A Sagrada Escritura na vida da Igreja
a quarenta anos da Dei Verbum

Introducéio

Niao se pretende nesta brevissima reflexdo empreender um
estudo concordancial e seméantico dos préprios conceitos latinos do
texto original da Constituigio Dogmatica Dei Verbum. Este traba-
lho tem vindo a ser feito nestes tiltimos quarenta anos. Mas, quatro
décadas ap6s a promulgacio do grande documento conciliar a 18
de Novembro de 1965, é salutar fazer um ponto da situacao, ainda
que muito breve. E fundamental manter presente que 0s sucessos e
frutos da Dei Verbum sio muito maiores e muito mais ricos dos que
os limites que o documento possa apresentar ou do que aquilo que
niao conseguiu alcancar. Na verdade, nao é possivel exigir tudo a
um documento do concilio.

I Em homenagem ao estimado Professor Joaquim Carreiras das Neves, por
uma vida de servigo ao servigo da Palavra de Deus e da Igreja.

Para uma edigao critica do texto da Constitui¢do bem como para todo o histo-
rial de discusséao a volta da elaboragao muito negociada do texto da Dei Verbum
ver Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici Vaticani Secundi IV Pars VI,
Vaticano 1978, 597-608. Recentemente JARED WICKS publicou varios artigos na
revista Gregorianum (2001-2004) sobre o contributo do P.® PIETER SMULDERS para
a teologia da revelagdo na discussdo conciliar, discussao essa na qual participou
activamente, juntamente com outras grandes figuras da teologia do século XX como
Karl Rahner, Yves Congar e Joseph Ratzinger: cf. JARED Wicks, «Pieter Smulders
and Dei Verbum: 5. A Critical Reception of the Schema De Revelatione of the Mixed
Comission (1963)», Gregorianum 86: 1 (2005) 92-134.
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1. As possibilidades da dic¢cao humana

Numa tentativa de recuperagio da ontologia, Martin Heidegger
(1889-1976) também se debrucou sobre os problemas inerentes a
linguagem e as condigoes de acesso do ser 2 mesma, sobretudo na
sua dita segunda fase. Para Heidegger a linguagem é um Ereignis,
um evento, porque no acto da fala estamos diante de uma manifes-
tagcdo do ser. Heidegger toma em consideracio o Dasein, o enrai-
zamento do ser no mundo. Neste contexto ontolégico-existencial,
a experiéncia da revelagdo é uma experiéncia no mundo da lingua-
gem, logo é uma experiéncia de ser. Esta experiéncia de revelagao
do ser é o evento que cria uma dialéctica entre aquilo que se revela
e aquilo que o sujeito exprime falando. Nesta dialéctica entre reve-
lagdo e aprendizagem do ser, a linguagem é a revelagao do ser do
individuo, pois para Heidegger a fala é constitutiva do homem, o
ser do homem é falar, a sua linguagem é a guardia do ser. E se falar
entao é sobretudo receber (o ser), entdo o homem podera corres-
ponder a linguagem e a sua revelacdo somente com o siléncio e com
a escuta. Estamos aqui nos fundamentos de uma ciéncia hermenéu-
tica da linguagem. Ser e linguagem correspondem-se 2 maneira de
pergunta e resposta 2.

Na analise da linguagem em si Heidegger distingue o falar
(sprachen) do dizer (sagen). Alguém pode falar muito e nao dizer
nada, ou dizer muito sem conseguir falar alguma coisa. O sprachen
constitui a esfera empirica da comunicagio, a expressdo que indica o
homem que fala. O sagen indica a parte mais empenhativa, a propria
esséncia da linguagem. Ora, a audicdo ou o siléncio sdo a reacgao
do sujeito 3. Diante de um sagen nao existe um outro dizer e ou um
outro falar, mas antes o facto de que o ouvir é constitutivo do tempo.
Assim, para obter uma linguagem auténtica é necessario atingir a
esséncia, evitar a repeti¢do de uma linguagem ndo auténtica. Ora,
para Heidegger quem consegue falar e dizer é o poeta, o sacerdote
da linguagem. Ele colocar-se-a no primeiro nivel da revelagio do
ser, extremamente préximo das dimensoes catafatica, evocativa e
doxolégica da linguagem 4.

