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INTRODUCAO

1.

A pastoral social é a solicitude da Igreja para com as questdes sociais®. Trata-se
de uma sensibilidade que deve estar presente em cada diocese, paréquia, pequenas
comunidades eclesiais de base e nos movimentos apostélicos. Dito por outras palavras,
deve ser preocupacdo inerente a toda acdo evangelizadora. Significa, portanto, que a
evangelizacdo seria incompleta se estivesse alheia a tudo aquilo que diz respeito a
comunidade humana: “situacfes e problemas referentes a justica, a libertacdo, ao
desenvolvimento, as relagdes entre os povos e a paz”™.

A acdo pastoral acontece num contexto historico preciso e localizado no tempo.
Neste sentido, a “pastoral social” ¢ chamada a uma constante analise da realidade social,
a fim de buscar respostas concretas para os desafios que se Ihe apresentam. Torna-se,
assim, necessario, em cada momento e em cada local, iniciar um processo que envolva o
maior nimero de pessoas na procura de solugdes préaticas.

O discurso sobre o servigo dos pobres, a caridade, é tdo antigo como a prépria

Igreja. Os Atos dos Apdstolos, as Cartas Apostolicas e o Apocalipse revelam a atencéo

! Cf. PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, Compéndio da Doutrina Social da Igreja Catdlica,
n° 66.
2 PAULO VI, Evangelii nuntiandi, n° 29.
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das primeiras comunidades para com 0s pobres. Desde cedo, 0s cristdos se organizam
para suprir as caréncias bésicas de seus irmaos®.

A literatura dos Padres Apostolicos, permite entrever a importancia dada ao
cuidado dos necessitados. Nos Padres Apostdlicos hd uma clara preocupacdo em
mostrar que a natureza da Igreja se concretiza na relacdo intrinseca entre a liturgia
dominical e o cuidado dos pobres. A atencdo aos carenciados surge como consequéncia
das assembleias liturgicas. No final, havia contribuicbes com o propdsito de ajudar os
desprotegidos”.

Tedblogos cristdos de decisiva importancia, nomeadamente Santo Agostinho e
Sdo Tomas de Aquino, em tempos histéricos diferentes, sublinharam que,
materializando do amor de Deus na caridade, o cristdo e a Igreja vivem a ldgica da
comunhdo trinitaria desejada por Jesus, como consequéncia do seguimento.

O magistério social catélico revela, por sua vez, a constante solicitude da Igreja
Catolica para com o0s setores mais pobres da sociedade. Como que a acentuar tal
solicitude, o Concilio Vaticano II, de uma forma explicita, indica que “as alegrias e as
esperangas, as tristezas e as angustias dos homens de hoje, sobretudo dos pobres e de

todos aqueles que sofrem, sdo também as alegrias e as esperancas, as tristezas e as

® Por razdes de uniformidade da linguagem foi utilizada para este trabalho a Biblia Sagrada dos
Franciscanos Capuchinhos, Lisboa: Difusora Biblica, 2008.

* Cf. SAINT JUSTIN, Apologie, Paris: Etudes Augustiniennes, 1987, 23. Veja-se também:
TERTULLIEN, Apologétique, 39, 3, 5-6, texte établi et trad. par Jean-Pierre Waltzing avec la colab. de
Albert Severyns, Paris: Les Belles Lettres, 1961, 23-27.

5 Cf. SANTO AGOSTINHO, A cidade de Deus, Vol. Ill, Trad: J. Dias Pereira, 22 Edicéo, Lisboa:
Fundacdo Calouste Gulbenkian, Caps. XVII e XXIV. Veja-se também: THOMAS D’AQUIN, Somme
Theologique 2, I-11, q. 68, a.3, Paris: Les Editions du CERF, 1984.
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angustias dos discipulos de Cristo; e ndo héa realidade alguma verdadeiramente humana

®Neste sentido, a Constituicio Pastoral Gaudium

gue nao encontre €co NoO seu coragao
et Spes constitui um apelo a Igreja no seu todo, mas também a Igreja Diocesana, em
particular, para ir ao encontro da pessoa humana e da sua situacdo concreta, isto €, a ndo
fechar os olhos e ndo cruzar os bracos diante das injusticas e desigualdades na
sociedade.

Na sua | Assembleia Nacional de Pastoral, em Setembro de 1977, a Igreja que
estd em Mocgambique, no contexto da recec¢do do Concilio Vaticano Il comprometeu-se,
ndo apenas a dedicar-se a uma pastoral das comunidades cristas, conferindo-lhes
carateristicas missionarias e de servico, mas também a assumir as tarefas do
desenvolvimento integral’.

As duas Assembleias Nacionais de Pastoral realizadas com um intervalo de 14
anos, nomeadamente nos finais de 1991 e comecos de 2005, constituiram um
diagnostico das luzes e das sombras na caminhada da Igreja em Mocgambique e da sua
missao, quer uma renovada consciéncia dos desafios mais urgentes que lhe sao
colocados, quer ainda na escolha de perspetivas e linhas de acdo pastoral, ajustados ao
contexto pés-guerra civil e da reconstrucido democratica®.

E na conjuntura acima descrita, que os agentes da pastoral social na Diocese de

Quelimane, movidos pela fé, assumem ndo sé os ensinamentos do Vaticano Il, como

® Gaudium et Spes, n° 1.

" Cf. Luciano FERREIRA, Igreja ministerial em Mogambique, caminhos de hoje e de amanh&, Maputo,
1987, 53-60.

8 Cf. CONFERENCIA EPISCOPAL DE MOCAMBIQUE, Conclusbes e orientaces das trés
Assembleias nacionais de pastoral (1977, 1991 e 2005), Maputo, 2008, 7-13.
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também os apelos das Assembleias Nacionais de Pastoral e optam por se tornarem
responséaveis pelo outro, isto &, por abrir os olhos as necessidades do préximo®. Esta
parece ser uma tomada de consciéncia de que a pastoral social diocesana deve tornar
presentes e atuantes os principios evangelicos: enquanto se dedica a evangelizacao
direta e a “cura de almas”, ndo se deveria descurar o desenvolvimento da ac¢ao social
para a promoc¢do humana e o cuidado dos pobres. Com efeito, como, indica Paulo VI
“entre evangelizagdo e promocdo humana had lacos profundos: lacos de ordem
antropoldgica, dado que o homem que ha de ser evangelizado ndo é um ser abstrato,
mas €, sim, um ser condicionado por um conjunto de problemas sociais e econémicos;
lacos de ordem teoldgica, porque ndo se pode nunca dissociar o plano da criacdo do
plano da Redencdo”™.

Com este pano de fundo, entende-se entdo que a pastoral social diocesana
procure integrar nas suas atividades a fé e o compromisso social, a ora¢cdo e a acdo,
pratica do dia-a-dia, a ética e a politica. Isto significa que a fé cristd tem,
necessariamente, uma dimenséo social. E o que consta na carta enciclica Deus caritas
est ao se indicar a relevancia antropologica e social da fé e ao se evidenciar a relacédo
intrinseca entre a caridade e a justica™.

O presente trabalho enquadra-se na area disciplinar da Teologia Pratica e nele se

estudam os diferentes dinamismos da pastoral social na Diocese de Quelimane, no

periodo compreendido entre 1978-2008 com 0 objetivo de chegar a uma hermenéutica

9 Cf. BENTO XVI, Mensagem para Quaresma de 2012, § 1, texto em portugués disponivel em
www.vatican.va.

Y pAULO VI, Evangelii nuntiandi , n° 31.

1 Ccf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 28.
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das suas ldgicas de acédo e confronta-las com o horizonte teoldgico da caridade cristd. O
periodo em estudo corresponde a um episcopado marcado por um lema: “Uma Igreja
pobre ao servigo dos pobres”. Um episcopado que optou por uma pastoral de conjunto e
integrada. Assim, este trabalho de investigacdo, quanto ao objeto, visa aceder a uma
conceptualizacdo das légicas de acdo desenvolvidas na Igreja diocesana, através do
estudo da diversidade de modelos e praticas que ocorrem no dominio da acdo social.
Definido o objeto, emergem as questbes mobilizadoras desta pesquisa: como
compreender a caridade como logica de acdo, nos dinamismos da pastoral social
diocesana? Quais sdo os critérios teoldgicos subjacentes?

Sendo assim, a partir de uma amostra da diversidade dos “agentes da pastoral
social”*? na Diocese de Quelimane, faz-se um estudo aprofundado da tematica com o
objetivo de ndo sé identificar as logicas de acdo que nortearam a pastoral social na
diocese, mas também de analisar os critérios teol6gicos que possam concorrer para uma
pastoral social organizada e integrada. Pretende-se, igualmente, identificar todos os
grupos que intervém na pastoral social diocesana, as acGes concretas que cada grupo
realiza para a promogdo social e compreender como a dindmica da caridade se exprime
em cada um. Discute-se a aplicabilidade da dialética da caridade e da justica e faz-se o
discernimento das motivagfes que 0s varios agentes da pastoral ostentam no
desenvolvimento da acdo caritativa.

A tipologia da diversidade de logicas de agdo na esfera catdlica € um campo ja

analisado por dois autores, nomeadamente Alfredo Teixeira e Henrique Joaquim. O

12 Por “agentes da pastoral social” entende-se todos 0s atores sociais empenhados na pastoral da Diocese

de Quelimane. Ao longo do texto, sobretudo na 2? parte, serdo designados simplesmente por “agentes”.
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primeiro procurou identificar “as qualidades politicas mobilizadas pela institui¢ao
paroquial catdlica na construcdo da sua credibilidade num contexto urbano novo — meio
em que a instituicdo se vé confrontada com a necessidade de compatibilizar a l6gica de
um servigo publico de religido com o trabalho interior de fic¢ao comunitaria”®®. O
segundo tem um objeto mais amplo, pois esta centrado no terreno de uma diocese, com
0 objetivo de compreender os sentidos que os atores ddo a acdo que desenvolvem, no
ambito do que se designa acdo sociocaritativa'®. Estes sdo autores de referéncia
obrigatdria neste trabalho, pois, no contexto do estudo das ldgicas de acdo, destacam
uma das fontes de inspiracdo desta dissertacdo — as categorias formuladas por Luc
Boltanski, Laurent Thévenot e Eve Chiapello — para a caraterizacio dos regimes de
acao.

Na verdade, tendo em conta a singularidade do projeto sociolégico de Luc
Boltanski, e seus interlocutores, partiu-se da sua interpretacdo do amor-agapé cristao
para chegar a uma leitura critico-teologica. A escolha deste autor € motivada por duas
razGes: em primeiro lugar porque, na sua abordagem a hermenéutica do “amor ao
proximo”, busca na tradigdo cristd uma compreensdo do lago social fundado na
gratuidade pura; seguidamente, porque discute a dialética amor/justica, que se julga ser
util perceber e considerar para chegar a um modelo de compreensdo da pastoral social.

Com efeito, para Boltanski, a teoria da acdo que se exprime no amor-agapé, na

sua qualidade de gratuidade, distancia-se de qualquer referéncia a politica e suas ordens

B3 Alfredo TEIXEIRA, “Entre a exigéncia e a ternura”: Uma antropologia do habitat institucional
catolico, Lisboa: Edigdes Paulinas, 2004, 11.

4 Cf. Henrique JOAQUIM, Légicas de acéo no contexto catélico, Lisboa: Universidade Catélica Editora,
2012, 20-21.
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de grandeza, porque se atém ao presente e ao local. Para este autor, enquanto o amor-
eros é egoista, porque depende do desejo de apropriacdo, e o amor-filia se estrutura num
esquema interacionista de dar e receber, 0 amor-agapé é efetivamente construido sobre a
pratica do dom no plano da gratuidade®. Ora, na conviccdo cristd, o amor-agapé
carateriza-se a partir de dois eixos: 0 primeiro, vertical, indica 0 amor de Deus pelos
homens dirigido de cima para baixo como dadiva gratuita; o segundo, horizontal,
designa o amor do homem ao préximo, que se relaciona com o amor divino por ser a
sua manifestacdo'®. Segundo Boltanski, o amor-agapé, enquanto légica de acdo, é
caraterizado por se distanciar do calculo relativamente ao retorno do que se da e por ndo
depender do mérito ou valor atribuido aqueles a quem se da'’.

