sio os verdadeiros problemas ambientais da metropole.

Frente & presente realidade mostrada pelo espago geografico de Sdo
Paulo, qual € hoje o significado da caridade? Este grande valor do cristianismo
possui a sua esséncia variando no tempo e no espago. O que é caridade hoje
para nossa cidade € diferente tanto para uma cidade alemi quanto, no outro
extremo, para uma cidade africana. Em todas as circunstancias exige de nés
responsabilidade e compromisso. A prépria distribuigio geografica do espaco
e dos lugares ¢ um grito da cidade pela falta de caridade.

Para terminar, vou continuar citando Castells, numa entrevista ao jornal
El Pais, em Madrid (fevereiro de 2000), onde o autor menciona quais sgo os
valores da sociedade da informagdo: a autonomia individual, o projeto, a
criatividade, a inovago, a navegagio em rede, ou seja, a sociedade do conhe-
cimento. Esta sociedade j& tem saudades da familia, cuja forma patriarcal est4
desaparecendo; da patria, dissolvida no Estado/rede; do emprego de trabatho
fixo, que ninguém mais o terd nos préximos dez anos; e especialmente de Deus,
mais questionado e mais necessrio que nunca num mundo de turbuléncias.
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DUAS ABORDAGENS SOBRE O DOGMA
DO INFERNO: CARLOS BAZARRA E
JUAN LUIS SEGUNDO

Dr. Afonso Maria Ligorio Soares

A realidade do sofrimento e da morte foi sempre um espinho para nés
humanos. Prova inconteste de nossa pequenez, em confronto direto com nossa
ambigio de poder e perenidade. A origem e a sobrevivéncia das relipides até
hoje tém muito a ver com o esforgo homérico de resolver o enigma de nossa
existéneia.

Para compietar o quadro e torné-lo mais complexo, as imagens de uma
vida futara, vitoriosa sobre a morte terrena, nem sempre ajudaram a aliviar de
maneira sadia as angastias do “lado de c4”. Tomemos como exemplo a visdo
escatologica popularizada pelo cristianismo ao longo de vérios séculos. Como
dormir tranqtilos, sabendo que, a qualquer momento, Deus poderia nos pegar
desprevenidos, e nos arrebatar deste mundo para um destino eterno de tortu-
ras € suplicios infernais? Quantos sermdes dominicais nfio incutiram uma
mirfade de escriipulos nas pessoas, ameacando-as com a inexorabilidade do
fogo do inferno? Que estrago ndo foi feito na espiritualidade cristd quando se
insistiu na imagem de um Deus severo, vingativo, injusto até, pois, poderia, a
seu bel-prazer, escolher a hora de nossa morte, e assim nos predestinar ao céu
ou as profundezas do abismo?

Ao longo da histéria da igreja, o destino final da humanidade foi sempre
entendido plasticamente através de duas configurages radicais e extremas: o
inferno (frustragéo e condenagéo eternas) e o céu (o pleno desabrochar do ser
humano). Hoje, os tedlogos cristdos encontram-se tio cientes quanto embara-
¢ados pelo dano causado por tais imagens na fé e na vivéncia das pessoas,
Ha uma visivel tendéncia a nio se falar muito nisso, mas o problema é que,

no fundo, continuamos querendo respostas para tais questdes.
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Tentativa simpatica de apresentar uma resposta cristi atual e coerente,
e destinada a um pablico mais amplo, é a nova obra da récem-criada colegiio
“Iniciagio Teoldgica”, de Paulinas Editora: 4 esperanca néo engana: refle.

xGes sobre o inferno, de Carlos Bazarral,

O Autor, professor emérito de teologia na Universidade de Leon e
Salamanca e atual diretor da segdo de teologia do ITER, em Caracas, compds
uma obra assumidamente divulgativa, que culmina em algumas consideracies
mais homilético-pastorais. Assim, Bazarra pretende enfrentar o delicado tema
da dor infernal e da condenacfo eterna procurando reavivar a esperanga na

misericordia do Senhor.