2 Cf. MARTIN HEIDEGGER, Unferwegs zur Sprache, Pfullingen, 1965, 203.

3 Cf. MANUEL SACRISTAN LUZON, Las ideas gnoseoldgicas de Heidegger, Barce-
lona, 1995, 190-191.

4 Cf. MARTIN HEIDEGGER, Identitiit und Differenz, Pfullingen, 1957, 50.
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Numa avaliagdo positiva da analitica heideggeriana da lingua-
gem, efectivamente o fil6sofo de Marburg faz notar como a lingua-
gem tem de se exprimir em liberdade e pela liberdade. Nao se pode
falar da linguagem prescindindo do sujeito que fala e escuta em
liberdade. Neste sentido, as novas técnicas de comunicacéo prestam
muita atengéo as dindmicas internas das relagdes entre o objecto, o
sujeito, o contexto, e o destinatario. Todavia, em Heidegger a lingua-
gem perdeu a forca de falar do Mistério, sobretudo do mistério
do ser, pois parece que permite apenas ouvir. Afinal, qual o valor
de todas as outras linguagens para além da linguagem poética?
Subsiste em Heidegger uma angustia pela incapacidade de chegar
ao ser, pois ao negar a metafisica nega a possibilidade mesma dos
conceitos universais. Fica(ria)m somente as metaforas>. Esta é a
classica dificuldade de um pensamento ontolégico-existencialista
privado do apoio de um conceito metafisico do espirito °.

Ora, alinguagem é natural ao homem. Por isso, o salmista exulta,
pois «os céus cantam a gloria de Deus e o firmamento anuncia a
obra das suas méaos... nao sao palavras nem discursos cujo sentido
se néo percebam» (S! 19,2.4). E verdade que é sempre alguém que
poe a natureza a falar, mas ela mesma enquanto tal consegue expri-
mir-se. A forga criadora que a linguagem pessoal possui é inegavel.
Depois de olhar varias vezes o poOr-do-sol, o Principezinho de
Antoine de Saint-Exupery consegue ver mais do que um simples
por-do-sol: «ah, principezinho, assim fui compreendendo a tua vida
melancélica. Durante muito tempo, apenas a dogura dos poentes te
serviria de distrac¢do. Tomei conhecimento deste novo pormenor
no quarto dia, de manhi quando me disseste ‘gosto muito do por-do-
-sol. Vamos ver um pér-do-sol» (cap. VI). Fazemos falar a natureza,
transformamo-la. O sujeito é levado assim a uma dimensao de res-
ponsabilidade. Subsiste nesta relagido um equilibrio necessario entre
a componente linguistica universal e a minha referéncia original
ao outro, entre o que é especifico ao sujeito uno particular e o que
¢ perceptivel por todos. O outro necessita de entrar em contacto

5 Cf. MARTIN HEIDEGGER, Die Frage nach dem Ding, Zu Kants Lehre von den
Transzendentalen Grundsdtzen, Tibingen, 1962, 8-9.

¢ Cf. FraNnco Bosio, Teologia della rivelazione e Teologia poetica nel pensiero di
Heidegger, in HuGo OTT - GIORGIO PENZO (a cura di), Heidegger e la Teologia Atti del
convegno tenuto a Trento 1'8-9 febbraio 1990 [= Religione e Cultura 7], Brescia, 1995,
295; JoAo A. MACDOWELL, A Génese da ontologia Fundamental de Martin Heidegger,
S. Paulo, 1993, 104-124.149.
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comigo, porque se a pessoa comunicasse apenas consigo mesma
nao existiria comunicagio. Por outro lado, se a comunicagéo fosse
apenas um «objecto de mensagemn, a originalidade do sujeito degra-
dar-se-ia num sinal convencional.

Mas serd que a linguagem é, como diz Heidegger, a porta de
acesso ao ser? E o que dizer do siléncio? Provavelmente serd o modo
mais coerente para aceder ao objecto préprio da teologia, pois ai a
fé encontra o mistério da realidade. Trata-se de uma estrada que nao
deixa de conter certos riscos, mas que é necessario percorrer, e que
a teologia tera de percorrer também. O siléncio, com efeito, tem de
fazer parte de uma correcta epistemologia hermenéutica. Diante de
um texto, aplicar uma hermenéutica sem respeitar o siléncio é algo
absurdo. No texto esta impresso o siléncio que emerge de quando
em vez. E donde surge? A fonte de todos os siléncios ¢ o siléncio que
dé que pensar, é aquele siléncio que cria a reflexdo e a sustém. Sem
siléncio nio se pode pensar. O siléncio ndo é sé objecto da especula-
¢do, mas € aquilo que permite que o pensamento se torne reflexao.
E espaco préprio do mesmo. Curiosamente, 0 nosso tempo tem
muitas dificuldades com o siléncio. N4o o entende. Se existe siléncio
isso significa que alguma coisa estd avariada. O nosso tempo tem
de ter sempre algum ruido que o distraia. Deste modo identifica o
siléncio com uma avaria. Por outro lado, o nosso tempo é igualmente
silencioso ao nivel ideolégico. Esta é uma diferenca radical face aos
tempos de redacgio da Dei Verbum e de celebracdo do Concilio.
As grandes ideologias foram silenciadas, pelo menos nas suas
formas de grandes embustes inumanos tais como elas se exprimiram
durante o século XX. Ndo admira, portanto, que tenha incrementado
0 narcisismo, se aparentemente o sujeito deixou de ter ideologias
para onde olhar, ficando silencioso diante de si mesmo. E esta pode
assim tornar-se uma outra ideologia. Assim se compreende a dificul-
dade em perceber o texto biblico, pois qualquer grande texto exige
siléncio e compenetracio. E esta leitura silenciosa e pausada (afinal,
0 que é a exegese se nao isso mesmo?) que permitira descobrir
que esta presente em Sexta-Feira Santa precisamente Aquele que
aparentemente estd ausente ou silenciado. O mistério da graca
desenrola-se diante dos nossos olhos e da nossa inteligéncia no acto
silencioso da leitura meditativa. Nesse momento, o leitor encontra-se
com o centurido romano (cf. Lc 23,47; Mc 15,39; Mt 27,54) apés o
siléncio da expiracio de Jesus (cf. Lc 23,46).