A analise tipologica de Boltanski sublinha que as a¢bes dos atores sociais no
estado de amor-agapé ndo se apoiam em esquemas de intercadmbio, porque 0s seus atos
ndo incorporam a previsdo da conduta dos outros. Transcendendo a reciprocidade e o
calculo, o amor-agapé detém-se no aqui e agora, no valor intrinseco de dar. Nas suas
proprias palavras: “a pessoa em estado de agapé ndo recorda, assim como nao espera”ls.

A sociologia de Boltanski €, neste trabalho, tomada como um ponto de partida

para a analise dos dilemas que frequentemente habitam os agentes da pastoral neste

dominio da acdo. Em L’amour et la justice comme compétences, Boltanski estuda

15 Cf. Luc BOLTANSKI, L ’amour et la Justice comme compétences: Trois essais de sociologie de [’action,
Paris: Editions Métailié, 1990, 215-217 e 224.

16 Cf. Anders NYGREN, Eros et agape: La notion chrétienne de [’amour et ses transformations, Paris,
Aubier, 1944, 167.

17 Cf. L. BOLTANSKI, L’ amour et la Justice comme compétences, 224.

'8 1bidem, 166.
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também a dialética que relaciona a “justica” e o “amor”, enquanto regimes de acio™.

Quando se age no regime do amor-agapé as previsoes sdo inibidas perante a urgéncia do
dar. “Amar ndo depende da vontade do outro; o sentimento do amor nao se rende ao
desespero, pois ndo exige recompensa. Ama-se por amor’%.

O modelo sociologico de Boltanski é, nesta investigacdo, confrontado com a
teologia da caridade, a partir das duas enciclicas de Bento XV1, Deus caritas est (2005)
e Caritas in veritate (2009), pois nelas se faz a releitura dos textos do magistério sobre a

»2! & se mostra que é “a caridade

“pratica eclesial do mandamento do amor ao proximo
que da verdadeira substancia a relagao pessoal com Deus e com o préximo”zz. Realca-se
aqui, que para abordar com precisdo a tematica em discussdo, procurou-se perceber a
relacdo entre o pensamento do tedlogo Joseph Ratzinger e do Papa Bento XVI,
conscientes de que, num pontificado em que o Papa lancou livros como tedlogo, se
torna imperativo estabelecer paralelos entre a sua teologia e 0 seu magistério papal. SO
fazendo este confronto se pode demonstrar quer a pertinéncia teoldgica das teorias
sociais, quer o interesse da doutrina social cat6lica para a Teologia Préatica, questdes

que, com frequéncia, se confinam no campo da Teologia Sistematica, na especialidade

de Moral Social.

19 Cf. Ibidem, 106.
2 1hidem, 173.
2L BENTO XVI, Deus caritas est, n° 1.

22 1bidem, n° 2.
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2.

Este trabalho, para além da presente introducdo, é constituido por duas partes e
uma conclusdo. A primeira parte reflete sobre as l0gicas de acdo a partir da teoria social.
Para além da sua caracterizacgéo, a partir do campo socioldgico, 0s modelos teoricos sdo,
em seguida, discutidos teologicamente.

Nos trés primeiros capitulos, problematizam-se as lo6gicas que organizam o agir
dos atores sociais, partindo dos modelos compreensivos propostos por Frangois Dubet e
Luc Boltanski, para chegar a outros interlocutores, como Laurent Thévenot e Philippe
Corcuff. Dubet considera que todo o ator social, quer aja individual quer coletivamente,
adota necessariamente registos de acdo que definem simultaneamente uma orientagdo
visada por si e uma maneira de conceber as relagdes com o0s outros. Por sua vez, o
quadro tedrico proposto por Luc Boltanski abre a possibilidade de refletir a partir dos
conceitos de amor-agapé e de justica, enquanto competéncias, para compreender as
motivacdes de atores que agem na modalidade de gratuidade e de justica, e também os
“mundos” que justificam as suas a¢es. O estudo do conceito de justica concedeu uma
particular atencdo a filosofia politica de Rawls.

Neste contexto, aprofunda-se cada um dos regimes concebidos por Boltanski. O
agir no regime do amor-agapé, isento de qualquer tipo de equivaléncia ou de célculo, é
0 regime pragmatico da dadiva e do amor, do desinteresse, da incomensurabilidade. E o
agir no regime de justica pressupfe a disputa por uma interpretacdo legitima, fundada
em equivaléncias convencionais pelas quais se podem medir as pessoas, 0S objetos e as

acoes, e em que existe uma expetativa de reciprocidade.
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Por fim, discute-se o “dom” como uma possibilidade de logica de agdo. Sdo
descritas as teorias de autores como Marcel Mauss, Jacques Godbout e Boltanski.
Privilegia-se, no entanto, a teoria deste ultimo, pelo facto do seu modelo se inspirar no
amor-agapé da tradicdo cristd. Ao esbocar uma teoria do dom a partir do amor-agapé,
Boltanski descobre um dispositivo que, por um lado, respeita 0 anonimato do doador e,
por outro, exime o donatario da obrigacdo de retribuicao.

No capitulo quatro desenvolve-se a teoria social sobre 0 amor-agapé, enquanto
regime de acdo, é confrontada com uma perspetiva critico-teoldgica tendo em conta, de
modo privilegiado o magistério de Bento XVI, consignado nas enciclicas Deus caritas
est e Caritas in veritate. Relendo o magistério de Bento X VI, é possivel ter uma visdo
de longo curso do servico da caridade nas primeiras comunidades cristds, nos Padres da
Igreja, no Magistério da Igreja, com particular atencdo ao Concilio Vaticano II.
Constata-se que o servico da caridade, por parte da Igreja, € tarefa de todos os crentes e
deve ser feito na pura gratuidade e de forma universal.

No fim da primeira parte, encontra-se o capitulo quinto, seccdo de transicao
onde se indicam as estratégias metodoldgicas que foram usados neste trabalho. Uma vez
que se trata de um trabalho no ambito da pastoral pratica, optou-se por método da
correlacdo. Este método explica os contetdos da fé cristd através de perguntas
existenciais e de respostas teoldgicas em interdependéncia mutua e justifica a razdo pela
qual o terreno eclesial em estudo pode ser lugar teoldgico. No plano da pesquisa de
terreno optou-se por alguns instrumentos do reportério dos métodos qualitativos. Como
sublinha José da Silva Lima, é proprio da Teologia Pratica, o desenvolvimento de uma

consciéncia reflexiva sobre a acdo eclesial, uma performatividade que situe a indagacéo
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teoldgica face aos resultados da analise social, com vista a interpretacdo teoldgica da
realidade e & transformacéo das praticas eclesiais®. A opcdo pelo método qualitativo,
préprio de ciéncias sociais, deve-se ao facto de este permitir a compreensdo e
explicacdo dos significados de fendmenos sociais do contexto estudado, permitindo uma
particular sensibilidade aos atores eclesiais enquanto intérpretes da sua propria acao®*.

O estudo empirico do terreno eclesial desenvolve-se na segunda parte desta
dissertacdo, concretamente no capitulo seis. Parte-se da caraterizacdo geral do contexto
social e eclesial da Diocese de Quelimane e da descoberta das autorrepresentacdes dos
organismos eclesiais que sdo objeto de inquiricdo, designadamente os Institutos
Religiosos e Movimentos Apostolicos. A descricdo destes organismos € fundamental,
pois permite compreender as singularidades e preponderancias, assim como matizes
préprios de cada grupo. Num segundo momento, descrevem-se e analisam-se 0s setores
que organizam a pastoral social na Diocese de Quelimane: setor da pastoral da
educacdo, da saude, de apoio aos mais desfavorecidos e o de atendimento da mulher
desempregada. Nesta parte faz-se a interpretacdo das autorrepresentacdes dos
organismos a partir do modelo hermenéutico explorado na primeira parte, em ordem a
descoberta das zonas que exigem o contributo de critérios teol6gicos.

O capitulo sétimo é dedicado as Idgicas de ag¢do que resultam da anélise feita aos
discursos recolhidos, onde sobressaem ndo so os diversos modos de organizacdo dos

agentes da pastoral social na Diocese de Quelimane, como também as suas motivagdes e

23 Cf. José da Silva LIMA, Teologia Pratica Fundamental: «fazei vés, tambémy, Lisboa: Universidade
Catolica Editora, 2009, 282-283.

24 Cf. Sharan B. MERRIAM, Qualitative Research and Case Study Applications in Education, San
Francisco: Jossey-Bass Publishers, 1998, 3-12.
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as suas formas de intervencdo. Destacam-se as quatro principais, nhomeadamente, a
I6gica da promocdo humana, l6gica de acdo compdsita, a da gratuidade e uma logica
assente no compromisso entre compaixao e estratégia. Estes dispositivos revelam que 0s
varios setores em que a pastoral social se articula s@o esferas eclesiais e sociais, com
configurac@es proprias, com realidades especificas, perpassadas por uma pluralidade de
I6gicas de acdo, oriundas de um universo de diferentes regimes de comprometimento. A
sua analise € fundamental, pois ajuda a repensar estratégias de acdo no servico
caritativo, permitindo ir ao encontro das necessidades reais das pessoas carenciadas.

O capitulo oitavo trata dos critérios teologicos. A partir das l6gicas de acdo
descobertas, com as suas virtualidades e fraquezas, procura-se discernir os critérios
teoldgicos emergentes e a identificacdo dos que devem ser revalorizados em ordem a
mobilizagdo de todos para uma “pastoral de conjunto”. Sdo quatro os critérios
teoldgicos identificados: critério da evangelizacdo, do testemunho, critério assente no
impulso carismatico e o da integracdo pastoral. Para cada critério apresenta-se, em
forma de proposta, uma linha de acdo para a pastoral social para a Diocese de
Quelimane.

Na conclusdo, sistematizam-se as ideias resultantes da conjugacdo do quadro
tedrico e dos contextos observados e procura esclarecer-se em que medida a caridade é
ou ndo uma légica de acdo. Remetem-se, ainda, para estudos futuros alguns temas
relacionados com o tema estudado, nomeadamente, “a conce¢do do dom” na cultura
local e o0 estudo comparativo entre as organizacOes eclesiais e as Organizagdes Nao-

Governamentais que atuam no mesmo terreno em analise.
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O trabalho tem dois Anexos, a saber: seis guides de entrevistas (semi-
estrturadas) e um quadro nominal identificador dos agentes pastorais entrevistados na
Diocese de Quelimane. Relativamente a organizacéo bibliografica e ao estilo de citacbes
e referéncias privilegia-se, nesta dissertacdo, as orientacbes propostas em Libre d’estil
per escrits de Teologia i Filosofia, obra organizada pela Facultat de Teologia de
Catalunya, pela Facultat de Filosofia de Catalunya e pela Associacio Biblica de
Catalunya (Barcelona, 2008). Também se adotou o Novo Acordo Ortografico da Lingua

Portuguesa, aprovado a 29 de Dezembro de 1990.
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PRIMEIRA PARTE:
LOGICAS DE ACAO - PERSPETIVAS A PARTIR DA TEORIA

SOCIAL

A configuracdo da esfera catolica pds-Vaticano Il pressupfe a articulagdo entre
as varias acfes comparticipadas na Igreja Diocesana, as quais, num determinado
momento e apesar de orientacGes pessoais ou de grupos, se associam para 0 bem
comum. O que significa, portanto, que qualquer andlise da acdo pastoral social
diocesana deve ter em conta a situacdo e as estruturas locais que a compdem. Ela é
produto de um determinado contexto social e historico, no qual os sistemas de
significados informam e conformam as acBes praticas dos atores, num momento
especifico. Existe, assim, uma ligacéo intrinseca entre acdo, ator, fim e contexto.