Sem nunca perder de vista o mundo latino-americano, terra de povosg
crucificados, o Autor introduz a reflexdo considerando os infernos deste mundo;
pois, sO através destes tem consisténcia a consideragio do inferno eterno
(cap. 1). Numa manobra inteligente, desloca, desde o infcio, a perspectiva de
abordagem do imagindrio infernal, desculpando ao Deus cristdo da pecha de
criador (também) do inferno. Deus nfio quer os infernos deste mundo, nem os
fez; nos os fizemos (cap. 2). A partir dai, Bazarra dedica os capitulos seguin-
tes a tentar explicar o que Deus faz (ou deveria fazer) com os fabricantes de

infernos.

Deixando-se guiar, neste ponto, pela perspectiva de Juan Luis Segundo
e Andrés Torres Queiruga, o Autor afirma que o agir de Deus & pedagdgico
(aprendizagem de segundo grau, diria Segundo) e vai, pouco a pouco, prepa-
rando o espirito humano para acolher a Boa Noticia de Jesus de Nazaré (cap.
3}. Daf ser preciso uma distingfio atenta entre o simbélico e o diabdlico (cap.
4), seguida de uma descrigdo do diabdlico, assim como & contemplado pela
Biblia ¢ pelo magistério cristdo (cap. 5). Para o Autor, anjos e diabos constam
nesses textos como pressuposto cultural e nfio como definigio dogmatica.

' No original: La esperanza no defrauda: meditacion sobre el {nfierno. Bogot,
Paulinas, 1996,
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Apés um paréntese bem-humorado sobre algumas descrigBes “realis-
tas” do demo (cap. 6), 0 passo seguinte & revisitar a escatologia atual em sua
tentativa de conciliar dois dados dogmaticos: a justica de Deus ¢ a misericérdia
divina. Assim, Bazarra vai desfiando as primeiras tentativas de se superar a
idéia de eternidade infernal (cap. 7); uma amostra do sentir dos tedlogos a
respeito {cap. 8); o significado da expressdo “desceu aos infernos”, que ele
traduz como solidariedade com os pecadores até as tltimas conseqiiéncias

{cap. 9).

Em seguida (cap. 10 a 12), considera as trés principais tentativas de
saida para uma melhor articulagio entre liberdade e inferno. A costumeira cré
no inferno ou no céu eternos, com um purgatério “lemporal”; ela enfatiza o
peso das decisOes livres do ser humano, A segunda, de sabor origenista, mas,
de certo modo, reatualizada, dentre outros, por von Balthasar, conta com um
inferno “temporal”. Através de um processo de purificaco e restauracdo de
todas as coisas em Deus (apocatastase), que, no fundo, identificaria o inferno
com o purgatério, seu alvo ¢ a concretizagio da salvagfo universal. A Gltima
hipétese sugere a morte eterna dos condenados; inexistiria algo como o infer-
no, ja que os pecadores seriam aniquilados e somente os salvos viveriam
cternamente.

Ensaiando uma resposta, Bazarra propde o tema da presenca de Deus
na auséneia (cap. 13) para dizer que, da auséncia de Deus nos condenados,
néo se pode deduzir um inferno como culminéncia do mal. Em abstrato, pode-
se até imaginar um rechago total do ser humano a Deus. Mas nunca negar
a superabundéncia de sua graca.

Por outro lado, se inferno houver, este significa a total auséncia do
proximo em nossa vida (cap. 14): “a auséncia ontolégica de Deus, inevitivel
para toda criatura, se faz digna de punicio em nés quando se reveste ¢ se
concretiza de auséncia humana” (p. 95). Daf ser auténtica atitude cristd diante
do inferno o esforgo por combaté-lo com todas as nossas energias. E o que
0 Autor chama de tarefa de descrucificar {cap. 15), que procura “alepremente
(...} construir entre todos uma eternidade sem inferno” (p. 106).
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Fechando o assunto, uma consideragio sobre o satanismo em nosgog
dias (cap. 16). O Autor acaba admitindo que a questio de saber se Satanag
representa uma realidade ontoldgica ou pessoal ¢ teologicamente insoltivel;
mas reconhece que, pastoralmente, ¢ preciso insistir sempre na responsabili-
dade pessoal, na forga da graga e no amor misericordioso de Deus nosso Paj.

