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O factor religioso trabalha para o melhoramento moral? De que ma-
neira? Esta pergunta, formulada de maneira imprecisa d4-nos a ideia da
complexidade da aproximacéo de duas realidades que, a primeira vista pa-
recem unidas (a religifio orienta para o bem), mas que a uma interrogagio
mais insistente levanta um sem nimero de problemas. Esclarecer o nexo
entre “moral” e “religiio” € uma das tarefas a que nunca daremos uma re-
solucdo satisfatéria. Nunca foi dada a esta questdo uma resposta final. Os
medievais discutiram arduamente sobre se era o valor religioso ou o valor
moral que tinha a precedéncia. Ndo chegaram a uma concluséo definitiva.
Hoje, quanto parece, ndo estamos em melhores condi¢gbes para dar essa
resposta. As religides continuam a ser fontes de conflitos e de violéncias.
Este texto nio ignora nenhuma das acusagSes, umas merecidas outras nio,
que sdo feitas ao religioso. Porém, parte de uma convicgiio mais profun-
da, ou seja, de que o religioso é um factor que pode ser usado equivoca-
mente de forma imediata, com as consequéncias que sabemos, mas,
mesmo coberto de culpas ou de vitérias, permanece 2 espera de ser pen-
sado com radicalidade. E nesta tltima acep¢do que a moral nem o postu-
la necessariamente nem prescinde dele facilmente. No presente texto,
vamos abordar o assunto, ndo sem anunciar uma opgio que lhe reduz dras-
ticamente a complexidade e amplitude. Teremos em conta somente a
experiéncia religiosa cristd e a teologia moral catdlica.

1. A experiéncia moral

Convém que comecemos pela explicaciio dos termos e, primeira-
mente, por definir o que se entende por “ética” e “moral”. De um modo
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muito geral, diremos que a ética € a ciéncia do facto moral. Esta afirma-
¢iio pressupde que nos movemos num horizonte cognitivista sobre o facto
moral e que admitimos a peculiaridade da experiéncia moral, entre as di-
versas formas de apreensado da realidade.

Em que consiste esta peculiaridade da experiéncia moral? Segundo
o filésofo P. Valori, essa experiéncia contém algumas caracteristicas essen-
ciais '. Ele escreve: “A experiéncia moral € caracterizada, antes de mais,
pela percepgio de um valor préprio e peculiar, ou seja, o valor do homem
concreto como pessoa, em si mesmo € por si mesmo (...) e agindo em con-
Jormidade ou ndo com a sua dignidade irrepetivel e inaliendvel, segundo
uma maior ou menor fidelidade ao sentido auténtico da sua vida”. Esta
experiéncia moral nio se reduz a experiéncia do ser social (dimensao ju-
ridica), nem & eventual experiéncia do homem diante da divindade (reli-
gido) nem mesmo a capacidade de o ser humano deixar a sua marca nas
suas obras visiveis (estética ou poética) ou aos seus actos condicionados
pela heranca biol6gica, pelo impulso psiquico, as produgdes econémicas,
todas essas manifestagbes humanas que podem ser apreendidas pelas ci-
éncias empiricas. A experiéncia moral transcende este substrato, embora
se mantenha enraizada nele.

Em segundo lugar, nota sempre P. Valori, “este valor ndo é um facto
ja acabado, mas € objecto de uma escolha livre que tende dinamicamente
a realizd-lo através de um projecto continuo. O que acontece normalmen-
te é que esta tarefa se torna de tal maneira conexa com o significado es-
sencial da existéncia que se transforma em obrigacdo, em dever, no sen-
tido estrito” 2, E este o sentido da distingdo de R. Le Senne que chamava
proversiva a experiéncia moral, enquanto que a experiéncia cientifica é re-
versiva . Esta verifica e descreve o que existe, ao passo que a moral pro-
jecta o que nio existe e deve existir; aquela pode prever o futuro, mas esta
projecta-o. A experiéncia moral move-se, pois, numa tensio entre o ser e
o dever ser, entre o presente da existéncia humana e o futuro da vocagio
que germina incoativamente no tempo dado ao homem. A experiéncia
cientifica € deterministica, a experiéncia moral € o lugar do indeterminis-
mo, a0 menos parcial, da existéncia do homem sobre a terra.