Uma vez que o objeto deste estudo € a pastoral social diocesana, I6gicas de acdo
e critérios teoldgicos, pode dizer-se que o trabalho se refere a uma sociologia da acao
coletiva onde, questdes como a acao e a interacdo de atores sociais séo relevantes. Para
o efeito apresenta-se nesta primeira parte um quadro tedrico sob duas perspetivas:
sociologica e teoldgica. Na perspetiva sociologica apropriam-se 0s conceitos da agéo
social, das logicas e regimes de acdo, com destaque para os autores Luc Boltanski e
Laurent Thévenot e suas propostas sobre a analise da acdo social e a teoria dos regimes

de acdo, onde se realca 0 modo como 0s atores socias justificam as suas praticas no
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quotidiano. Os referidos autores apresentam um modelo tedrico para investigar como 0s
atores sociais justificam as suas acOes, destacando disputas, desacordos, controveérsias e
acordos em situacdes da vida diaria.

Na perspetiva teoldgica faz-se uma compreensdo sistematica do
desenvolvimento da acdo caritativa numa Igreja diocesana. Para tal, recorre-se ao
magistério da Igreja, pois este considera que o exercicio de agregacdo de diferentes
iniciativas de intervencdo em processos da vida eclesial, por meio da pastoral social,
realiza-se na atuacdo de diferentes atores, em distintos setores da pastoral social
diocesana, de uma forma organizada.

Por diferentes l6gicas de acdo entende-se, entdo, as distintas orientacdes que
motivam as a¢fes dos atores sociais que atuam no espaco coletivo, neste caso a Igreja
diocesana, 0s quais se vinculam a uma pastoral social por regime de amor ao préximo.

Com base no esbocado, analisam-se os diferentes regimes em que 0s atores
sociais se movimentam assim como os “mundos” onde se desenvolvem as logicas de
acdo. Posteriormente, apresenta-se a nocdo do dom e, finalmente, sdo discutidos os
critérios teoldgicos, enquanto dispositivos imprescindiveis na execucdo de uma acgédo

caritativa que tem em vista o desenvolvimento integral da pessoa humana.
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1. LOGICAS E REGIMES DE ACAO

1.1. Acdo social - comprometimento e compromisso

Cientistas sociais consideram que a analise da acdo social é fundamental para a
demarcacdo do campo de estudos propriamente socioldgicos e a formacdo de
metodologias, técnicas de pesquisa e formas de abordagem de fendmenos sociais.
Pioneiros nesta area s&o os classicos Max Weber e Emile Durkheim.

Para Weber a acdo social ¢ “aquela em que o sentido intentado pelo agente ou
pelos agentes esta referido ao comportamento de outros e por ele se orienta no seu
decurso™?. Esta afirmacao esclarece sobre o pensamento do autor quando considera que
uma acao social implica uma relacdo e uma orientacdo de alguém sobre outrem, o que
possibilita a identificacdo do sentido subjetivo atribuido pelos atores. E é exatamente
este sentido subjetivo fornecido pelos atores que permite clarificar a distin¢do entre acédo
e atos espontaneos desprovidos de racionalidade?.

A acdo social weberiana?’ alicerca-se em quatro légicas de agdo: a acdo

tradicional, a acdo racional em relacdo aos fins organizacionais, a agdo racional em

% Max WEBER, Conceitos Sociolégicos fundamentais, trad. Artur Morao, Lisboa: Edicdes 70, 2005, 21.
% Max WEBER, Economia e sociedade. Brasilia: Edi¢6es universidade de Brasilia. 1991, 23.

2" Fica aqui claro que para Weber, nem toda a agiio ¢ social. Na sua perspetiva, “a conduta intima s6 é
acao social quando determinada pelas a¢fes dos outros” (M.WEBER, Fundamentos da sociologia, 1983,
73).
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relacdo aos valores e a acdo baseada na afetividade®. Com esta viséo, pde-se de parte a
possibilidade unitaria de logicas de acdo. E, nesta ordem de ideias, pode dizer-se que
Max Weber tracou novos horizontes no pensamento sobre o conceito de agéo social, no
qual assenta a noc¢do de logicas de acéo.

De modo diferente Durkheim indica dois critérios para determinar o carater
social da acdo: a exterioridade e o constrangimento. Estes critérios encontram 0 seu

1°, Ambos os

fundamento na teoria das “duas consciéncias”: a coletiva e a individua
critérios se ancoram na sua definicdo de acdo social, segundo a qual “a agdo social
consiste em maneiras de agir, de pensar e de sentir, exteriores ao individuo e que sdo
dotados de um poder de coercdo em virtude do qual se lhe impdem”*.

Com efeito, a coercdo acima mencionada ndo é necessariamente percebida pelos
individuos como tal, porque ela é interiorizada e pode ser encarada como liberdade. Isto
significa que o ator incorpora a coerc¢do, como se de uma vocacgdo, ou de um imperativo
moral se tratasse. Neste sentido, o ator é definido pela interiorizacdo da sociedade e nao
apenas por relacdes e ou por objetivos auténomos perseguidos®.

Na sociologia contemporanea, a nocdo de acdo foi discutida por autores como

Talcott Parsons, Pierre Bourdieu, Luc Boltanski, Laurent Thévenot, Philippe Corcuff,

entre outros. Uma das principais problematicas discutidas pelas teorias da ac¢éo social

8 Max WEBER, Fundamentos da sociologia. Lisboa: Rés, 1983, 74. Fica aqui claro que para Weber,
nem toda a a¢@o ¢ social. Na sua perspetiva, “a conduta intima s6 é agdo social quando determinada pelas
acoes dos outros” (M.WEBER, Fundamentos da sociologia, 73).

9 Cf. Emile DURKHEIM, Les Régles de la méthode sociologique, Paris : PUF, 1963, 5-6.

% Ibidem, 5.

* Ibidem, 14.
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estd relacionada com a dicotomia entre o individuo e a sociedade, subjetividade e
objetividade, estruturas estruturadas e estruturas estruturantes.

Uma vez que se pretende analisar o fundamento das motivacgdes, razoes,
métodos e o comprometimento dos agentes da pastoral social na Igreja diocesana, isto €,
num contexto e num periodo concreto, considera-se fundamental destacar as
contribuicbes de Pierre Bourdieu, Luc Boltanski e Laurent Thévenot. Estes
problematizam as questdes da insercdo dos atores nas organizacGes e seus respetivos
contextos (habitus) e refletem sobre o comprometimento dos atores sociais
(justificacdo).

Bourdieu trouxe uma inovacdo a sociologia ao reintroduzir os agentes sociais na
reflexdo sobre a agdo social®’. Para o efeito formulou o conceito de habitus® tendo
como pressuposto a correlacdo entre as posicdes sociais, as disposicdes, as preferéncias
e escolhas dos agentes sociais com estruturas estruturadas. Ao recorrer a este
dispositivo, o autor reage contra o estruturalismo e a sua filosofia da acdo que reduzia o
agente a um mero suporte de estruturas, partindo do principio que o individuo néo teria
uma atitude reflexiva nas suas préaticas quotidianas, ja que a conduta dos agentes sociais
seguiria preceitos estabelecidos por instituicGes sociais previamente estruturadas.

O habitus é fundamental para este estudo, pois é apresentado pelo autor como

um sistema de disposi¢Ges adquiridas, concernentes aos modos através dos quais 0s

%2 Cf. Pierre BOURDIEU, O poder simbélico: histéria e sociedade, Lisboa: Edigdes 70, 2011, 60-61.

%3 0 conceito de habitus foi objeto de anélise nas ciéncias sociais, nomeadamente por Durkheim e Marcel
Mauss. Em Durkheim, o habitus carateriza os graus de homogeneidade das sociedades tradicionais e 0s
regimes de internato inspirados no cristianismo e voltados para a educacdo das crias. Mauss empregou o

termo habitus no estudo das técnicas corporais, identificando-o com o hexis de Aristételes.
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agentes constituem categorias de apreciacdo, na medida em que percebem o contexto
onde estdo inseridos. Ganha, assim, relevancia, por concorrer para a analise da
identificacdo de um agente da pastoral social com a realidade em que atua e esta
comprometido®*.

Com efeito, e de acordo com Bourdieu, o habitus € um conhecimento adquirido
e também um haver, como que um capital que revela a disposic¢do incorporada de um
agente em acdo®. E igualmente uma espécie de um gerador de praticas distintas no
meio social. Entendido deste modo, o habitus aparece como o “senso pratico”, isto €,
uma forma de sabedoria pratica, no sentido aristotélico, que direcionaria as acdes e as
escolhas dos agentes socias mediante um sistema de preferéncias, de principios,
incorporados por intermédio de estruturas objetivas.

A importancia deste dispositivo prende-se com o facto de ser um sistema de
“disposi¢des adquiridas pela experiéncia” e, também, com o facto de o autor referir que
as disposicdes ndo sdo comuns para todos os atores e para todos os lugares: eles variam
de acordo com o lugar e o contexto em que os individuos estdo inseridos.

Por sua vez, na analise da acdo social, a teoria dos regimes de acdo e das
operacdes criticas de Boltanski e Thévenot realca 0 modo como o0s atores sociais
justificam as suas praticas no quotidiano. Para o efeito, os autores formularam uma
teoria dos regimes de acdo e das operagdes criticas, privilegiando a capacidade critica e

reflexiva dos individuos. Na sua obra De la justification - les économies de la grandeur,

%0 termo “comprometido” (no sentido de comprometimento) é utilizado na perspetiva de Boltanski e
Thévenot. No portugués do Brasil, ¢ mais frequente o termo “engajamento”.

% Cf. Pierre BOURDIEU, Razdes préticas: Sobre a teoria da acéo, 22 edicdo, Oeiras: Celta Editora,
2001, 9.
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Boltanski e Thévenot apresentam um modelo tedrico para investigar como 0s atores
sociais justificam as suas acgdes, destacando disputas, desacordos, controvérsias e
acordos em situacOes da vida diaria. Estes autores consideram que, no momento em que
os individuos elaboram criticas e defendem um ponto de vista especifico, podem surgir
controvérsias, disputas e desacordos que, ao serem superados, ddo origem a acordos em
torno de praticas sociais.

Na investigacdo das interacGes dos atores socias em situacfes de acdo devem ser
analisados “os modos de justificacdo” suscitados pelas pessoas na defesa de
determinados posicionamentos. Nesse contexto, em situa¢fes de disputa, os individuos
sdo levados a legitimarem as suas acgdes, isto €, os atores apresentam argumentos
convincentes para justificar as suas praticas ou apresentar criticas, tomando como
referéncia principios ou realidades objetivas, apreendidas no decorrer da vivéncia
social®®

Ao elaborar um conjunto de principios fundamentais que permite analisar a acdo
social em situacdes diversificadas, por exemplo na Igreja diocesana, a teoria dos
regimes de acdo da enfase as operacdes criticas e aos modos de justificacéo.

Enquanto a perspetiva sociolégica durkheimiana evidencia a noc¢do de

37
I

coletividade, com destaque para o equilibrio e a ordem social®’, a teoria das operagdes

criticas de Boltanski e Thévenot ressalta que, doravante, seria necessario deter-se nos

5938

“momentos de rutura da ordem”™®, isto &, nas crises que surgem quando a ordem

% Luc BOLTANSKI — Laurent THEVENOT, De la justification. Les Economies de la Grandeur, Paris:
Edition Gallimard, 1991, 54-59.

37 Cf. Emile DURKHEIM, As regras do método sociolégico, Lisboa: Editorial Presenca, 1998, 31.

% L. BOLTANSKI — L. THEVENOT, De la justification, 59.
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estabelecida é suspensa por criticas e disputas que acompanham as atividades
quotidianas. Neste caso, a andlise dos desacordos e das criticas seria tdo relevante
quanto o estudo de acordos ou do equilibrio no que concerne a acdo social. Interessam
para este estudo os modos de justificacdo considerados como “imperativo da
justificac¢ao”.