O que é o siléncio e para que serve? Podera ser considerado
como uma intuicdo originaria e originante. E uma realidade, um
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facto a acolher ao lado dos eventos que tecem a nossa realidade,
¢ a condigdo que permite sair do espaco e do tempo, tal como a
linguagem. Por isso também é linguagem, paradoxalmente. E nele
que percebemos o acto originario da existéncia, logo é a esséncia
daquilo que constitui a linguagem. E origem de toda e qualquer lin-
guagem, e o ponto determinante pelo qual a linguagem e a palavra
exprimem o seu significado pleno. Por isso, o siléncio conserva a sua
prioridade ontolégica, na medida em que é do siléncio que nascem
as palavras e nédo vice-versa. Precisamos dele. O siléncio da sen-
tido a(s) palavra(s). Ele é de facto inicial e conclusivo, porque se a
palavra néo é pronunciada por inteiro serd sempre oca, vazia. A pala-
vra, por seu turno, existe para tirar o siléncio da sua intrinseca
ambiguidade. A relagédo entre a palavra e o siléncio, entdo, qualifica
ambos. A palavra sem o siléncio resultaria sprachen e nao sagen.
Ao contrario, o siléncio, sendo em si mesmo indefinido, sem a pala-
vra deixaria o sujeito vagabundo, a deriva, bem como 2 respectiva
investigacao. Ora, isto vale também para o texto. Precisamente estes
siléncios, ndo obstante os seus riscos para a exegese, sio explorados
pela narratologia, metodologia essa que nao é praticamente tida
em conta pela Dei Verbum. Nos anos sessenta estamos no auge da
exegese histérico-critica.