A reflexdo final (cap. 17) e a concluséo, de cunho pastoral e levemente
poéticas, insistem na esperanga como autdntica solugo cristd para o que
ainda permanece no mistério. “Com a graga de Deus”, conclui Bazarra, “te-
mos direito a um final feliz”.

Dentro de uma faixa de obras de nivel divulgativo-pastoral, o pequeno
livio de Bazarra ¢ um achado. Bem escrito, apresenta satisfatoriamente as
principais linhas de abordagem do problema, ¢, fiel a realidade latino-america-
na, insiste numa atitude ativa de solidariedade com os crucificados de hoje e
luta pela superagfio dos infernos deste mundo. E, sem duvida uma boa opgdo
para um piiblico mais amplo, ou mesmo para aqueles que precisem de subsi-
dios para o ensino da teologia a iniciantes.

Para leitores, entretanto, que pretendam aprofundar a reflexdo, uma boa
dica ¢ o Gltimo livro escrito por Juan Luis Segundo, e publicado postumamente:

O inferno como absoluto-menos: um didlogo com Karl Rahner (Sdo Paulo,
Paulinas, 1998).

Encarando de frente o assunto, J. L. Segundo esclarece, desde o inicio
que ndo se pode confundir as explicagBes mais difusas entre as pessoas
(mesmo entre padres ¢ pastores) com aquilo que faz parte da genuina Tradi-
¢do cristd. Em segundo lugar, recorda-nos que também a concepg:ﬁd cristd
sobre nosso destino apds a morte passou por uma segura evolugio.

Por isso, é prudente que se tenha o maior cuidado hermendutico na
utilizagdo de textos biblicos e de reflexdes teoldgicas ulteriores {cap. 1). Quando
os evangelhos colocam na boca de Jesus expressdes como “fogo que ndo se
apaga” ou “geena”, “verme que ndo morre”, “trevas exteriores” e “ranger de
dentes”, isso nfio pode ser confundido com as descri¢Bes medievais, dantescas,
sobre o inferno. Em nenhum lugar Jesus se serve de tais expressdes para
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responder & pergunta sobre o que é o inferno. Todas as vezes que clas
aparecem em seus discursos Jesus esta explicando o que ¢ que Deus ama ou
odeia na conduta humana.

Segundo estd convencido de que nenhuma dessas imagens biblicas
constitua uma descrigio geogratica. Trata-se de uma linguagem simbolica que,
como se sabe, quer nos passar um sentido, jamais uma informagfio cientifica.
Relendo, por exemplo, a conhecida pericope do “Juizo Final” (Mt 25,31-46),
o Autor atesta que o centro de sua mensagem ¢ reconhecer qual o critério do
juiz divino, a saber, o amor concreto que as pessoas tiverem tido pelo proximo
necessitado. O saldo final para os que insistirem na omiss#o ou nas mas agdes
serd “afastar-se de Deus” ¢ “ir para o fogo eterno, nas frevas, com muito
choro e ranger de dentes™,

Essa imagem comporta aspectos positivos e negativos. O positivo é
valorizar o resultado das opgdes livres de cada ser humano. Quem nfio amou
o irmio nesta vida, na realidade se afastou de Deus. Portanto, apds a ressur-
reiglo final, continuard afastado (do amor) de Deus. Seu defeito, porém, é
que, ao pretender trocar em miudos o que significa ficar longe de Deus,
envereda por uma seqiiéncia de figuras (ser jogados no fogo, trevas, choro)
que mais parecem um castigo enviado por um deus vingativo.