O “imperativo da justificagdo” formulado por Boltanski e Thévenot ¢ a base que
sustenta e coordena a conduta dos individuos. Neste sentido, na teoria da justificacao é
imperioso indagar as “consequéncias do facto de que as pessoas sdo confrontadas com a
necessidade de ter de justificar as suas acdes™ .

Estes autores realcam que, pela teoria dos modos de justificacdo, os individuos
sdo dotados de um modelo de competéncia e de capacidade reflexiva para responder a
criticas suscitadas sobre as suas praticas®. O imperativo da justificacido é, neste caso,
um alerta para o investigador, pois, como considera Thévenot, para investigar 0s
regimes de critica e justificacdo de atores sociais, € imperioso atentar no modo como
eles argumentam para defender um posicionamento especifico acerca de uma pratica ou
da efic4cia de determinadas técnicas*’. A teoria da justificagdo pretende, assim, refletir
sobre o0s desacordos que surgem em situacBes de interacdo entre as pessoas

relativamente ao que se considera como “bem comum”*,

% Cf. Ibidem, 53-54.

“0 Cf. Ibidem, 54-56.

* Cf. Laurent THEVENOT, L action au pluriel: sociologie des régimes d’engagement, Paris: Editions La
Découverte, 2006, 164-165.

2 Cf. L. BOLTANSKI - L.THEVENOT, De la justification, 92.
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A proposta tedrica apresentada por Boltanski e Thévenot remete para a
compreensdo das logicas de acdo, nomeadamente para a identificacdo do principio
superior comum que regula as acOes dos atores organizacionais, atraves do
estabelecimento de “compromissos” que procuram anular a incerteza e os litigios entre
diferentes atores organizacionais®®. E o estabelecer do “compromisso” que define a
I6gica subjacente a acdo, uma vez que as a¢Oes passam a ser regidas segundo a égide de
um determinado “mundo”. A existéncia principio superior comum permite desenvolver
as condicOes para a existéncia de acordos entre as pessoas, e “¢ em referéncia a este
principio superior comum que as pessoas evoluem no mesmo mundo e sdo capazes de
criar as equivaléncias que lhes permitem estabelecer o acordo no mesmo mundo”™.
Nesta ordem de ideias, a Igreja diocesana entra irremediavelmente num universo onde
os principios de justificacdo sdao mdultiplos e onde se deve encontrar um modo de
regulamentacdo que tenha em conta a pluralidade®. A perspetiva da “pluralidade”
reforca a ideia de que a Igreja diocesana ¢ “uma instituicdo politica” na qual as
diferentes opinibes devem poder exprimir-se livremente de acordo com diferentes
“mundos”.

A importancia deste quadro tedrico para o estudo da pastoral social diocesana

permite identificar os diferentes universos simboélicos que coexistem. Nesta perspetiva,

a lgreja diocesana pode ser entendida como uma organizacdo “compdsita” onde

* Cf. Ibidem, 426.

* Henry AMBLARD et al, Les nouvelles approches sociologiques des organisations, Paris: Editions du
Seuil, 1996, 84.

* Cf. A. TEIXEIRA, “Entre a exigéncia e a ternura”: uma antropologia do habitat institucional

catolico, 262.
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confluem varias logicas, varios “mundos”, que vdo sendo coordenados através dos

“acordos” definidos pelos atores que se vao estabelecendo no espaco e no tempo*.

1.2. Da agdo social as logicas de acao

A proposta de investigar as logicas de acdo dos atores envolvidos nos processos
de agdo social na “esfera catdlica” remete para a compreensdao da natureza das
motivacdes, dos critérios e das dindmicas. Erhard Friedberg sublinha que a abordagem
organizacional parte da vivéncia dos atores para reconstruir, ndo a estrutura social geral,
mas as logicas e as propriedades particulares de uma ordem local, isto é, a estruturacao
da situacdo ou do espaco de acdo considerado em termos de atores, de intencdes, de
interesses, de jogos e de regras do jogo, que dio sentido e coeréncia a essa vivéncia®’. A
interpretacdo desta abordagem exige a compreensdo prévia das diferentes logicas de
acdo bem como o esclarecimento da coordenacdo das acdes mobilizadas em torno de
comprometimentos.

Como ponto de partida para a discussdo, toma-se a perspetiva de um conjunto de
autores — Henri Amblard, Philippe Bernoux, Gilles Herreros, Yves-Frédéric Livian —,
bem como de Frangois Dubet, com destaque para este Gltimo, por ser congruente com a
temética em estudo. Todos eles entendem as Idgicas de acdo como relacdo implicita —
muitas vezes oculta — entre 0os meios e objetivos assumidos pelos protagonistas nas

organizagdes. Traduzindo Bernoux, “o paradigma da légica de agdo foi criado para dar

*8 Cf. Alfredo TEIXEIRA, Os mundos socias da agdo sociocaritativa, Communio, 26: 2, 2009, 209-222.
" Cf. Erhard FRIEDBERG, O poder e a regra: Dinamicas da acao organizada, Lishoa: Instituto Piaget,
1995, 53-56.
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conta da diversidade das interpretacdes possiveis dos fendmenos observados. E uma
maneira de definir o sentido que o ator da a sua aciao™,

Para os cientistas sociais de Les nouvelles approches sociologiques des
organisations, dar conta das logicas de acdo implica compreender o que justifica as
escolhas dos atores, isto é, quais as racionalidades que correspondem a cada a¢do. Mas
as logicas de acdo ndo sdo uma estrutura causal imutavel porgue o ator nao existe em si,
mas é construido e definido como tal pela acdo. Em consequéncia, as logicas evoluem
em funcdo das acGes consideradas e ndo dos atores por si s6 (podem coexistir I6gicas
estratégicas e logicas cooperativas). A logica de acdo retne duas entidades elementares:
0 ator e a situacdo da acdo. Do encontro dessas duas dimensdes nascem as interacdes
mediante as quais as l6gicas de acdo se materializam®.

Francois Dubet é um sociélogo de referéncia ndo s6 no estudo de acédo
organizacional, mas também no ambito tedrico da concetualizacdo das ldgicas de acao.
Debrucando-se sobre a acdo organizacional, na sua obra Sociologia da Experiéncia,
apresenta trés ldgicas de acdo: a logica da integracdo, a logica da acdo estratégica e a
logica de agdo da subjetivagdo. Em sua opinido, “todo o ator, quer aja individual como
coletivamente, adota necessariamente o0s trés registos de acdo que definem
simultaneamente uma orientagdo visada pelo ator e uma maneira de conceber as

relacdes com os outros”™. Defende ainda que a légica da integracdo se enquadra nos

pressupostos da sociologia classica, na medida em que a identidade do ator

“8 Philippe BERNOUX, « Sociologie des organisations: les nouvelles approches», Les Organisations:
Etat des Savoirs Auxerre: Sciences Humaines, 1999, 42.

* Cf. H. AMBLARD et al, Les nouvelles approches sociologiques des organisations, 243-244.

* Francois DUBET, Sociologia da experiéncia, Lisboa: Instituto Piaget, 1996, 112-137.
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organizacional “¢ baseada na maneira como o ator interiorizou os valores
institucionalizados™".

Na perspetiva de Dubet, a l0gica de acdo estratégica define a identidade do ator
em termos de estatuto, no sentido que Max Weber da a este conceito, designando o
estatuto como a posicdo relativa de um individuo, isto é, a probabilidade que ele tem de
influenciar os outros gracas aos meios ligados a essa posi¢cdo. Nesta conformidade, a
identidade ja ndo é fixa mas constantemente reconstruida pelos atores organizacionais,
num campo de forcas onde se desenrolam os jogos do poder. Dubet considera que a
integracdo do sistema é substituida pela sua regulacdo, pela necessidade de manter as
regras do jogo para que este seja possivel. A atividade e a pertenca sdo, ndo ja uma
norma, mas uma condigdo necesséria a prossecuco dos objetivos®?.

Teoricamente falando parece que as duas teorias se contradizem, mas na

pratica elas complementam-se, uma vez que a acao estratégica nao € possivel sem o
apoio de uma integracio minima®. Neste contexto pode perceber-se 0
comprometimento dos varios agentes da pastoral social diocesana, uma vez que cada
agente deve integrar-se na sua organizacao e agir de acordo com a ldgica dessa mesma
organizacao.

E necessario realcar que as regras de jogo sO se legitimam pelo minimo de

integracdo na organizagéo e pelo conhecimento do outro, podendo este ser considerado

como um rival ou como um aliado. Nesta perspetiva “as relagdes sociais sdo definidas

5! Francois DUBET, Sociologia da experiéncia, 115.
*2 Cf. Ibidem, 121-122.
% Cf. Ibidem, 124.

36



em termos de concorréncia, de rivalidade, mais ou menos viva, dos interesses
individuais ou coletivos™*. Perceber esta visdo tedrica das duas légicas concorre para
interpretar a razdo das rivalidades que se verificam nos diferentes agentes sociais, nas
organizacoes.

A ldgica da subjetivacdo nasce como critica das outras duas anteriores (da
integracdo e da acdo estratégica), pressupondo que o individuo nao é redutivel nem aos
seus papéis nem aos seus interesses. Como refere Dubet, “a atividade do ator é
construida através da atividade critica, pelo comprometimento em modelos culturais que
constroem a representacdo do ator”™. Esta visdo, considerada como que inacabada, é

5956

como que uma “paixdo impossivel e desejada O combate a ordem social,

carateristica desta ldgica, é obtido pelo conceito de alienagdo, definida como a
“privagdo da capacidade de ser ator™’.

Os trés registos de ldgicas de acdo, que definem simultaneamente uma
orientacdo visada pelo ator e uma maneira de conceber as relagdes com 0s outros,
apresentados por Dubet, sdo complementares, porque adotados por cada ator, seja ele
individual ou coletivo. Contudo, neste estudo, privilegiam-se as légicas de integracdo e
a de acdo estratégica, pois sdo congruentes com uma pastoral social diocesana, a qual se

apresenta como “arena social”’, onde os agentes da pastoral devem interiorizar os

valores de cada instituicdo assim como desenvolver e contextualizar as estratégias e

* Ibidem, 124.
% Ibidem, 131.
% 1hidem, 131.
> Ibidem, 136.
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taticas levadas a cabo por eles préoprios e das quais importa desvendar significados e

intencdes de forma a conhecer as suas racionalidades:

a) Logica da integracéo

Para esta logica, a identidade ¢ “adscrigdo”, submissdo pela interiorizagdao de
valores institucionalizados através dos papéis. O ator € reconhecido na medida em que
ele esta integrado. As relagdes sociais sdo caraterizadas pela oposicdo entre “eles” e
“nds”. O outro ¢ definido pela sua diferenca, definido como o “estranho” contrario a
nos, ao grupo. O que fundamenta a acdo sdo os valores. Para o ator, a cultura
fundamenta a identidade, é uma moral e perpetua a ordem®®. Esta Iégica é, na pratica,
caraterizada pela insercdo na comunidade traduzida através da nogéo de “ajuste” numa
densa rede de relacdes de parentesco e vizinhanca. Como real¢ga Dubet, “os motivos da
acao integradora tém em vista o fortalecimento, a confirmacdo e o reconhecimento da
pertenga”®. Da mesma forma, as questdes relativas aos possiveis défices de integracdo
social poderdo ser tratadas como patologias sociais a partir da no¢do de anomia, pois um
sistema de relacdes sociais pode decompor-se quando entra em crise, desorganizando-se

e engendrando situacbes de marginalizacdo, exclusdo e invalidacdo social, entre

outras®.