Efectivamente, na relagdo entre o siléncio e a palavra pode
descobrir-se a dimensio constitutiva da relagdo do siléncio a pessoa
na sua existéncia pessoal e tinica. Ele fa-la descobrir a dimensao
da gratuidade, do reconhecimento e da dependéncia. Recebemos a
linguagem de modo absolutamente gratuito, tal como a vida que nos
é dada. Ora, no siléncio que espera a palavra e a acolhe, o siléncio
permite descobrir a impossibilidade de tudo pronunciar, de tudo
dizer. O limite da linguagem e do homem é nido poder exprimir tudo
aquilo que apercebe. O siléncio constitui entdo a condi¢do para
perceber a liberdade pessoal do sujeito. Obriga a escolher aquilo
que o substituird depois. Esta é uma situacdo dramatica que pode
conduzir ao aniquilamento ou a realizagdo. Orientar o siléncio
coincide com a orientagdo de si mesmo no siléncio e no éxodo do
mesmo, porque 0 homem deve aprender a amar o siléncio, ainda
que tenha sido feito pela palavra, ainda que seja alguém que existe
a partir da(s) palavra(s). Esta orientacdo é a mesma que orienta o
autor do quarto evangelho canédnico na tradicéo latina para preser-
var as palavras principais de Jesus, pois efectivamente nao é neces-
sario nem se pode dizer tudo
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A Sagrada Escritura é o livro do siléncio de Deus. Paradoxo.
Parte do siléncio intratrinitario e regressa a impossibilidade de
tudo dizer sobre Deus, ndo obstante contenha no seu interior todos
os géneros literarios descobertos e a descobrir. O siléncio evoca o
Mistério, do qual nasce a Revelagdo de Deus. O A.T. utiliza pelo
menos seis termos diferentes para indicar o siléncio. Na ascensio
de Elias ao céu, Eliseu manda calar os profetas de Betel (Mdncf. 2Re
2,3). Antes de desposar Rebeca, Isaac observa-a em siléncio para
saber se efectivamente é a que Deus lhe destina (W'"ﬁr_'}?: cf. Gen 24,21).
O salmista pondera em siléncio no seu leito a libertagdo de Deus
(@nT SI 4,4(5). O salmista resigna-se e repousa em reflexdo na sua
consciéncia a tentar fugir dos inimigos e do mal @58 S/ 39,2(3).
Samuel medita no seu coragao (Hé'?"‘):_: n3n /Sam 1,13). Moisés
ordena ao povo para ficar em siléncio (n>0 D¢ 27,9). Curiosamente
a raiz do participio hiphil em Gen 24,21 W"ﬁ_fjf; é a mesma do verbo
ceifar, recolher. Efectivamente, o servo de Abraido compreende junto
ao poc¢o de Naor no encontro com Rebeca que s6 depois de muito
silenciar é que se podera ceifar e colher bom fruto. Deus é frequen-
temente invocado por aparentemente permanecer no siléncio (cf. S/
28,1), escondido (cf. Is 45,15-19). Ora, a tradicdo vetero-testamen-
taria intui que se Deus ndo fala, entdo o povo deixara de ser povo,
pois existe como povo a partir da palavra de Deus. O deserto é o
lugar privilegiado do siléncio, pois ai paradoxalmente Deus fala,
revela-Se (cf. Os 2,1-25; Ez 16). E o lugar do sentido mais global
da Revelacio de Deus. Deus, com efeito, ndo deixa de falar, apenas
usa sinais. E os sinais sdo aquilo que, fundando-se historicamente,
permite a consciéncia e o conhecimento do Mistério, criando assim
as condi¢des para a comunhéo interpessoal, logo para a revelagdo
inter-subjectiva. Os sinais nao deixam de ser nunca histéricos, na
medida em que quase tudo o que pensamos tem de passar pela
experiéncia pessoal. O sinal estd assim dentro de um horizonte
cognoscitivo. E por isso mediado. O conhecimento da revelacio do
mistério acontece porquanto numa mediagdo. Essa mediagdo é a
unifo arbitraria entre dois elementos por meio de uma convengio
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ou de um acaso. Ai, ainda que o significado originario ndo mais seja
removivel, existe todavia uma dindmica que enriquece a linguagem
com novos significantes e com novos significados os préprios signi-
ficados. O sinal torna-se nessa altura a verificacao da comunicagao
interpessoal, num contexto que ha que respeitar absolutamente.
O sinal, como estrutura de comunicagéo, leva deste modo a um
consenso, pois nio se destina a uma pessoa s, mas é o mais pos-
stvel universal. Origina uma decisdo, pois face ao sinal nao se pode
ficar indiferente, neutral perante o que se vé. O sujeito é provocado
air até ao significado, e a tomar posigao. Esta posicdo é tomada pelo
centurido romano. Ao declarar o nazareno como justo, consegue
levar ao reconhecimento de que Deus afinal sagt mesmo nao tendo
falado (gesprochen) nada. O Filho revela o amor do Pai precisa-
mente porque nEle o Pai mostra quem ¢é e até onde vai o Seu amor
ao mundo. Na cruz, Deus estd a assistir e a falar pela mediagdo do
Filho. Enquanto Pai mudo, que de facto ao nivel da narragdo nio Se
exprime durante todo o processo da Paixdo, o Pai afinal diz quem é
e do que é capaz. Esta silencioso, mas fala. O leitor consegue fazer
falar a sua prépria fé na figura do centurifo, ainda que af subsista
uma diferencga abissal entre o momento real, o momento da narra-
tiva € o momento da leitura. As consequéncias de cada um destes
momentos é diversa. Esta é a prépria ldgica das possibilidades da
narracao enquanto tal. Na trama do Crucificado o leitor descobre
que Deus esta a assistir a tudo, encontra-Se silenciosamente ausente
por detras do cendario, mas por af entra em cena e torna-Se pre-
sente. O siléncio do Pai é eloquente. A eloquéncia ressalta na forga,
na violéncia do imperativo qal "2 MY de Miq 6,2. Afinal, o ausente
esta presente.