" P. VALORI, L’esperienza morale. Saggio di una fondazione fenomenologica dell'etica,
Brescia, 1976% p. 162 s.
* Ibid.
* Cf. R. LE SENNE, Traité de morale générale, Paris 1961, 11, 500 ss,
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Em terceiro lugar, o mesmo P. Valori escreve: “Purificada do ele-
mento acessorio, a experiéncia moral mostra-se como a correlagio ines-
gotdvel entre a ipseidade intima do eu livre e o sentido que ele pretende
dar a prépria existéncia. Na op¢do moral, o eu contréi-se a si mesmo ¢
projecta-se segundo um ideal axiolégico que o transcende e ao qual se es-
forga por s¢ adequar mais ou menos perfeitamente, com maior ou menor
sucesso” *.

Esta experiéncia moral é um dado comum na cultura humana.
Descrita desta maneira ou de outra, verifica-se que existe na vida huma-
pa um caricter inacabado, uma indeterminagio que € necessério guiar
através do livre arbitrio ou da liberdade. Kant resumiu isso quando afir-
mou que o homem se guia por “duas” razdes: uma pela qual 0 homem se
conforma, a razdo pura ou tedrica; € uma pela qual o homem se projecta,
a razio prética.

E a partir desta verificagio que se formam as grandes correntes éti-
cas da humanidade. As éticas eudemonistas afirmam que € propric do
homem agir em sintonia com a sua tendéncia racional para felicidade. A
ética estoica projectou um caminho de reniincia cuja grandeza ndo deixa-
remos nunca de admirar. Os utilitaristas, por sua vez, projectam a existén-
cia humana como uma optimizacgio do prazer e do bem-estar para o maior
nimero, Os modernos, pela mio de Kant, chegaram a uma fundamentacio
tedrica do dever como concentrag¢do da boa vontade humana no puro bem
que se lhe imp&e incondicionalmente e autonomamente.

2. A experiéncia religiosa

A religiao é dos fenémenos mais complexos com que se debate o
saber, A nivel etimolégico, a explicacio do vocabulo gira entre “re-lege-
re” (reunir, escolher), que vem de Cicero, “re-ligare” (unir, ligar de novo)
e “re-eligere” (voltar a escolher), estas ambas de S. Agostinho. Segundo
J. Martin Velasco, a religifio pode ser definida do seguinte modo: “o facto
humano especifico, presente numa pluralidade de manifestacdes histéricas
que tém em comum: estar inscritas num ambito de realidade original que
¢ designado pelo termo ‘o sagrado’; constar de um sistema de expressGes
organizadas: crengas, priticas, simbolos, lugares, espagos, objectos, su-
jeitos, etc., nas quais s¢ expressa uma experiéncia humana peculiar de

* VALORI, p. 163.
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reconhecimento, adorac@io, entrega, referida a uma realidade transcen-
dente, a0 mesmo tempo que imanente, a0 homem ¢ ao seu mundo, e que
intervém nele para lhe dar sentido e o salvar” °.

Sem irmos mais longe na andlise do conceito de “religiio”, pergun-
tamos, de imediato: qual a peculiaridade do cristianismo enquanto reli-
gido? Parece que as caracteristicas mais importantes do cristianismo, neste
ambito, seriam, em primeiro lugar, a incarnagio de Deus. Realmente, para
0 cristianismo, “o mistério”, muito embora permanecendo transcendente,
fez-se homem em Jesus Cristo. Desse modo, o cristianismo opera uma ra-
dical transformagfio na compreensao do “sagrado”: este ndo € o lugar onde
mora Deus, mas € o proprio Deus que é sagrado. Do mesmo modo, os
seres ganham valor “sagrado”, de acordo com a sua proximidade com
Deus. Para o cristianismo, “sagrado” ndo se opde a “profanc”, mas opde-
-se, de preferéncia, a “profanado”, ou a indignamente tratado. Com efeito,
ao incarnar, Deus assumiu a realidade, com a sua hierarquia, tendo o ser
humano no topo dos seres com dignidade. Os cristdos transferem o con-
ceito de sagrado para o 4mbito ético, muito embora nfio o esvaziem do seu
caracter misterioso.