O Apéstolo Paulo consegue evitar a armadilha escolhendo outras ima-
gens para falar do “Juizo Final” (1Cor 3,10-15). Ele admite que nossas agdes
na vida terrena sdo sempre uma mistura de bem e de mal. Ndo d4 para
separar 0s bons e os maus de forma absoluta e definitiva (Rm 7,25h). S6
naquele “Dia” derradeiro se manifestard “o que vale a obra de cada um”.
Nossa obra nesta terra passard pelo fogo purificador, que destruird o que tiver
sido fruto do egofsmo e fard entrar na gléria aquele cadinho de amor que vier
de cada um de nés. Na perspectiva de Paulo, nfio estd em jogo a vida eterna
da pessoa, mas antes a perenidade de sua obra terrena.

I. L. Segundo recorda-nos que o II° Concilic Ecuménico do Vaticano
acolhe essa visdo paulina na Gaudium et Spes. O n° 39 reconhece que o
sentido da histdria humana ¢ colaborar com Deus em vista da nova terra ¢ do
novo céu, onde entrard tudo aquilo que, por amor, tiver sido gerado neste
mundo.
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O tedlogo uruguaio destaca trés fortes argumentos contrarios 3 idéig
popular de inferno (cap. 3). O primeiro consiste na impossibilidade de ident-
ficar, ao longo de uma histéria de vida, “quando”, de fato, alguém disse um
“n3o” plenamente consciente, livre ¢ total a Deus. Floje sabemos que nossas
opgdes sio condicionadas por varias circunstancias e fatores, alguns deles até
mesmao inconscientes.

O segundo argumento, de sabor paulino, diz respeito a vitoria da graga
redentora de Cristo. Segundo Paulo, quando estdvamos na mais forpe condi-
¢do a que pode chegar um ser humano, Deus veio em nosso socorro (Rm 5,6-
10). Portanto, nunca, por mais pecados que a humanidade possa cometer,
estaremos em uma situagfio pior do que aquela em que Deus nos achou ao
decidir nos redimir. Que podemos temer, entio?

O dltimo argumento apela para a pretensa felicidade eterna dos que
entrarem na gléria. A f€ cristd garante que sera salvo quem aprender a amar
nesta terra; pois, amar € experimentar j4 aqui a graga de Deus, e a graca ja
€ o “comego da gléria”, Ora, quem ama se compadece do sofrimento dos
irmdos. Como, entdo, poderia alguém, que passou a vida se preocupando pelo
bem do proximo, ser eternamente feliz no céu, sabendo que muitos de sua
gente estardo eternamente infelizes sob as penas do inferno? Por acaso, o céu
eterno tornard tais pessoas insensiveis e indiferentes & dor alheia?

A favor da necessidade de uma condenagio eterna colocam-se, em
vez, dots argumentos, igualmente poderosos (cap. 4). O primeiro insiste no fato
de que as pessoas vio tecendo livremente, ao longo da vida, algumas opgdes
fundamentais. Estas estario de tal modo enfranhadas em seu intimo que serd
dificil s¢ desvencilhar delas na Hora H. A condenagio ou a bem-aventuranga
eternas apenas ratificarfio o que realmente fomos durante nossa vida. O
segundo argumento, que complementa o primeiro, apela para a absoluta seri-
edade da liberdade. Esta pode ferir gravemente o préximo e ofender terrivel-
mente a Deus. Se, no final, Deus acabar concedendo uma anistia ampla, geral
e irrestrita a todos, isso significaria que a histéria humana inteira, com seus
tremendos sofrimentos, tragédias e injusticas, terd sido apenas um mero pas-
satempo de Deus as nossas custas. Teremos sido nada mais que marionetes
em suas divinas m#os.
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Como sair desse impasse sem ofender a genuina revelago cristd? 1. L.
Segundo admite a devida dose de razfio aos argumentos pré e contra a eterna
condenacdo. Entretanto, convida-nos a ter cautela para nflo confundir teologia
com biologia, fisica, geografia ou futurologia. A teologia trabalha a partir de
certezas de 1€, e estas foram plasmadas em determinados contextos antropo-
logico-culturais a fim de propor um valor ou sentido Gltimo 2 existéncia huma-
na. Toda escatologia baseia-se em uma antropologia.