Devido a proibigido anacénica de ndo se poder fazer qualquer
imagem de Deus (cf. Ex 20,4), é o sinal que exprime a presenca de
Deus ao Seu povo quer por meio de sinais da natureza (o arco-iris, a
alianca, o céu estrelado, a descendéncia), quer por sinais no homem
{(a circuncisao), ou por sinais na histéria (o Exodo, as festas litar-
gicas, o templo). Todos estes sinais estabelecem uma dialéctica entre
o signum (M) e os onpere. O evangelho de Jodo é colocado entre
dois sinais: Canaan e «tantos outros sinais que Ele fez» (Jo 20,30).
Ora, os sinais s6 resultam compreensiveis se forem remetidos ao
grande sinal do profeta Jonas — Jesus de Nazaré.
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2. Uma leitura da Constituicio Dei Verbum

Um dos desafios actuais ao servigo pastoral da Igreja é o da
re-evangelizagdo da cultura e desta idosa Europa, muitas vezes
esquecida das suas raizes matriciais /. A Igreja faz permanente-
mente a experiéncia da dificuldade que as novas geragoes tém em
conhecer e compreender o texto biblico, que efectivamente nem
sempre ¢é facil. Mas ao colocarmos a questido em termos de «facili-
dade» mesmo, estaremos muito provavelmente a desvirtuar a pré-
pria questio e o lugar do texto biblico na vida do mundo. A leitura
de qualquer texto é em primeiro lugar um corpo a corpo. Por isso, a
incompreensibilidade niao depende do texto, mas do leitor. Quanto
mais o leitor luta com o texto mais o penetra e entende. Significa que
o leitor também tem de permitir abrir-se ao circulo hermenéutico,
aquilo a que o grande filésofo da tradigio Hans-Georg Gadamer
chama uma Horizontsverschmelzung (fusao de horizontes) 8. Se esta
sempre a espera de domar o texto, entao o texto nao lhe diz nada, e
faz o texto ndo dizer nada, porque ja disse tudo, ou seja, esgotou-o
(como se tal fosse possivel). Quem pretende domar o texto ndo quer
0 texto.

Ora, enquanto Palavra de Deus que §é, ela é um meio muito
promissor, necessario até, para pdr Deus a falar. Rezar o texto,
lentamente, pausadamente, ndo é um acto de voluntarismo, mas o
maximo respeito da prépria encarnacéo que na verdade encarnou
enquanto pos Deus a usar e a falar 8 maneira humana (DV 2). A teo-
logia e a Igreja ndo poderdo anunciar abdicando do texto, mas sem
fazerem do cristianismo uma religido do livro, que na realidade nao
o é, pelo menos em sentido estrito. Ambas tém de ir a fonte. Como
intui o Concilio, a Biblia é «a alma dos cultores da sagrada teologia»
(DV 24). Este ensinamento surge ja na Providentissimus Deus de
Leao XIII (EB 114), sendo retomado noutro lugar do Vaticano 11,
na OT 16: a Escritura «deve ser a alma de universae theologiae». Mas
nio apenas da teologia da fé e da revelacéo, da reflexéo crente sobre
a fé. A Constituicio Dei Verbum exorta também os ministros orde-

7 Ver o nosso texto «As raizes biblicas da cultura curopeia», Igreja e Missdo 55:
191 (2002) 319-340.

8 Ainda que a «fusao de horizontes» corresponda a uma perspectiva muito mais
ampla e completa do que aqui indicada, cf. HANS-GEORG GADAMER, Hermeneutik 1
Warheit und Methode. Grundziige einer philosophischen Hermeneutik (1960) = GW 1],
Titbingen, 1990, 270.346. Esta fusdo de horizontes estende-se para l4 da relagdo
entre o texto e o leitor. Abarca o contributo, sobretudo, da Tradition.
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nados e os religiosos a abeirar-se do tesouro da Sagrada Escritura
para adquirir «a eminente ciéncia de Cristo» (DV 25). E precisa-
mente esta anima que evita que a teologia e a pastoral da Igreja
descambem para o biblicismo, infelizmente pratica muito recorrente
na vida mesma da Igreja pés-conciliar. O cardeal Martini inter-
pelou em 1999 o Sinodo dos Bispos sobre a Europa sobre o lugar e
a necessidade de redar outra vez aos jovens os livros da Escritura
enquanto livro do futuro do continente europeu. Decerto porque é
essa a grande tradigdo europeia. Quanto mais se abeirou do texto no
espirito que inspirou o texto, a Europa e a Igreja encontraram sem-
pre sabedoria, luz para o seu caminho, conseguiram distanciar-se
criticamente do mundo e dialogaram com a cultura, elevaram-na.
Esta é uma aproximagao crente e filoséfica ao texto, muito mais do
que técnica.