A experiéncia religiosa € condicionada pelo facto fundamental da in-
carnagdo. Incarnando em Jesus, Deus mostra o seu rosto e o seu modo de
agir: uma infinita solicitude, feita de amizade, de proximidade e de comu-
nicagio (revelacio) com o ser humano e com o mundo, em ordem a con-
duzi-lo, em liberdade, a vida perfeita de comunhdo com Deus que é o seu
termo e a sua origem. A experiéncia religiosa tem um conteddo légico e ndo
€ apenas um vago encontro mistico e impreciso. Com efeito, os cristios
sempre chamaram “légos™ a Cristo, o Verbo (palavra) de Deus Incarnado.
Isto quer dizer que professam a compreensibilidade de Deus pela conheci-
mento humano, embora o encontro de Deus com o ser humano seja sempre
imotivado € gratuito e o conhecimento humano nunca possa chegar a abar-
car todo o mistério de Deus. Esta opgéo crista pelo “Deus dos filésofos”,
quer dizer, por um conceito de Deus consentineo com a razio humana, faz
com que o cristianismo exer¢a uma critica radical sobre todas as formas de
religido e seja responsavel por uma continua secularizagio em relagfio a
todas as formas de supersticdo e de visdo mdgica do mundo. Este movi-
mento assumiu foros equivocos na cultura moderna, mesmo entre 0s crentes,

* J. MARTIN VELASCQ, Religidn, religiones, in X. PIKAZA-N. SILANES, Diccionario
Teoldgico El Dios cristiano, Salamanca 1992, 1239,
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a ponto de esvaziaram o real, ndo somente do supersticioso, mas também do
misterioso. Esse é o nome do secularismo que € um nivelamento por baixo
das realidades, a ponto de as esvaziar do simbdlico e do poético. A este exa-
gero secularizante corresponde um regresso pds-moderno do mistico €
mesmo de outras formas supersticiosas de religioso. Observemos ainda que
a cultura moderna europeia privilegiou este momento secularizante.

A experiéncia religiosa € o nome que a teologia dd a essa fronteira
do espirito em que o ser humano se encontra com o mistério absoluto, esse
momento em que a razdo € convidada & contemplagfo da fonte do senti-
do. X. Zubiri fala da abertura do homem 2 realidade segundo um triplo
momento: o momento da actualizagdo da realidade no sujeito (a que
chama inteligéncia “sentiente”), momento da formalizacio das relacGes
entre as coisas assim conhecidas (a que chama inteligéncia-logos) e, fi-
nalmente, o momento da procura do proprio fundamento da propria reali-
dade (a que chama inteligéncia-razio) . Ora podemos dizer que experién-
cia religiosa tem sempre a ver com algo que inclui e ultrapassa esta
abertura totalizante do homem a realidade a que ele pertence, mas que ele
vé, reflexivamente, como algo que o envolve, o interroga e o supera.

3. Cristianismo e ética na historia recente

O cristianismo € a ética relacionaram-se de uma maneira complexa
no contexto cultural moderno. O que salta mais a vista € um processo de
emancipagio da ética em relacfo a religido cristd. Vejamos brevemente al-
guns passos dessa histéria varias vezes conflitiva.

Podemos identificar as origens deste fenémeno no declineo da
Idade Média, mais precisamente com o advento do nominalismo que teve
como iniciador e expoente Guitherme de Occam (1290-1349) 7. Segundo
este ponto de vista, a justificacfio do bem e do mal nfio se faz na base de
um discurso metafisico sobre a estrutura do ser do homem e do mundo,
mas na base da vontade de Deus omnipotente (bonum quia jussum, malum
quia prohibitum). Deste modo, o nexo entre ética e religido deixa de ser
ontolégico e torna-se meramente externo e contingente. O pensamento
posterior encarregar-se-a de dissolver este nexo tornado fragil.

¢ X. ZUBIR], inteligencia sentiente, Madrid 1980; Inteligencia y logos, Madrid 1982; Inteli-
gencia y razén, Madrid 1983.