Para elucidar a questdo no ltimo capitulo (cap. 5), nosso Autor retoma
os trés critérios teologicos que analisou antes {cap. 2) a fim de dirimir as
dividas e avaliar os argumentos expostos. O primeiro consiste em privilegiar
aquilo para o qual aponta, de maneira “direta”, a linguagem analdgica usada
na Biblia, ou seja o problema central que essa linguagem quer resolver, O
segundo aconselha a ndo admitir, na descrigio do destino ultraterreno do ser
humano, nenhum elemento que, por no ter sido eleito por este, signifique um
“castigo” criado por Deus, algo acrescentado a culpa, seja na propria quali-
dade da pena, seja na sua duragfo. O fterceiro pleiteia que a sentencga
escatoldgica “ndo pode ir além daquilo que se oferece ao ser humano como
sua responsabilidade” mais clara e obrigatéria: o bem que se faz ou se deixa
de fazer na “histéria” do relacionamento de cada um com seus semelhantes.
Se a escatologia corresponde a0 “sim” ou ao “ndo” dado pela liberdade hu-
mana a Deus, também € verdade que nfio existe uma pura relagio com Deus,
sem nenhuma mediagfio historica. Porque esta suporia uma opclo “infinita”
que néo entra nas possibilidades de nenhum ser humano (p. 219-220).

Isto posto, parece claro que Deus ndo pdde “falar” do que aconteceria
depois da morte do ser humano, a nfo ser usando para tal a (inica linguagem
que nos € compreensivel: aquela que faz surgir as palavras das realidades que
J& experimentamos aqui, dentro desta existéncia espacio-temporal.

Segundo retoma, entfio, sua conhecida diade - fé-ideologia; sentido-
eficdcia - para falar da dupla linguagem que utilizamos simultaneamente. Na
ordem do sentido, criamos um absoluio do dever-ser (valores), ao subordinar-
Ihe qualquer outro bem que poderia ser obtido renunciando a ele. Nio obstante,
0 poder real, fransformador, dessa opgdo abscluta nfio indica que a fotalidade
do ser ou da causalidade tenha sido posta a servigo desse valor ou sentido.
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Assim, diz Segundo, uma antropologia realista nfo pode admitir para o ser
humano outra liberdade, a no ser aquela que vd de um absoluto menos a um
absoluto mais. A categoria de absoluto pertence 4 ordem do sentido, en-
quanto que o menos ou o mais refere-se & ordem da eficdcia e responde &
utilizagfio maior ou menor - nunca total - do ser ¢ da causalidade em prol de
um projeto ou valor qualquer. Todos os atos maus, assim como os bous, sio
opgBes finitas em seu proprio ser de atos humanos, mesmo quando versam
sobre um ser Infinito. Uma escatologia ndo atenta a essa dupla medida, con-
clui nosso Autor, simplesmente desconhece a humanidade existente neste mundo
(p. 227).

Assim, “o ‘inferno’ € - nada mais, nada menos - a dor com (ue atin-
gimos os outros, ou a que, podendo-a evitar, nfo o fazemos por temor, preguica
ou costume; numa palavra: por egoismo” (p. 246). Donde a expressdo estra-
nha, embora digitalmente justa, que Segundo prefere para se referir 20 inferno:
“o absoluto menos”, isto &, “o absoluto que, em vez de criar e construir amor,
constitui o extremo setor ‘menos” de nossas opgdes, sempre limitadas e finitas.
E, portanto, ndo compativeis com uma pena de dano, entendida como o resul-
tado de um ndo tdo total quanto impossivel para o ser humano” (ibid.).

Como sempre, serd o leitor a decidir se este ensaio péstume do tedlogo
uruguaio merece um lugar destacado dentre os que se esforgam por traduzir
de modo sadio e coerente a revelagdo cristd sobre o inferno. Fica a impressio
de que as longas disquisigdes e desdobramentos da dialética segundiana cor-
rem o risco de levar o leitor a saitar fora antes de chegar a bom porto — o
que seria uma pena. Este, eniretanto, parece ser o prego que o Aulor aceitoy
pagar para consiruir uma obra aversa a dogmatismos e centrada na tarefa de
nos ensinar a pensar.
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