%8 Cf. Ibidem, 117.
% Ibidem, 123.
% Cf. Ibidem, 119-120.
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b) Logica da acdo estrategica

Na logica da acdo estratégica, a identidade € um recurso, um meio hum mercado
concorrencial, mercado este entendido ndo s6 do ponto de vista econémico, mas em
todas as atividades sociais. A identidade é vinculada ao conceito de status e ndo mais a
um papel. O ator é reconhecido na medida em que tem recursos para influenciar os
outros a partir da posicdo que ele ocupa; nao se trata mais de posicao social, mas de
posicdo “relativa”, porque depende das oportunidades e recursos nessa posicao. As
relacBes sociais sdo definidas em termos de concorréncia, de rivalidades, de interesses
individuais ou coletivos. Neste caso, 0 que esta em jogo na acdo € o poder. Os atores
vao definir os seus objetivos, escolher o que para eles ¢ (til, enfrentar a concorréncia
com os outros (pode ser pelo dinheiro, mas também pela competicdo politica, conquista
amorosa) e vdo desenvolver estratégias para influéncia, isto é, exercer um poder®.
Nesta perspetiva, a acdo coletiva é mais mobilizacdo do que adesdo. A solidariedade €,

neste sentido, condicional e ndo espontanea.

%1 Cf. Francois DUBET, Sociologia da experiéncia, 122-129.
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2. APLURALIDADE DA ESFERA PUBLICA

2.1. Um mundo plural baseado num principio superior comum

A esfera catdlica entra inexoravelmente num universo onde os principios de
justificacdo sdo multiplos, observacdo que aqui se explora a partir das categorias
conceituais que ddo conta da existéncia de diferentes “mundos” e ldgicas de agao, tal
como foram formuladas por Boltanski e Thévenot. Neste sentido, a concecdo de Igreja
diocesana como um “mundo” plural, onde diferentes agentes mobilizam diferentes
I6gicas no seu comprometimento e estabelecem compromissos, reforca a ideia de que
ela ¢ um “mundo complexo” no qual as diferentes dinamicas de pastoral social se
desenvolvem, remetendo para “mundos” referenciais distintos. Este contexto exige um
modo pastoral de conducdo desta diversidade de referéncias que habitam os atores a
coeréncia prépria de um trabalho conjunto®. Nesta perspetiva, a Igreja diocesana é um
“campo” social — “campo religioso”, segundo Henrique J oaquimﬁs.

A nogio de “mundos” é fulcral neste trabalho. Ela é incontornavel, pois estes sdo

interpretados como quadros de referéncia segundo 0s quais 0s atores legitimam as suas

%20 termo “trabalho conjunto” é utilizado neste trabalho a partir do seu equivalente: “Pastoral conjunta”.
Este conceito é corrente no contexto em analise.

63 Campo religioso ¢ um “sistema de relagdes que podem ser de transacdo ou de competi¢do entre os
diferentes agentes religiosos nas suas diversas posigdes” e, pela sua complexidade, “constituido pelos
mecanismos de producdo, reproducdo e difusdo dos bens religiosos e através de um processo de
moralizagdo das praticas religiosas com multiplas correlagdes” (cf. Henrique JOAQUIM, Légicas de agdo
social, 49; ver também A. TEIXEIRA, “Entre a exigéncia e a ternura”, 254, 256).
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acOes. Cada quadro suscita um tipo especifico de forma de coordenacdo ou orientagdo
da acdo, que remete a determinadas ordens de grandeza®. As ordens de grandeza sdo
entendidas como principios de referéncia adotados pelos atores no curso das suas acoes.
O emprego do termo “grandeur” seria um modo de caraterizar principios, € sua
hierarquizacdo, nos quais os individuos se apoiam para direcionar as suas acoes,
enaltecendo determinadas préticas®®. Tendo como referéncia o pensamento social e
politico classico, apresentam-se, desta forma as seis ordens de grandeza, fundamentadas
em relacdes interpessoais, as quais se acrescenta a “cidade de projeto”.
= Destaca-se, assim, a “ordem inspirada”, retratada na obra A Cidade de Deus, de
Santo Agostinho e assente sobre o principio da criatividade, através da qual se
defende a irrupgdo da graca, da inspiracdo, da autenticidade, do sentido artistico,
da santidade;
= a “ordem doméstica”, referida a La Politique tirée des propres paroles de
I’Ecriture Sainte, de Bossuet, onde a grandeza das pessoas é definida pela sua
posicao hierdrquica, numa cadeia de vinculos de dependéncia, onde tradicdo e
proximidade estdo conjugadas;
= a “ordem da opinido”, construida a partir do capitulo do Leviatd, que Hobbes
dedicou a defini¢do da honra, e que faz referéncia a reputacdo da pessoa atraves
do parecer alheio, da opini&o dos outros, do reconhecimento;
» a “ordem civica”, analisada nas formulagdes do Contrato Social e do Discurso

sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os Homens, de

® Cf. L. BOLTANSKI - L.THEVENOT, De la justification, 177-179.
% Cf. Ibidem, 105.
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Rousseau, que tem como principio a igualdade perante a lei, exigindo que cada
um renuncie a sua condicdo particular, respeitando as vontades soberanas de um
coletivo que ultrapassa a soma de suas partes;

= a “ordem mercantil”, referida as obras A Riqueza das Nacgdes e Teoria dos
sentimentos morais, de Adam Smith, que se baseia na riqueza como principio de
legitimidade e constroi uma organizacao da justica em torno da concorréncia por
bens escassos que sdo objeto de cobica, onde o preco ordena as manifestacdes de
grandeza e ¢é subordinado aos desejos individuais;

= a “ordem industrial”, como a reflete, em O Sistema Industrial, Saint-Simon,
elegendo a eficiéncia como principio e ordenando o mundo a partir das virtudes
profissionais das pessoas e das suas capacidades em organizar, programar,
investir, desempenhar funcgdes, produzir, de modo a controlar e antecipar 0s
desdobramentos das agdes de todos no futuro®®.

= Por fim a “cidade de projetos”. A expressdo “Cidade de Projeto” foi cunhado por
Boltanski e Chiapello, ndo como uma cidade no sentido mais comum do termo,
mas como um quadro de referéncia para o atual modelo de organizacdo da
sociedade capitalista. Segundo os autores, esse tipo de organizacdo lembra o de
uma empresa cuja estrutura se compde de um portfélio de projetos, que séo
conduzidos por diversas pessoas, algumas das quais participam de varios
projetos simultaneamente. Neste sentido, projeto € a ocasido e o pretexto para a
conexao, reunindo temporariamente um conjunto de pessoas bem diferentes e

apresentando-se como um extremo de rede, fortemente constituida durante um

% Cf. L. BOLTANSKI - L.THEVENOT, De la justification, 107-150.
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curto periodo de tempo, mas que permite forjar vinculos mais duradouros,
mesmo que permanecam desativados por algum tempo, estardo sempre
disponiveis®’.

A “cidade por projetos” estd estruturada em redes, uma grande teia de
projetos que se sucedem e se complementam, ¢ a “unidade de medida”, ou seja o
padrdo em relacdo ao qual se medem as grandezas, é a atividade. Projetos podem
ser vistos como grandes listas de atividades, uma decomposicédo até certo ponto
simplista da execucdo do escopo do projeto, mas que revela a importancia da
fragmentacdo da rede de relacbes. Segundo os autores acima: o projeto se ajusta
a um mundo em rede, justamente porque é uma forma transitoria: a sucessdo de
projetos, ao multiplicar as conexdes e provocar a sua proliferacdo, tem como
efeito a extensdo das redes. As cidades sdo metafisicas politicas que, do mesmo
modo que culturas ou lingua, possuem uma existéncia historica, e sdo portanto,
localizaveis no tempo e no espaco®®. A “Cidade” ¢, portanto, o espago da
mediacdo dos conflitos em um rizoma de redes sociotécnicas na medida em que
fornece repertorios de justificacdo moral ao pragmatismo egoista, através do uso
recorrente de conceitos que reforcam os ideais do bem comum, de solidariedade

e de ordem.

67 Cf. Cf. Luc BOLTANSKI - Eve CHIAPELLO, Le nouvel esprit du capitalisme, Paris: Editions
Gallimard, 1999, 155.
* Ibidem, 157.
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Para que os acordos se deem na pratica e ndo apenas em principio, para que eles
sustentem acOes concretas, a realidade material precisa de ser mobilizada e tal so se
cumpre mediante 0 que os autores denominam de provas da realidade. Pois, ja que as
ordens de grandeza sdo ordens teoricas, que se estruturam como gramaticas, a sua
relevancia demonstrativa ndo pode apoiar-se apenas nos objetos linguisticos; também os
objetos materiais funcionam como elementos de descri¢do, avaliacdo, argumentacao,
etc., no ajuste das condutas®. Por isso, depois de elaborarem o modelo abstrato de
ordem legitima e identificarem o vocabulario especifico de cada uma dessas gramaticas,
por meio de um minucioso trabalho de analise textual, Boltanski e Thévenot estudaram
a forma como se concretizam as competéncias praticas e os dispositivos de prova de
realidade a elas referentes. Demonstraram assim, como, a partir dos mesmos tipos de
pratica, os agentes ddo suporte a juizos, mobilizando dispositivos que diferem entre si
de acordo com a ordem de grandeza a que se ajustam. E, finalmente, fizeram a
caraterizagdo dos “mundos”, ou seja, dos diferentes conjuntos de seres e dispositivos
que constituem a referéncia empirica e pragmatica dos principios que ordenam cada
“mundo” especifico.

No “mundo doméstico” os seres sdao reunidos de acordo com as relacdes
pessoais e de parentesco, os espacos da familiaridade instrumentalizam provas; no
“mundo da inspira¢ao”, € a singularidade o que orienta as relagdes, fazendo com que as
maneiras de evidenciar grandezas se deem muito mais pelos sentimentos e pela intui¢cdo
do que por instrumentos objetivos; no “mundo da opinido”, a grandeza é unicamente o

resultado da opinido das outras pessoas. Se ho mundo doméstico a grandeza tem valor

% Cf. L. BOLTANSKI - L. THEVENOT, De la justification, 161-164.
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apenas em uma cadeia hierarquica de seres, no mundo da opinido, a medida da grandeza
das pessoas depende de sinais convencionais de avaliacdo publica. Esta espécie de
grandeza € baseada nada mais do que no namero de individuos que concedem o seu
reconhecimento. Para Boltanski e Thévenot, por esta razdo, podem nascer disputas
qguando vem a luz uma divergéncia entre a auto-imagem e o reconhecimento dos outros:
neste mundo o reconhecimento das outras pessoas é a realidade’™. As celebridades,
estrelas, os lideres de opinido, os jornalistas sdo conceituados e grandes quando sdo
famosos, reconhecidos, de sucesso, ou convincentes. Os objetos que povoam este
mundo sdo as marcas, 0s emblemas, as revistas, aparelhos eletronicos de comunicacao
em massa, etc. O modo correto de se relacionar é por meio da influéncia, da simpatia ou
pela “fofoca” ao espalhar noticias ou boatos sobre alguém; no “mundo civico” a
importancia é outorgada aos seres coletivos, aos congressos, as manifestacdes, as urnas,
ou seja, tudo o que ¢ depositario de uma vontade coletiva; no “mundo mercantil” os
desejos individuais provocam a circulacdo de objetos e pessoas num mercado, onde 0
dinheiro e o padrdo monetario fornecem a medida de todas as coisas; no “mundo
industrial” a composi¢ao dos dispositivos de prova ¢ resultado das técnicas e ciéncias,
as pessoas e as coisas reunem-se em torno de cronogramas, planos, operagdes, e
demonstram grandezas através da efetividade dos aparelhos de medida em estabelecer
leis ou regularidades e repelir o aleatdrio.

Uma vez que as pessoas sdo capazes de se associar com coeréncia a mundos

especificos, elas também podem lancar sobre eles argumentos criticos. E essa, alis, a

0 Cf, Ibidem, 119.
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dindmica da justificacdo: s6 ha argumentos que a sustentam porque sdo sempre
possiveis outros argumentos, criticos, que devem ser refutados, resolvidos, superados.