’ Para a histéria deste processo, cf. D, TETTAMANZIE, Religione (nella morale), in Dizio-
nario Teologico Interdisciplinare, 111, Casale Monf. 1977, 55-66.
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O advento da ldade Moderna europeia propriamente dita, a partir do
séc. XVI, conhece um conjunto de condigdes histéricas que acentuariam
esta distingdo entre religidio e ética. A Reforma protestante rompeu a uni-
dade cristd e ocasionou episédios de intoleridncia e de confronto bélico de
todos conhecidos. Na sequéncia disso, pensadores como Hugo Grécio
(1583-1625) procuram justificar uma ordem ético-politica ¢ a convivéncia
dos povos na base ndo de uma ordem transcendente mas de um “direito
natural” fundado na raziio humana. Doravante, rompida a unidade religio-
sa, tem de se justificar a ordem moral prescindindo, pelo menos a nivel
metddico, da hipétese Deus (“etsi Deus non daretur™).

Este fildao de pensamento desenvolveu-se nos séculos XVII e XVIII
nas obras e nos combates revoluciondrios dos iluministas franceses ¢ in-
gleses (P. Bayle e A. Shaftsbury) até se professar, com La Metrie e
d’Holbach, a conveniéncia de uma separagfio total entre ética e religido.
Quem deu forma cientifica a esta ideia fot, como sabemos, I. Kant (1724-
-1804). Boa parte da sua imponente obra consiste precisamente em depu-
rar a experiéncia ética de todas as contaminagdes, seja da metafisica, seja
da religifio. Sdo a raziio e a autonomia humana que fundam o dever moral.
E certo que em Kant nio existe a animosidade dos pensadores franceses
contra a religido, mas existe uma subordinagfo desta a razdo: a boa reli-
gido, a religifio natural, € aquela pela qual reconhego os meus deveres
como mandamentos divinos e ndo ¢ contrario, ou seja, os mandamentos
divinos como meus deveres.

Este movimento teve uma continuidade infeliz mais préximo de
nés, sobretudo mediante o movimento desconstrutor dos chamados “mes-
tres da supeita” (K. Marx, F. Nietzsche e S. Freud) ¢ da corrrente pés-mo-
derna. Estamos, neste caso, perante algo que desafia mais profundamente
os pensadores humanistas, uma vez que se, no caso de Kant, o projecto de
justificacio da ética permanecia imponente e intocado na seriedade, o
mesmo nao acontece com os pos-modernos. Estes desconfiam néo sé das
conclusdes da ética mas igualmente dos seus pressupostos epistemolégi-
cos. De um modo geral, este € um pensamento violentamente anti-religio-
50, uma vez que, para o ser humano ser responsdvel e livre ou mesmo psi-
quicamente saudavel, Deus ndo pode ser relevante ou ndo pode mesmo
existir.

Este panorama deixa visiveis sequelas suas em bastantes formas de
cultura oficial nos nossos dias. Basta um rapido olhar 4 comunicagio so-
cial, a0 modo como ai sdo tratados os temas de moral, as discussdes dos
nossos paises democriticos sobre politica educativa ou sobre a liberdade
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dos media. De um modo geral, vemos que a religiio nio € bem-vinda a
cultura hegeménica oficial, uma vez que é tida como algo que fecha o ho-
rizonte da racionalidade, da liberdade e da tolerincia civica.

4. Etica e religifio na tradicio portuguesa

O pensamento moderno ibérico ¢ portugués seguiu um percurso li-
geiro mas significativamente diferente deste pensamento hegeménico cen-
tro-europeu. Também no que toca as relacdes entre €tica ¢ religido isso se
mostra visivel.