O Concilio, como alias ja os anteriores, evitou pronunciar-se
sobre a suficiéncia material da Sagrada Escritura. Rahner foi funda-
mental, alids, para a renovagido da teologia da inspiracao, reabili-
tando decisivamente o papel da comunidade em todo esse processo °.
O texto deixa de ser visto apenas na éptica da autoria privada do
hagiégrafo para passar a ser considerado como momento de expres-
sdo de uma comunidade crente. Nestes quarenta anos assiste-se a
um desvio nitido da busca histérico-critica da intentio auctoris para
a consequencialista comunicagio que quer chegar e passar a intentio
lectoris «sans lequel il n'y a pas vraiment de lecture» !0, Depois do
Concilio, o jesuita espanhol Luis Alonso Schokel ajudou a reler a
Escritura na sua literariedade e a pensar a inspiragéo biblica no
quadro da analogia da literatura !'. Os padres conciliares nao se
preocuparam muito em especificar isto mesmo na redaccéo final
este contributo. As consequéncias destes estudos tiveram tradugio
com os novos métodos de interpretacdo biblica pragmalinguistica e
da narratologia 2.

9 Cf. KARL RAHNER, Spiritualitit und Theologie der KirchenViiter [= SW 3],
Herder ,1999, 137-152.

10 Cf. JEAN-MICHEL PorreT (dir.), L autorité de I'Ecriture [= LD Hors Serie], Paris,
2002, 7; cf. ibident, 12.

11 Cf. L. ALONSO SCHOKEL, Hermenéutica de la Palabra, I Hermenéutica Biblica,
Madrid, 1987, 83-102.

12 Cf. CESAR MORA PAz - MASSIMO GRILLI - RAINER DILLMANN, Lectura Pragma-
linguistica de la Biblia Teoria v aplicacion, Navarra, 1999,
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Para S. Jer6énimo, a Escritura s6 é bem interpretada no Espirito
em que foi escrita, como refere in Gal 4,24; 5,19-21 13, Um dos
grandes momentos desta interpretagéo foi a leitura espiritual, mais
conhecida por lectio divina nos seus momentos da lectio, meditatio,
oratio, contemplatio, discretio, collactio e operatio. Pode considerar-
-se que teve a sua primeira sistematizacdo com Hugo de S. Vitor
(t 1141) 14, mas ja Origenes a atesta no século III 15, O texto pode
ser reactualizado porque tem valor para todas as épocas e culturas,
subsiste um elemento noético (cf. I's 40,8; 66,18-21; Mt 28,19-20) que
estabelece permanentemente uma relacao ao dinamismo da vida da
fé da Tradicho toda da Igreja. Nela o leitor encontra sempre os gran-
des paradigmas. A lectio divina podera ser actualmente um campo
fértil, ndao arcaico. Permite o aprofundamento acompanhado e con-
templativo do mistério profundo de Deus, para la dos conhecimen-
tos técnicos da exegese. Precisamente em virtude destas qualidades
tém vindo a ser recuperados para a prépria exegese biblica os dados
destas praticas antigas e sabias da Igreja. Nelas a Igreja renasceu,
os mosteiros foram centros de vida, e o antncio do evangelho foi
cimentado. A scala claustralium, como ensinava Guigo 11, prior da
Grande Cartuxa em 1145, permite o crescimento espiritual e tam-
bém teolégico 1. Um nio é separédvel do outro. O mundo judaico
adoptou outra metodologia influenciado pela tradicdo rabinica.
Também buscou sentido e sabedoria no texto buscando um segundo
significado (tarté’ mishnah), confrontando varios textos afins
(pela gezerah shawah), modificando quando necessario a leitura
do texto (pela ‘al tigré) '7. Os Sermoes do nosso Padre Anténio
Vieira, os Didlogos de Frei Amador Arrais !, os comentarios de Frei
Bartolomeu dos Martires, os escritos do Padre Manuel da N6brega,
do Padre Manuel Bernardes, de Frei Agostinho da Cruz, e de Frei
Heitor Pinto, todos eles ajudaram a interpretar o seu tempo relendo

13 Cf. S. JERONIMO, Commentarium in Galatam [= PL 26,417A.445A).

14 Cf. Huco DE S. VIToR, De Meditando seu meditandi Artificio [= PL 176,993-
998].

15 Cf. OriGENES, Homilia in Genesim X.1 [= SC 7bis], edidit HENRI DE LUBAC
- Louis DOUTRELEAU, Paris, 22003, 255-257.

16 Cf. Guicuges 1I LE CHARTREUX, Epistola XII (I’échelle des moines), edidit
EDMUND COLLEDGE - JAMES WALSH [= SC 163], Paris, 1980, 108.