A referéncia do dispositivo “Cidade de Projetos” ¢ fundamental para este estudo,
pois fornece pistas para pensar a acdo livre de alguns desvios pouco favoraveis a
afirmacéo da sua eclesialidade propria enquanto acdo pastoral: a conduta individualista,
que leva muitos agentes a atuarem com base no esforco e no sucesso individuais em
detrimento do espirito colaborativo; o espirito paternalista, que se exprime no desenho
de projetos de desenvolvimento social “para” a e ndo “com” a comunidade,
perpetuando, assim, a cultura assistencialista; o espirito de presuncdo, que consiste em
remeter os problemas para fatores externos a comunidade e de subestimar os recursos e
potencialidades locais como fontes para a respetiva resolucéo’™.

Na sua obra Le nouvel esprit du capitalisme, Boltanski e Chapello, centrando a
sua compreensao nos atores revolucionarios, na trajetoria social e politica desde os
tempos do capitalismo radical até a cooperacdo e explosdo no seio do capitalismo
renovado, consideram que a cidade deve organizar-se por projetos de tempo limitado, de
modo que a capacidade profissional mais valorizada seja a de separar-se de um projeto e
inserir-se em outros. Neste tipo de sociedade, os atores sdo avaliados na base da sua
capacidade de se comprometer com processos que rapidamente se extinguem enguanto
outros surgem, respondendo assim a demanda de um mundo instavel.

A expressdo “cidade por projetos” tem uma relacdo analégica com o conceito

“gestdo por projetos”, termo bastante recorrente na atual literatura de gestdo

™t Cf. Arcanjo L. SITIMELA, Organizacdes N&o-Governamentais parceiras para o desenvolvimento

local e end6geno na Zambézia, Lisboa: Roma Editora, 2013, 114.
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empresarial. O termo “projeto” difundiu-se tanto, que hoje habita o vocabulario comum
para designar uma forma de enquadramento da acdo humana apropriada a um mundo
erigido sobre a estrutura flexivel das redes sociais’?. Essencial num mundo representado
por categorias reticulares (redes, mobilidade, interfaces, fluxos, colaboradores,
necessidade de tecer vinculos, flexibilizar, mediar, etc.), o projeto (projeto de vida,
projeto politico, projeto familiar, etc.) estabelece os necessarios referenciais (uma data
de inicio, um prazo de execu¢do, uma formulacdo de objetivos, um pressuposto de
recursos, etc.) a partir dos quais € possivel conter o desdobramento virtualmente
incomensuravel das acbes dentro de limites mensurdveis (a conectividade, a
empregabilidade, a inovacéo etc.). E exatamente por possuir uma forma transitoria, por
ser passageiro, que o projeto se pode ajustar a um mundo em rede para sustentar
definices de justica’.

No entanto, a rede, por defini¢do, rejeita totalizacdes. Na medida em que a
totalizacdo € a base da generalizacdo e esta o pressuposto da legitimidade, a justica, no
caso, permanece contingente, baseada nessas unidades restritas e ndo replicaveis que
sdo os projetos. O paradoxo da ordem por projetos reside no fato de que constitui a
tentativa de dar forma e consolidar elementos praticos que rejeitam formas duradouras e
cristalizadas. O mundo conexionista promove transformacdes, flexibiliza pardmetros,
dissolve convencdes, reinventa lacos, reconfigura relagdes; desenvolve-se em negacao a

generalizacdo ordenadora de que depende a sua justificagdo. A flexibilidade dos atores

2 Cf. Manuel CASTELLS, A era da informagéo: economia, sociedade e cultura, Lisboa: Fundago
Calouste Gulbenkain, 2002, 300.
® Cf. L. BOLTANSKI - E. CHIAPELLO, Le nouvel esprit du capitalisme, 157-159.
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é, portanto, determinante para mudar de projeto. O que conta é o espirito ativo e
autonomo do ator que se torna lider de si mesmo, das suas relacdes e das suas conexdes
em rede’®. Boltanski e Chiapello propdem uma “cidade de projetos” determinada pela
cooperacdo e pela solidariedade; ai ndo deve existir a capacidade individual de fazer
planos estruturados e definir estratégias a longo prazo, porque assim se retarda e
diminui a capacidade de acdo local e limita a percecdo de oportunidades’™.

Segundo os autores em analise, cada um desses “mundos” seria regido por
diferentes orientacdes. Nesse sentido, as acdes dos atores, em cada “mundo” Sdo
orientadas por principios comuns. Assim, por exemplo, atores que agem segundo 0s
principios da produtividade, da eficacia, fundados na técnica e na ciéncia, levam em
consideracdo principios que engrandecem o mundo industrial. E o modo de justificacdo
da acdo baseia-se em tais principios, enaltecendo a ordem de grandeza industrial como
bem comum da cité.

Reitera-se que a cité pode ser considerada como um modelo analitico que
permite identificar os diferentes regimes de justificacdo que estdo na base da critica das
controvérsias e dos acordos entre membros do mesmo espaco social. Identificam-se, na
cité, enquanto modelo analitico, principios gerais que coordenam as acGes das pessoas,
aos quais elas se referem para justificar e legitimar as suas a¢cdes. Em cada cité hd uma
qualificagdo diferenciada acerca do bem comum. Cités sdo, neste caso, sistemas de

referéncia para os atores sociais, que apresentam uma logica propria e um modo de

™ Cf. Ibidem, 161-192.
> Cf. Ibidem, 233.
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coordenacao da acdo. Assim, 0s atores atuam segundo principios que remetem para um
ideal de bem comum, a fim de justificarem as suas ages’®.

A compreensdo desses dispositivos pode revelar-se Gtil na analise dos agentes da
pastoral social diocesana, enquadrados num esquema de uma pastoral de conjunto. Com
efeito, a existéncia de diferentes mundos evidencia os dispositivos mobilizados pelos
atores sociais em diferentes situagdes. Um membro do movimento apostolico, como
agente da pastoral, por exemplo, pode no mesmo dia deixar 0 mundo da sua atividade
produtiva (industrial) para se comprometer com o0 mundo civico (uma reunido para
fomentar a solidariedade) e depois com 0 mundo doméstico (numa reunido do bairro
onde reside).

A importancia deste quadro tedrico para o estudo da organizacdo eclesial
permite identificar os diferentes universos simbolicos ai coexistentes. Nesta perspetiva,
a organizacdo eclesial pode ser entendida como uma organizagdo composita onde
confluem varias logicas, entre “mundos”, que vdo sendo coordenados através dos
“acordos” fundidos pelos atores que se vio estabelecendo no espago e no tempo’’. Se se
considerar, como constata Henrique Joaquim, a esfera catolica como um “mundo de

5978

mundos”’”, entdo deve admitir-se que ela entra “num universo de varias grandezas ou de

5579

varios mundos”"” que proporcionam a redefini¢do do estudo da Igreja diocesana a luz de

um conceito amplo, integrador de diferentes opinides ou ideias, das varias orientacfes

76 Cf. L. BOLTANSKI - L. THEVENOT, De la justification, 98.

" Cf. A TEXEIRA, “Os mundos socias da agiio socio-caritativa”, Communio, 26:2 (2009) 209-222; Veja-
se também: H. JOAQUIM, Laégicas de acdo social no contexto catolico, 51-56.

"8 |bidem, 51.

L. BOLTANSKI - THEVENOT, De la justification, 128-133.
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normativas consideradas adequadas para 0s agentes nortearem as suas condutas. Neste
contexto, as acOes dos agentes da pastoral social no seio das organizagdes tornam-se
racionais em fun¢do de um determinado “mundo”, que se traduz na identificacdo da
acdo com o “principio superior comum”®, definido de comum acordo. A propésito,
Boltanski e Thévenot consideram que “as condutas das pessoas podem ser tidas como
razoaveis, coerentes e justificativas, segundo um principio conhecido e admitido por
todos, nas diferentes motivacgdes inconscientes e interesses escondidos™®.

Perante o que ficou referido, urge refletir sobre as formas de coordenacao das
acdes o que, numa agenda claramente “politica”, implica o reconhecimento, por parte
dos atores sociais, de novas formas de regulacdo da acdo, inscritas num “modo
solidarista de regulamentacdo” que apela para a elaboragdo de acordos, negociacdes,
compromissos entre diferentes “mundos”®.

Neste sentido, abordar as logicas de acdo a luz dos “acordos, compromissos”
definidos a volta de “um principio superior comum”, negociados pelos diferentes

autores organizacionais, implica pensar sobre os diferentes processos negociais e

também sobre os interesses, estratégias que os autores mobilizam e manifestam na acao.

% Na definicdo de Boltanski e Thevénot, o principio superior comum designa uma espécie de valor ao
qual se chega ultrapassando as particularidades das pessoas e que se firma na constituicdo de fundamentos
de um acordo. Esse principio exprime- se pela vontade coletiva ou pela universalidade de bens
negociados. Os autores consideram também que ha uma esfera subjetiva de choque ou de negociacao
entre as particularidades individuais e um certo nivel de generalidade superior que remete para 0 ambito
da coletividade. Essa relagdo entre individual e coletivo é arbitrada por regras as quais se traduzem de
uma forma universal que transcende as particularidades das pessoas e dos mundos dos atores (cf. L.
BOLTANSKI - L. THEVENOT, De la justification, 128-133).

81 Cf. Ibidem, 60.

82 Cf. L. BOLTANSKI L. THEVENOT, De la justification, 188.
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Esta posicdo é definida pelos autores de Les nouvelles approches sociologiques des
organisations:

“O recurso ao principio superior comum que permite estabelecer as coordenagdes entre
0S sujeitos e 0s objetos ndo é mais do que a negociacdo dos particularismos de que cada
um pode continuar a fazer prevalecer. Pode considerar-se que os jogos individuais ou
coletivos podem continuar a alimentar jogos, estratégias e a desenrolar controvérsia

entre diferentes partes, sem contrariar uma forma de coordenacdo das agdes, com base

num principio reconhecido como superior pelos atores em presenga”™®,

Segundo esta perspetiva, a existéncia do “principio superior comum” permite
desenvolver as condigdes para a existéncia de acordos entre as pessoas, pois “é em
referéncia a esse principio superior comum que as pessoas evoluem no mesmo mundo e
séo capazes de criar as equivaléncias que Ihes permitem estabelecer o acordo no mesmo
mundo”®*.

Na verdade, estas novas perspetivas sobre a sociologia das organizagdes
pretendem demonstrar que a “pessoa”, no contexto organizacional, pressupde uma
capacidade de acdo segundo varios mundos, o que torna possivel uma multiplicidade de
registos de comportamento. No entanto, fica também evidente que, nesta perspetiva,
tanto “a pessoa” como o “ator” podem construir estratégias. O ator dispde os sistemas e
0S Seus campos estratégicos. A pessoa maneja dispositivos que se manifestam na

escolha do regime de acio”®

. Assim, se a “pessoa” pode exibir varios comportamentos
segundo varios registos de acdo, que se inscrevem em diferentes “mundos”, entdo a

complementaridade das abordagens € possivel, uma vez que 0s registos de acdo surgem

8 H. AMBLARD et al, Les nouvelles approches sociologiques des organisations, 110.
8 |bidem, 84.
% |bidem, 109.
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num quadro de racionalidade “limitada”, na qual se edifica o “sistema de agdo
concreta”, que ¢ regido por uma multiplicidade de estratégias que derivam de diferentes
“mundos”.