Sobre o destino diverso que sofren a Modernidade na Europa e na
Peninsula Ibérica, observa Eduardo Lourenco: “(...) na mesma época em
que a ‘razdo cartesiana’ instaura a figura moderna da cultura fazendo
tabua rasa do discurso cultural cldssico, o pensamento ibérico configura
uma outra perspectiva que é também critica radical do mundo, mas sob o
modo ético-religioso” ®. Esta dupla direc¢éio da cultura moderna mostra al-
gumas coisas em comum: por um lado, ambas sdo tentativas nominalistas
de reformular a imagem realista do mundo medieval. Mas, por outro lado,
elas sdo diferentes de modo significativo: a razio cartesiana busca uma
evidéncia crua do real, secularizante, desconstrutiva e estratégica; a razéo
“ibérica” barroca é um método de abordagem desconfiada e céptica em re-
lagdo as aparéncias que a deriva do homem moderno, andarilho e navega-
dor, lhe pée diante dos olhos. Existem, pois, segundo E. Lourengo, duas
respostas culturais as inquietacdes do homem moderno: “Resposta con-
quistadora a da Europa cartesiana e iluminista, resposta pessimista € ao
mesmo tempo também conquistadora, sob o mesmo olhar sem ilusdes
sobre a realidade, a de Quevedo, de Gracidn, de Anténio Vieira” °. A ver-
sdo cartesiana é desprezadora da cultura, da meméria, em nome da uni-
versalidade de uma razio dialéctica galopante; a outra é uma critica das
préprias mediagdes culturais, muitas vezes céptica e impiedosa, mas que,
e isso é muito significativo, escapa ao delirio desconstrutor a que uma
certa modernidade oficial ndo escapou.

Sem nos determos em mais pormenores sobre a histéria da cultura
portuguesa, facamos algumas observagdes sobre alguns dados dos séculos
XIX e XX, tendo sempre como ponto focal a possivel ligagdo entre ética

* E. LOURENCO, Nos e a Eurepa ou as duas razdes, Lisboa 31990, 62.
® Ibid., 64.
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e religido cristd, que tentaremos esclarecer mais adiante. Eis a observa-
¢do de um historiador insuspeito de confessionalidade sobre a filosofia
portuguesa deste periodo: “Diversamente do que aconteceu na restante
Europa, cuja reflexdo, no séc. XIX, foi largamente dominada por ques-
tdes gnoseoldgicas e epistemolégicas, decorrentes do cientismo e natura-
lismo ascendentes, no Portugal de oitocentos, o pensamento filoséfico
centrou-s¢ em torno de temas teodiceicos, com decisivo relevo para a
ideia de Deus, o problema do mal, as relagBes entre razio e fé e razio
cientifica e razdo filoséfica, conjunto de interroga¢des a que, no nosso
pensamento contemporé‘ineo, continuou a ser atribuido Tugar fundamental
¢ primordial importancia pelos especulativos das mais diversas e opostas
tendéncias e orientagdes” .

Esta observagio ¢ significativa na medida em que mais uma vez nos
mostra como 0 pensamento portugués, se bem que tenha sido violenta-
mente anti-eclesiastico e anti-clerical, nunca deixou de dar i transcendén-
cia religiosa a importincia epistemoldgica que lhe € devida num método
de conhecimento do real que seja desafectado de preconceitos. Da-se até
o paradoxo de que em Portugal, no periodo contemplado por esta obser-
vacdo, se poder dizer, com muita ironia, que o pensamento teoldgico se
desenvolve separado e independente da Igreja e das escolas de teologia.
Se exceptuarmos alguns casos paradigmadticos como o de Leonardo
Coimbra que, apds um percurso muito coerente acabou os seus dias no in-
terior da Igreja catélica, € claro que, na maior parte dos seus cultores, este
pensamento teologico € heterodoxo € mesmo herético em relacédo a fé cris-
ta. Isso ndo invalida, porém, este aspecto para nés muito significativo, ou
seja, que o pensamento filoséfico e ético, quando levado coerentemente
até ao extremo de todos os passos metddicos, inclua a componente reli-
giosa e teoldgica. E isto € interessante, em contraste com a modernidade
europeia que, de modo geral, no mesmo periodo, desprezou, como factor
ndo racional ou como reminiscéncia de um tempo e de uma mentalidade
ultrapassadas e obscurantistas, tudo quanto se refere & iluminagdo reli-
giosa e teoldgica do real. Uma ética a pensar e a elaborar neste contexto
nunca prescindira do factor religioso e teolégico.