17 Cf. GUNTHER STEMBERGER, Ermeneutica ebraica della Bibbia (Gottingen-
Stuttgart 1996), Brescia, 2000, 120-133.

18 Cf. Frei AMADOR ARRAIS, Didlogos (Coimbra 1598), edigao de MARIO GONGALVES
ViaNa [= Colecgéo Cléssicos Antigos e Modernos Série A], Porto, Livraria Figueirinhas
1944, 160.219.
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e enriquecendo-o a luz do texto biblico. Assim, por exemplo, se
defenderam os indios no Brasil ao tempo das Descobertas, bibli-
camente inspirada essa defesa. Ora, a Dei Verbum assume apenas
a afirmacio da fé da inspiracio no capitulo III. O concilio despiu
o conceito de inspiragio de qualquer revestimento teorizador. Nao
tem em conta desinspiragiao de muitas realidades do nosso mundo
contemporaneo. Afirmou apenas uma pura tradigdo da fé, a mogéo
do Espirito Santo !°. Ora, isso nao basta. Esse é um discurso eminen-
temente biblicista. Nio se pode deixar de ter em conta, em conso-
nancia com a inspiragdo divina, os sinais de expiracdo da transcen-
déncia na cultura contemporanea.

A Sagrada Escritura coloca a Igreja também na senda do
ecumenismo a ouvir as «ovelhas que nao séo deste redil» (Jo 10,16;
cf. 17,11.20-23; Ef4,2-5; Flp 2,1-5; Rom 12,4-5; Ef 4,4-6; Gal 3,27-28;
Act 2,44; 4,32) e terd um papel importante no anuancio do evange-
lho na nossa pés-modernidade. Ndo sé porque tradicionalmente foi
reconhecida como uma das fontes da revelacdo e da teologia, mas
sobretudo porque nela a humanidade (des)crente encontra os ecos
do humano sentir e devir. Muitos sao e foram os que chegaram a
fé pela mediacao textual. Felizmente que existe um grande esforco
de antdncio para o aprofundamento do conhecimento do préprio
texto biblico. Se os baptizados sdo novamente convidados a uma
renovagio espiritual pela leitura e contactos assiduos da Palavra de
Deus escrita através da lectio divina para se tornarem lidos pelo texto
que léem, também o mundo da cultura e de alguma incredulidade
tem vindo a descobrir o lugar deste texto. Mesmo olhando-o apenas
como o patrimoénio da mitologia do ocidente, a Escritura tem vindo
aos poucos a ser integrada nos curriculos universitarios. Nao é pos-
sivel compreender a cultura e a Europa sem as suas raizes biblicas,
como também nio é possivel revivificar ambas sem essas raizes.

A tradicao catélica, por isso, ndo olha para a Escritura apenas
como texto ou depésito da sua histéria e da nossa memoria histd-
rica. Como Palavra que é supde um didlogo, o mesmo é dizer, uma
troca inter-subjectiva, uma doagao reciproca entre dois sujeitos
(pelo menos). E precisamente esta caracteristica da Palavra de Deus
(transmitida e escrita por homens e mulheres de fé) que permite
que ela possa ser anunciada a todas as culturas, pois testemunham
experiéncias de vida. Nesse momento da-se o processo de incul-

19 Cf. BRUNO MAGGIONI, «[mparare a conoscere il volto di Dio nelle Parole di Dio»
Commento alla «Dei Verbuni», Padova, 2001, 13.96-98.
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turacdo, em que a Escritura d4 mas também recebe dessa mesma
cultura. A Igreja continua a anunciar a salvagdo e o Cristo de Deus.
Ora, ndo pode nio anunciar outro Cristo que nao O consignado nas
Escrituras, ou seja, do contetido da nossa fé faz parte todo o conjunto
de afirmagoes e férmulas que nomeiam Deus e o Seu Cristo, o Nosso
Senhor e salvador. Na sua actividade missionaria, a Igreja evita
entdo a solucao falsa da «adaptacdo» superficial ou da confusao
sincretista (Ad Gentes 22).