Nos termos de Boltanski e Thévenot®, as légicas de acdo, que pautam
determinados regimes de compromisso de atores sociais em relagdo a “mundos
comuns”, oferecem as referéncias normativas, “principios superiores comuns”, para
nortear comportamentos e dizem respeito a forma de vinculo desses atores a
determinados espacos sociais. Nesta perspetiva, as orientacfes das acdes sociais oscilam
entre praticas referenciadas no mundo sistematico e aquelas préprias do mundo da vida.
Embora ndo partam explicitamente da teoria da acdo de Jurgen Habermas, pode
descobrir-se uma correlacédo entre as formulacdes de Boltanski e Thévenot, em relacéo
as logicas que pautam as acdes, comportamentos, justificacdes e comprometimentos do
homem em situacBes da sua vida pratica, e a abordagem habermasiana expressa na
teoria da acdo comunicativa®’. Aqui é possivel estabelecer-se alguns paralelos
conceituais, por exemplo, entre logicas de acdo que perpassam um mesmo mundo
comum, segundo Boltanski e Thévenot, e as interacbes num mesmo espaco entre o
mundo sistematico e 0 mundo da vida O mundo da vida é o que é constituido por trés
subestruturas, a saber: a cultura, a sociedade e a personalidade. Para Habermas “cultura”
é 0 deposito de conhecimento sobre o qual os participantes na comunicacdo fazem as

suas interpretagcdes ao entenderem-se uns aos outros. Cultura, assim concebida, pode ser

8 Retomados por Laurent THEVENOT em L action au pluriel: Sociologie des régimes d’engagement,
Paris: Editions La Découverte, 2006, 73.
87 Cf. Jirgen HABERMAS, Racionalidade e comunicacdo, Lisboa: Edicdes 70, 2002, 47-50.
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considerada como fabrica de sentido na acdo e na interacdo dos atores. A partilha de
valores e de conhecimentos é consequéncia direta da cultura. A “sociedade” entende-se
por ordens legitimas através das quais 0s participantes na comunicacao regulam as suas
filiagdes em grupos sociais e salvaguardam a solidariedade. A “personalidade” inclui
todos 0s motivos e competéncias que permitem ao individuo falar e agir, garantindo
assim a sua identidade®.

Com efeito, e como ficou acima referido, os atores sociais utilizam as
capacidades interpretativas e argumentativas na defesa de um posicionamento
especifico para justificar as suas praticas, na tentativa de mostrar a legitimidade das suas
acOes por meio de argumentos convincentes. Um ator pode recorrer a mais de um
principio para fundamentar a sua ac¢do. Os principios comuns corresponderiam a ordens
de grandeza que orientariam a argumentacdo e a acdo de atores em situacdes de
interacdo®.

Boltanski e Thévenot tém o cuidado de ndo considerar 0s “principios superiores
comuns” como “sistemas de valores”®. Advertem também no sentido de n&o identificar
as ordens de grandeza com a nogdo de cultura, compreendida como ‘“valores
interiorizados sob forma de preceitos éticos ou de disposicGes, que os individuos
obedecem em todas as circunstancias da vida”®".

O conceito de bem comum acima enunciado é de particular relevancia para este

estudo, uma vez que o0s agentes da pastoral social de diferentes mundos devem

% |bidem, 139.
8 Cf. L. BOLTANSKI - L. THEVENOT, De la justification, 166.
% |bidem, 166.
%! |bidem, 189.
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mobilizar acordos que concorram para 0 bem comum. Esta nocdo, na teoria social,
baseia-se nos classicos da filosofia politica. Para Boltanski e Thévenot, “o trabalho
filoséfico constitui-se como um momento fundamental do processo de generalizagdo”*?
e 0 bem comum deve considerar-se segundo universos diversificados, isto é, logicas de
acao diferenciadas chamadas cités. Isto significa que nao ha visdo homogénea do bem
comum. Ela é caraterizada pela pluralidade de posicionamentos, preferéncias e pontos
de vista.

Em sintese, infere-se que a cada uma das cités corresponde um mundo de
atributos no qual os atores se apoiam para se qualificarem e se referirem a diferentes
ordens de grandeza. Deste modo, se a ordem de uma cité legitima uma forma de estar no
mundo através de um principio superior, comum a todos os que se justificam com esse
principio, supbe-se que, reciprocamente, os atores, para se qualificarem, deverdo
justificar-se sempre apoiando-se na coeréncia dos dispositivos que constituem o mundo
que Ihes é comum.

Mais pertinente para este estudo € a questdo da coexisténcia no mesmo mundo
de diferentes ordens de grandeza e das suas tensfes. Igualmente interessante € a forma
como a construcdo de mediacdes e de principios de equivaléncia permite a coordenacédo
entre os atores regidos por ordens de grandeza diferentes. No caso do “campo” catélico,
podem encontrar-se diferentes regimes que qualificam e justificam as a¢0es dos agentes
de pastoral. Constituirdo estes uma fonte de tensbGes e conflitos, ndo permitindo a
coeréncia das suas acdes e dos fundamentos que os orientam? Ou, pelo contrario, s&o 0s

diferentes principios de legitimacdo agenciados para coordenar as a¢fes em torno da

% L. BOLTANSKI - L. THEVENOT, De la justification, 346.
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construcdo de uma pastoral social conjunta? De que modo? Que relacdo tem essa

pluralidade com a inspiragao prioritaria do “mandamento novo” evangélico?

2.2. O amor-agapé como regime de acao

No subcapitulo anterior constatou-se que, num contexto plural, Boltanski e
Thévenot procuram entender as agdes humanas como uma série de momentos
sucessivos vivenciados pelas pessoas, que buscam adequar-se a situacdo presente,
mobilizando competéncias para 0 comprometimento na acdo. Comprovou-se, também,
que a unidade elementar de observacdo ¢ a situacdo na qual se encontram 0s sujeitos
que estabelecem um acordo, num espago-tempo especifico, sobre um “bem comum”,
que configura um principio superior que viabiliza o “viver junto”. Aqueles autores
denominaram de cité esse modelo de “humanidade comum”, enquadramento mental a
partir do qual existe um acordo em relacdo aos principios do que € justo para 0s seus
membros, em nome de um “bem comum” visado. E isto que permite estabelecer uma
relacdo de equivaléncia entre os individuos. A referéncia a uma humanidade comum
parte de um consenso compartilhado pelos seres de uma cité, onde o acordo é elaborado
a partir de uma relacdo de equivaléncia entre esses mesmos seres. Cada cité, portanto,
refere-se a um modelo especifico do bem comum, que permite a generalizagdo das
operac0es de criticas.

Pelo que acima ficou exposto, e tendo em conta o objeto deste trabalho, faz
sentido refletir sobre os regimes de acdo, que na hermenéutica de Boltanski, que se

desdobram a partir de dois eixos, o da paz e conflitos (amor-agapé e adequacédo) e o da
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justica ou equivaléncia (justica e violéncia)®®. Quatro regimes podem, assim, ser
distinguidos:
= O regime de amor-agapé, um regime de paz, fora de equivaléncias. E o regime
pragmatico da dadiva e do amor, do desinteresse, da incomensurabilidade.
= O regime da justica, € 0 que se estabelece pelo funcionamento tacito das
equivaléncias no uso das coisas. As coisas, por seu carater estavel, estabilizam as
acOes de acordo com convencgdes previamente estabelecidas. As acdes se
desenrolam sem que os arranjos locais facam referéncia a uma equivaléncia
geral, pois as pessoas nao questionam esses arranjos remetendo-os a
generalidade.
= O regime de justica pressupde uma disputa por uma interpretacdo legitima,
fundada em equivaléncias convencionais, pelas quais se podem medir as
pessoas, 0s objetos e as acdes.
= O regime da violéncia corresponde a uma situacdo em que a equivaléncia de

argumentos ja ndo é mais valida (as forcas opostas sio lancadas)®*.

Philipe Corcuff dialoga com as propostas de Boltanski e considera que, na

sociologia dos regimes de agdo, os atores possuem identidades plurais, ndo é absurdo

% Cf. L. BOLTANSKI, L’Amour et la justice comme compétences, 110-124.
% Cf. Ibidem, 110-124.
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que eles facam apelo a um sentimento de justica em determinada situacdo, que eles
sejam amorosos numa outra, violentos numa terceira e estratégicos numa quarta®>.

Henrique Joaquim destaca a perspetiva de Corcuff e indica que, por causa da
complexidade dos regimes de acdo, 0s atores podem experimentar Varios regimes a
ponto de, por exemplo, passar de um regime de compaixdo para O regime de
estratégia®™. No regime de compaixdo o0 ator é capaz de reconhecer o sofrimento de
“outrem” sentir-se impelido a agir sem qualquer tipo de calculo. No regime de estratégia
“procura-se compreender melhor o dominio de validade dos comportamentos
estratégicos que sdo valorados de forma infinita e indefinida”®".

Dos regimes acima inventariados, e tendo em conta que um dos objetivos deste
estudo é problematizar a nocdo da caridade e da justica, interessa centrar o foco de
discussdo nos regimes de amor-agapé e justica. O amor-agapé pertence ao vocabulario
cristdo, dai que para formular este regime, Luc Boltanski se apoie em tedlogos cristdos
como Anders Nygren, Ceslas Spicg, Urs von Balthasar.

Na verdade, para o teélogo luterano sueco Anders Nygren, na tradi¢do cristd, o

amor-agapé designa o amor de Deus pelos homens, dirigido de cima para baixo, como

dadiva gratuita. Designa igualmente o amor do homem pelo proximo, que se relaciona

% Cf. Philippe CORCUFF, «Justification, stratégie et compassion: Apport de la sociologie des régimes
d’action», Bulletin d’information scientifique de [’Institut de Recherche sur le Maghreb Contemporain, 6
(1998) 51.

% Cf. H. JOAQUIM, Ldgicas de acéo no contexto catélico, 46.

*" Ibidem, 47.
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com o amor divino por ser a sua manifestagdo: 0 amor ao préximo é uma manifestacdo
de Deus™.

Ceslas Spicq, por sua vez, na sua obra Agapé dans le Nouveau Testament,
demonstra que o paradigma agapé foi relevante para delimitar a mensagem cristd em
relacdo ao judaismo®. Para Spicqg, os autores do Novo Testamento, em geral, utilizam o
substantivo agapé em duas dimensdes: para com Deus e para com os homens. Nos
Evangelhos € utilizado para designar diferentes conceitos, nomeadamente, a compaixao
do “bom samaritano”, a predilecdo do Pai pelo filho, o amor fraterno e amor para com o
pobre, a caridade para todos (Mt 5; Lc.10, 30-37; Mc 7; 1-23; Lc 14, 12-14; 13 Jo 4, 7-
21; Tig 2, 1-26). E neste contexto que, nos Evangelhos Sindticos, agapé é "uma ligagéo
inata, lucida e manifesta; gratuita da parte de Deus e, por sua vez, completamente
impregnada de reconhecimento por parte dos homens; desinteressada em relacdo ao
proximo” 100

Spicg considera ainda que o amor-agapé conhece 0 seu ponto supremo de
perfeicdo no amor aos inimigos, no perddo; querer o bem para os seus inimigos, rezar
por eles e prestar-lhe servico; é uma generosidade perfeitamente gratuita que ndo motiva

nenhuma amabilidade no proximo. A partir disso, constata-se que a caridade ndo é uma

paixdo, nem uma simpatia qualquer. Ela se enraiza, antes, no coracao, € um desejo pelo

% Cf. Anders NYGREN, Eros et agapé: La notion chrétienne de I’amour et ses transformations, Paris,
Aubier, 1944, 167.

% Cf. Ceslas SPICQ, Agapé dans le Nouveau Testament. Analyse des Textes, Paris: Gabalda, 1966, 20.

1% Cf. Ibidem,173-174.
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bem puro e bastante espiritual. Nesse ultimo caso, "o caridoso” é aquele que esta
imbuido do agapé, que quer e faz o bem a todos sem precondicdes.'*

Na mesma linha de pensamento, o autor acima ressalta que, nas primeiras
comunidades cristds, era costume exprimir a caridade de todos 0s seus membros atraves
de dois atos; por um lado, eles se saudavam uns aos outros e se abragcavam
amorosamente; por outro, eles se reuniam para comer ao redor de uma mesa comum,
tomando consciéncia da sua fraternidade. Porque é a caridade que inspira essa reunido e
essa comunhdo; as suas refeicdes sio chamadas de agapé'®.

Kierkegaard considera que 0 amor-agapé rompe com outras nogdes classicas de
amor, associadas seja ao amor natural e instintivo, semelhante ao dos animais com as
suas crias, seja a familiaridade da filia. A ideia de proximo, na légica do amor-agapé
esta afastada de uma relagdo de proximidade familiar, amical ou racional'®. O autor
comenta a 1Jo. 4, 20, sublinhando que amar o outro é um dever. Este dever é também,
na sua perspetiva, um anseio partilhado por todos porque esta profundamente enraizado
na esséncia do homem e pertence essencialmente ao ser humano'®.