" A. BRAZ TEIXEIRA, Deus, 0 mal e a saudade, Lisboa 1993, 79 s.
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5. A experiéncia moral nem postula nem prescinde da expe-
riéncia religiosa

Coloquemos a questao de forma directa: foi a religido cristd guia da
experiéncia moral auténtica ou, pelo contrario, o advento a histéria huma-
na do judeo-cristianismo teve um efeito perverso no esforgo cldssico de
guiar o homem para a verdadeira “humanitas™?

Sdo conhecidas algumas criticas ao cristianismo, doravante torna-
das lugar comum: a de F. Nietzsche e a de S. Freud. O filésofo escreve o
seguinte: “Do tronco daquela drvore da vinganca e do 6dio, do 6dio ju-
daico (...) nasceu gualquer coisa incompardvel, un novo amor (...). Nao se
acredite que isso tenha crescido como uma verdadeira negagio da sede de
vinganga, como antitese do édio judaico. Nada disso. Verdade € exacta-
mente o contrdrio! (...). Este Jesus de Nazareth, anjo vivo do amor, este
‘Salvador’ que traz aos pobres, aos doentes, aos pecadores felicidade e vi-
téria — ndo representou a seducfio na sua forma mais sinistra e irresisti-
vel?” " O cristianismo € acusado de negar a vida e a verdadeira humani-
dade e de realizar uma inversdo dos valores morais.

Por sua vez, o inventor da psicandlise acusa a moral cristd de ser o
melhor aliado do super-ego repressivo, ou seja, daquele conjunto de regras
culpabilizantes e paralizantes pelas quais a sociedade bloqueia a origina-
lidade e a tendéncia individual para a liberdade ¢ a felicidade. Eis as suas
palavras: “O mandamento ‘ama o teu préximo como a ti mesmo’ € simui-
taneamente o mecanismo de defesa mais forte contra a agressividade e o
melhor exemplo dos procedimentos ante-psicoldgicos do Super-ego co-
lectivo. Este mandamento € inaplicdvel, uma inflaccdo tdo grandiosa do
amor s6 pode abaixar o seu valor, mas nunca afastar o perigo” '

Estas criticas encontram ainda grandes aliados, mais vulgares, entre
os representantes da pos-modernidade, os quais sdo, de uma maneira geral,
devedoras de uma ingenuidade libertdria. Mesmo alguns pensadores cris-
tdos secundaram estas criticas e falam de um evangelho cristdo para 14 de
uma moral, distinguindo até i separacio entre fé cristd e exigéncia ética.

' E NIETZSCHE, Genealogia della morale, Roma 1979, 55 s.

1 “Le commandement: ‘Aime ten prochain comme toi-méme’, est 4 la fois la mesure de dé-
fense la plus forte contre I'agressivité et I'exemple le meilleur des procédés antipsychologiques du
Surmoi collectif. Ce commandement est inapplicable, une inflation aussi grandiose de 1'amour ne
peut qu’abaisser sa valeur, mais non écarter le péril”. S. FREUD, Malaise dans la civilisation (1929),
cit. in E. FUCHS, Tout est donné, tout est & faire. Les paradoxes de I'éthique théologique, Genéve
1999, 10 s.
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Mas coloquemos a questdio de frente: a moral cristd € aliada de obs-
curas forgas repressivas, inimigas da felicidade humana? Ou é antes um
guia, entre os melhores, da experiéncia moral de todos o0s seres humanos?
O mandamento do amor a si mesmo e ao outro, que propde, € um limite
initil ou, pelo contririo, é a condi¢éo do advento do ser humano como ser
suspenso da sua perfei¢io a vir do tempo futuro e condicionado pelo aces-
so partilhado a felicidade? Parece que esta Segunda hipétese € a verda-
deira. Mas vejamos mais de perto os contornos desta proximidade entre
religido cristd e ética.