O antuncio e o conhecimento da Sagrada Escritura é muito
variado, e foi alargado no pds Concilio. De facto, a liturgia traduziu
o0s textos para as linguas verniculas e tripartiu o percurso ao longo
do texto biblico no ciclo litirgico de trés anos para que o povo de
Deus tenha um acesso mais alargado & Palavra de Deus no momento
mais sublime em que Deus vem falar com o seu povo — na liturgia.
Assim nascem o novo leccionario e a nova Liturgia das Horas saidos
do Concilio (SC 35). A Sagrada Escritura surge ao longo de todo
o processo catequético. Na catequese, a Igreja anuncia o kerygma
da mesma Igreja no Pentecostes. Na pregacdo comenta o texto
biblico. O movimento de renovacao litirgica e de regresso as fontes
(com a descoberta de muitos manuscritos biblicos e de muitas
fontes littirgicas) recebeu o contributo da abadia de Beuron e de
Maredessous. Os dominicanos fundaram em 1890 a Ecole Biblique
de Jerusalém pela mao do Pe. Marie-Joseph Lagrange, e em 1909
Pio X funda o Pontificio Instituto Biblico em Roma, instituicbes
vocacionadas e destinadas para o estudo e difusdo do conhecimento
técnico-teoldgico da Sagrada Escritura. Ledo XIII em 1893 escreve
a Providentissimus Deus, e 50 anos depois Pio XII para marcar o
meio século do grande texto de Leao XIII abre definitivamente
a Escritura ao mundo da ciéncia com a enciclica Divino Afflante
Spiritu. No p6s-Concilio, a teologia da libertagdo congrega comu-
nidades cristas a volta do texto biblico. Actualmente, o apostolado
biblico (ao qual se dedicam algumas congregacbes especialmente
criadas com esse carisma, para esse fim) procura dar a conhecer e
levar as comunidades cristas ao contacto com o texto biblico. Nas
paréquias tém vindo a ser criados movimentos de oragdo a partir
de textos biblicos. O acordo ecuménico conjunto de Augsburg s6
foi possivel porque ambas as partes (a Igreja Catélica e Tradi¢ao da
Reforma) se comprometeram e conseguiram reinterpretar a carta
aos Romanos e a carta aos Galatas, sobretudo. As aulas de EMRC
sdo outro momento em que os estudantes vao gradualmente conhe-
cendo a histéria e as personagens biblicas. E, por fim, refira-se a
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continua prética da Igreja em recorrer i arte para comentar o texto
biblico. A piedade crista di-lo, o barroco representou-o a saciedade,
e actualmente a Igreja continua a exprimir artistica e plasticamente
o texto biblico integrando nas suas Igrejas projectistas, arquitectos,
em suma a arte para continuar a anunciar o texto biblico.

Assiste-se actualmente a uma desconfessionalizacdo da exegese
biblica. Este movimento tem vindo a ser acolhido sem receio no seio
da teologia catélica. Tal ajudou a formagdo de comissdes mistas
ao nivel do didlogo ecuménico. Todavia, subsistem diferengas com a
interpretacdo de algumas passagens do texto biblico. Alguns destes
problemas sdo de ordem teolégica no que toca a escatologia, a
salvacdo, a estrutura da Igreja, a funcdo do primado, ao lugar de
Maria, a tipificagdo do ministério (ordenado ou nio) no feminino,
as questdes concernentes ao divércio e ao casamento. Outras difi-
culdades sdo do foro canénico-jurisdicional: a relacio entre a Igreja
universal e as Igrejas particulares. E outras ainda sdo divergéncias
mesmo do ponto de vista candnico: a lista, algumas questdes de
hermenéutica.

Conclusao

«A Igreja sempre venerou as divinas Escrituras como venera
o préprio Corpo do Senhor ... pois nelas Deus vem amorosamente
ao encontro dos seus filhos» (DV 21). Desenhar a Sagrada Escritura
como um texto que constréi uma ponte amorosa entre dois sujeitos
s6 foi possivel gracas a nova teologia. Esta tipificagdo da Sagrada
Escritura representa o esfor¢o da teologia conciliar em articular o
conceito de revelacdo no horizonte do «encontro», da «presenca»,
e do «didlogo» que permitisse uma aproximac¢ao maior ao mundo
moderno. Necessariamente, é o préprio texto enquanto tal na sua
materialidade que se constitui neste quadro como palavra e como
possibilidade de encontro de amor. Esta nova formulagao trouxe
inevitavelmente a reconsideracdo de novas metodologias herme-
néuticas. Apesar disso, a Dei Verbum praticamente consagra as
metodologias histérico-criticas.

Mas actualmente, surgem alguns apelos por parte da comuni-
dade académica e das proprias comunidades eclesiais. Estes apelos
tém encontrado eco no seio da exegese provavelmente como reacgao
contra algum tipo de exegese histérico-critica que sacraliza uma
cisdao radical entre dogma e histéria, entre metodologias histéricas
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e leituras antigas da Sagrada Escritura. Assim sendo, a exegese tem
vindo a assumir recentemente duas grandes direcgdes: a revalori-
zagdo dos estudos narratolégicos que reabilitam a figura textual
do leitor, e a recontextualizacdo hermenéutica da leitura canénica
como modelo e factor interpretativo 20. Felizmente que este esforgo
continua a grande tradicéo cldssica da investigacéo critica e contex-
tualizada historicamente, ou seja, a investigagao biblica continua
a ser desenvolvida sem ser feita a custa desta. A redactorialidade
biblica afigura-se como um campo fértil que conjuga estas diferentes
aportacoes.

JOSE CARLOS CARVALHO

20 Cf. JEAN-MICHEL POFFET (dir.), L’autorité de I’Ecriture [= LD Hors Serie],
Paris, 2002, 17.