O cristianismo nio é, realmente, antes de mais, uma morat. O cris-
tianismo € o antincio de um Reino, que consiste numa comunhio criadora
e salvifica entre Deus e 0 ser humano. Esse Reino nio € obra do esforgo
humano, mas iniciativa e obra de Deus, proposto gratuitamente aos seres
humanos. A estes compete dar o seu assentimento, a fé, que € uma adesio
livre que envolve o desejo humano, a vontade e a inteligéncia. Sendo de
uma incidéncia vertical total, a entrada no Reino (redencgfo), exige do
homem um ultrapassamento da sua situag@o de origem (criagdo), que, nao
obstante, é o seu coroamento esperado. Negacfo e afirmacdo ao mesmo
tempo do humano, o Reino tem como encruzilhada simbdlica e real a
morte do homem, pois, segundo uma velha palavra, ninguém pode ver a
Deus € continuar vivo. Para os cristdos, a moral é a forma sensata de se si-
tuar dentro destas coordenadas essenciais. Sendo uma realidade tdo aber-
ta, foi vista pelos cristios de maneiras um tanto diversas. Eis duas das
principais.

Uma corrente de cristios, sempre presente na histéria, mas especi-
almente comum entre os cristiios da drea protestante, prefere olhar para a
incidéncia vertical do Reino como Dom gratuito e imerecido de Deus e,
por isso, desvaloriza consideravelmente a moral teolégica. O homem €
dado a si mesmo por pura graca de Deus, sendo as suas opgdes histéricas,
boas ou mds, quando muito, uma verificacio externa desse drama interior.
Esta corrente pode assumir uma outra forma, como € o caso do filésofo E..
Lévinas, para o qual a ética realmente € a origem do ser: antes da experi-
éncia ética do rosto do outro, ndo existe sujeito moral, nem sujeito sim-
plesmente. Esta ideia identifica, em absoluto, ética e encontro com o bem,
e despreza a dimensdo do homem enquanto ser criatural, falivel e pecador,
ou seja, esquece o facto de que o homem também € um ser moral quando
usa a sua liberdade como escolha do mal. Reparemos que esta ideia € ti-
picamente moderna. Esta presente em todos os nominalistas desde G. de
Ockam até ao voluntarismo de Kant, passando por T. Hobbes e Espinosa.
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De uma forma ou de outra, os pensadores modernos admitem que ©
homem histérico vive no caos, “antes” do advento da moralizacdo da lei
civil ou da lei moral.

Por sua vez, a corrente catdlica, sem esquecer a incidéncia vertical
do Reino, considera que o homem € convidado a gerir responsavelmente a
sua vida pessoal, social e césmica. Por isso, na confluéncia entre criagdo e
redengio, entre mundo e Reino, encontra a autonomia do homem. En-
quanto que na posi¢éo antes descrita se pode dizer que a graga € a origem
e o termo da natureza, nesta posi¢do cat6lica usa-se um velho axioma que
diz que “a graga supde a natureza e leva-a a sua perfei¢io”. Neste caso, a
moral aparece como o vestigio mais evidente da origem divina do homem,
enguanto ser aparentado com Deus, quer dizer, senhor das sua obras e ges-
tor responsdvel e auténomo de um mundo que lhe foi confiado. E por isso
que, se ¢ verdade que a moral, enquanto uma dada situagfio conjuntural,
pode ser expressio e cedéncia as forgas repressivas e inauténticas que des-
viam o homem do seu Reino de liberdade, ndo € menos certo que compete
a0 homem, como demiurgo da vida social e guia da sua prépria historia,
mudar esse estado de coisas. No passado, € certo que a religido crista cedeu
ingloriamente a ser legitimagio de violéncia inter-religiosa ou inter-con-
fessional. Isso, porém néo € sinal de que a religido € um factor nocivo. Pelo
contrario, é a evidéncia de que a moral, religiosa ou ndo, precisa de uma
ética, quer dizer, de uma de uma reflexfo continua ¢ de uma conversio per-
manente e, as vezes, de uma mudanga revolucionaria.

6. Epistemologia e teologia moral

A teologia moral catélica fez nos ultimos decénios, sobretudo a se-
guir ao Concilio Vaticano Il, uma reflexdo epistemoldgica sobre o seu pro-
prio estatuto de saber baseado simultaneamente na experiéncia de ¢ reli-
giosa e de reflexdo da razdo ética sobre o agir humano. Uma breve
apresenta¢io dos pontos de vista principais deste debate tipicamente mo-
derno d4-nos um elemento complementar.

Os tedlogos catélicos reagiram de duas formas: uns aceitam como
com benevoléncia a reivindicagdo moderna de autonomia da razio moral,
encontrando-se posteriormente com a questdo de justificar a especifici-
dade da fé diante da fundagdo auténoma da ética; outros, professam uma
desconfianga na modernidade e nas pretensdes da razio humana para fun-
dar a moral e colocam a vida de fé no préprio alicerce da vida moral.
Estes dltimos ficam, posteriormente, com a necessidade de justificarem a
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racionalidade do acto de fé, bem como todo o dinamismo da revelagio que
pretende inclui uma promogdo do ser humano até 4 maioridade. Os pri-
meiros defendem a chamada “moral auténoma”. Os segundos defendem a
“8tica da fé” 1.

Cada um destes pontos de vista move-se a partir de preocupagdes
diferentes diante da tarefa do crente cristio de “dar as razdes da sua espe-
ranga (ética)” a quem lhas pedir, dentro de uma sociedade secular e duma
cultura pluralista como € a nossa. Enquanto que os primeiros olham com
benevoléncia a cultura moderna com os seus impulsos humanizantes, os
segundos provilegiam de preferéncia o aspecto inovador da fé e a sua in-
cidéncia vertical. Uns e outros professam que a experiéncia de fé é rele-
vante para a vida moral, embora as duas ndo sejam totalmente coinciden-
tes. Mas enquanto que os primeiros olham de preferéncia para a
solidariedade dos crentes com todos os seus concidadios os outros olham
mais para os crentes como fermento transformador na massa. Se de um
lado se mostra como os contetidos da vida moral sdo comuns a crentes e a
ndo crentes, encontramdo-se a novidade da fé mais ao nivel da personali-
dade moral (a motivagio, o estimulo, a capacidade critica), os outros, mais
pessimistas em relagfio a razdo humana, pensam que esta tem de ser guia-
da desde a origem na pesquisa de bem moral e na sua execugio.

Conclusio

O homem, enquanto ser de aspiracfio indeterminada precisa de uma
norma que se imponha a si mesmo para nio errar o alvo da coincidéncia
com a perfeigao. S6 uma determinagio proveniente da liberdade é digna
do homem. A histéria das culturas, sempre ligadas a factores religiosos, e
a hist6ria de uma procura de determinar a liberdade como liberdade para
o bem. Néo precisamos de recorrer 4 experiéncia empirica para demontrar
que a liberdade humana € falivel e necessitada de orientacdio. O religioso
bem entendido e o cristianismo permanecem sempre diante do horizonte
como ofertas de sentido para essa orienta¢éo. Na origem inacessivel e mis-
teriosa da impoténcia e falibilidade da liberdade humana para se auto-
-governar no sentido do bem, o cristianismo encontra uma perdi¢do a que

" Sobre este ponto, ver: S. BASTIANEL, Specificita (della moral cristiana), in Nuovo
Dizionario di Teologia Morale, Cinisello Balsamo 1990, 1271-1278; ID., Autonomia € Teonomia, in
Ibid., 70-82.
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chama “pecado”. Na sua verdade, a admissao deste fracasso ndo significa
uma derrota da ética, mas uma promessa da sua continua reabilitagio,
como ciéncia e consciéncia do alinhamento com o verdadeiro alvo da
existéncia humana. E certo que ao fazermos esta ltima afirmagdo j4 esta-
mos no dmbito religioso. Este ndo é um complemento obrigatério da ética
nem, muito menos, um remendo para cobrir o fracasso da ética. Porém, a
religidio tem a sua razédo de ser como consolagio para quem fez todo o es-
forco de viver eticamente até ao fim. Mas, como diz E. Lévinas, somente
tem direito a esta consolag@o da religido quem for capaz de prescindir
dele, quer dizer, de levar até ao termo, sem esperanga de recompensa, a
dureza do puro dever moral.

JORGE TEIXEIRA DA CUNHA
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