Na sua obra As obras do amor — Algumas consideracfes cristds em forma de
discursos, Kierkegaard faz um discurso em que analisa 0 mandamento do amor ao
préximo e caracteriza-o, baseando-se no hino a caridade da Primeira Epistola de Séo

Paulo aos Corintios. O autor recorre a filosofia grega para comparar as nogoes classicas

19 Anders NYGREN, Eros et agapé: La notion chrétienne de I’amour et ses transformations, 174.

192 Cf. Ibidem, 362-363.

103 Cf. Sgren A. KIERKEGAARD, As obras do amor: Algumas consideracdes cristds em forma de
discursos, Petrépolis: Editora Vozes, 2007, 182-183.

19 Cf. Ibidem, 183.
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de amor com o0 amor cristdio — compara 0 amor-agapé com 0 amor-éros (0 amor
apaixonado platénico) e o amor-philia (a amizade aristotélica). Para Kierkegaard,
enguanto o amor a si mesmo é da natureza humana, obedece a lei da natureza e nédo
necessita de nenhum mandamento que o ordene, 0 amor-agapé, que emana da religidao
do amor, formula uma ordem: “ama o teu proximo como a ti mesmo”. Este acréscimo,
nas palavras do autor, se for obedecido, pode mudar o mundo. E quando a lei do amor é
obedecida, 0 amor-préprio toma a conotagdo do egoismo™%.

O amor-agapé, enquanto gratuidade difere da filia, que exige a reciprocidade.
Como Boltanski enquadra a nogdo da reciprocidade no conceito da filia, urge aqui
aprofunda-la. Salienta-se que, para a discussdo da tematica, 0 autor apoia-se em
Avristoteles, nomeadamente nas suas obras Etica a Nicomaco e Politica. Além de
demonstrar que a filia (amizade) € uma necessidade para a vida humana, define-a como
uma relacdo que é fruto do amor: é este que torna a amizade uma relacdo auténtica entre
as pessoas’®. De facto, para Aristételes, em Etica a Nicomaco o bem é o que é digno de
ser amado em sentido absoluto; mas como o amor € uma relacdo entre 0 homem e o
amavel, ele s6 se realiza quando algo é bem relativo. Assim, a amizade é mais amar do
que ser amado. E, porque a amizade se carateriza pela reciprocidade, é bvio que ambos
amam e sdo amados. Aristdteles observa ainda que, na amizade, a pessoa ndo sé quer o

bem da outra para ela, como também reconhece o bem que ela quer para si e que é para

si, sem que isso obrigue a negar a gratuidade do amor®’.

1% Ibidem, 35.

106 ¢f, L. BOLTANSKI, L’Amour et la justice comme compétences, 161.

197 cf. ARISTOTELES, Etica a Nicomaco, S&o Paulo: Editora Nova Cultural, 1991, VIII, 3, 11562 4 e -
VIIl, 4, 1156b 10-13.
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Na leitura de Boltanski, a reciprocidade, em Aristételes, firma-se na condicéo de
igualdade entre os amigos'®. A igualdade, enquanto fundamenta a reciprocidade,
fomenta por outro lado a comunicacao, isto é, a consisténcia na mesma comunidade ou
a “igualdade social”. Boltanski nota que a no¢do de comunicacdo entre 0s amigos €
relevante, para Aristoteles, a partir de trés significados. O primeiro relaciona-se com a
justica. A amizade implica a comunicacdo de algo a outra pessoa, pois a justica de uma
pessoa é 0 bem da outra, do mesmo modo que a amizade de alguém para com o outro
implica um querer o bem do outro, um dar que é comunicacdo. No segundo significado,
a comunicacdo resulta da comum pertenca a um grupo que, por sua vez, pode
corresponder a diversos graus de amizade: podem ser irmaos, ter sido criados juntos ou
podem ser amigos de viagem. Num terceiro significado, 0s amigos comunicam entre si
todas as coisas. A reciprocidade na amizade, manifesta-se de varias maneiras: pelo util,
ela adquire aspetos de troca comercial, devendo-se retribuir aquilo que corresponde ao
preco do beneficio recebido e, obviamente, merecido por quem nos beneficia a nds; pelo
mutuo prazer, a reciprocidade ndo € orientada pelo célculo; nela existe a necessidade de
a retribuicdo corresponder ao que 0 outro espera. Boltanski, na sua argumentacao,
privilegia 0 amor-philia pelo matuo prazer. Esta dimensao parece ser aquela que € mais
préxima do amor-agapé, pois a reciprocidade ndo é estipulada por um célculo ou por
um prazer esperado, mas € fruto da eleigdo; e também porque ndo estd submetida as

regras da justica, mas ultrapassa-as. O amor-philia, assim concebido, é, segundo 0

1% Este tépico conhece um particular desenvolvimento: cf. L. BOLTANSKI, L’Amour et la justice

comme compétences, 162-163.
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autor, perfeito, porque surge do facto de cada um fazer ao outro coisas semelhantes,
como convém a amigos, simplesmente porgue ambos s&o virtuosos e se amam®%.

O amor-agapé, enquanto gratuidade pura, difere também do amor-eros que
encontra a sua determinacdo primaria no desejo. Para a discussao da tematica, Boltanski
recorre aos comentarios teoldgicos de Anders Nygren. Na obra Eros et agapé, Nygren
indica que o “amor-eros” é essencialmente, e em principio, amor-préprio”**. O amor-
agapé exclui todo o amor-proprio, precisamente porque ele se move em duas direcdes: a
Deus e ao préximo. Defende que é o amor-préprio que afasta o homem de Deus,
impedindo-o de a ele se entregar sinceramente, e que também é o amor-préprio que
fecha o coracdo humano ao outro. Segundo o autor, “0 amor-eros € 0 amor-agapé nunca
se compatibilizaram até a0 momento em que o cristianismo os associou**.

Para Nygren, o Novo Testamento fez uma escolha precisa, usando o termo
agapé para exprimir o amor e recusando sistematicamente o termo eros**?, pois este
Gltimo é o amor que tem um pendor sensual™**.

Nygren explica em que consistiu a transformacao histérica do amor-agapé. Para
0 autor, foi Sdo Paulo que formulou com mais pureza a doutrina do amor. Depois dele,
essa doutrina perdeu-se e deu lugar a tentativas de sintese. No momento em que o

cristianismo entra em contacto com a cultura helenista e a visdo platonica, ja com

Origenes, surge uma reavaliacdo do amor-eros, como movimento ascensional da alma

109 ¢f, L. BOLTANSKI, L’Amour et la justice comme compétences, 163.
10 cf. A. NYGREN, Eros et agape, 93.

" Ibidem, 171.

12 Cf. Ibidem, 31-32.

113 Cf. Ibidem, 73.
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rumo ao bem e ao divino, como atracao universal exercitada pela beleza e pelo divino.
No Ocidente, sustenta Nygren, uma sintese analoga foi feita por Agostinho com a
doutrina da caritas, entendida como a doutrina do amor descendente e gratuito de Deus
pelo homem, mas também como anseio do homem pelo bem e por Deus. Para clarificar,
Nygren cita Agostinho: “Fizeste-nos, Senhor, para ti, e inquieto esta 0 nosso coragdo até
descansar em ti”. Também ¢é de Agostinho, ressalta Nygren, a imagem do amor como
um peso que atrai a alma para Deus, como forca de gravidade, como lugar proprio de
repouso e prazer*.

Na otica de Nygren, foi Lutero que rompeu com esta ambiguidade e devolveu a
luz a pura sintese paulina Lutero, fundamentando a justificacdo apenas na fé, ndo exclui
a caridade do momento base da vida cristd antes libertou a caridade, 0 amor-agapé, do
elemento espdrio do amor-eros. Portanto, a formula do “somente a fé”, com a exclusdo
das obras, corresponderia, em Lutero, a formula do “somente o amor-agapé”, com
exclusdo do amor-eros*®®.

Nessa sua tentativa de mostrar a incompatibilidade entre amor-agapé e amor-
eros, 0 autor nomeia quatro carateristicas essenciais do amor-agapé, carateristicas que
Boltanski retoma na sua teoria social. Assim, para Nygren, o0 amor-agapé é espontaneo,
é indiferente ao valor; é criativo e, por fim, o amor-agapé é o impulsionador da
comunhdo com Deus. As duas primeiras caracteristicas revelam que o amor de Deus
ndo depende do seu objeto. Por outras palavras, 0 amor-agapé é divino na medida em

que ndo procura algo que possa ser apresentado como sua motivacgdo. O facto de o amor

14 Cf. A. NYGREN, Eros et agapé, 73-79.
15 Cf. Ibidem, 54.
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divino procurar aqueles que ndo merecem e ndo podem recorrer a ele, revela o amor-
agapé mais claramente nesse seu carater espontaneo. A terceira caracteristica € aquela
que outorga a singularidade ao amor-agapé: indica que o amor € a atividade criadora de
Deus. A quarta mostra 0 amor-agapé como impulsionador, aquele que inicia a
comunh&o com Deus, um Deus que vem e oferece aos seres humanos a comunhao™*®,
Fundamentado nesta perspetiva, Boltanski infere que o amor-agapé, tem total
independéncia do desejo, seja de possuir — carateristica do eros terrestre — seja de
transcendéncia — carateristica do eros celeste. O amor-agapé € caracterizado pela
indiferenca ao mérito, que impede a consideracdo referente ao valor do objeto e a sua

qualificacéo, gerando a gratuidade que Ihe é carateristica®’

O amor-agapé é, também,
isento de favoritismos, ndo porque se ponha o problema ético do mau ou do bom amor,
mas simplesmente porque, desconhecendo o desejo, ignora também a distin¢do entre as
pessoas.

Dada a natureza deste estudo, é fundamental a abordagem do conceito de
reciprocidade gratuita, consubstanciada no modelo ideal-tipico do regime de acdo amor-
agapé, e do patrimoénio cognoscitivo de pratica e de reflexdo tedrica a ele coligado, pois
assim se garante a simetria dos modelos de acdo e a inteligibilidade do inteiro conjunto
das formas concretas, assumidas pelas relagdes entre as pessoas na realidade da esfera
eclesial. O amor-agapé desconhece o imperativo da reciprocidade e ndo se guia pelos

principios da equivaléncia. Segundo Boltanski, desconhecendo o imperativo da

proporcionalidade, o amor-agapé, ndo necessita de recorrer a defini¢do aristotélica da

18 cf. A. NYGREN, Eros et agape, 71.
17 Cf. L. BOLTANSKI, L’Amour et la justice comme compétences, 172-173.
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ética da alteridade, alteridade esta que constréi um ponto limite no qual os seres
humanos encontram o impulso para plasmar as formas concretas da propria
convivéncia. O amor-agapé ignora igualmente a equivaléncia e ndo se preocupa com o
calculo. Quer isto dizer que ndo apresenta condi¢bes para realizar avaliacdes de
grandeza ou equivaléncias sincrénicas e, ainda menos, diacronicas. A incapacidade para
o célculo, relativo também a consideracbes espacio-temporais, leva quem esta em
estado de amor-agapé a nio ter mais do que aquilo que é necessario “para hoje”**%,

A atitude que identifica o amor-agapé é sempre dirigida ao proximo considerado
na sua situacdo concreta e ndo abstratamente configurado, como ja visto na abordagem a
nocdo de amor-philia, quebrando as no¢fes de amor natural e instintivo. Como ja se
sublinhou, a nog¢ao de “préximo” ¢ independente de ligagdes de consanguinidade, de
proximidade, de amizade ou de origem comum; rompe com 0s principios do amor-
philia porque se fundamenta na ideia de dom que ndo prevé qualquer tipo de
retribuicdo, material ou imaterial, como sera estudado no capitulo 3**°.

As pessoas em estado de amor-agapé nao Se apoiam em esguemas
interacionistas, porque 0s seus atos ndo incorporam a previsdo da conduta dos outros.
Transcendendo a reciprocidade e o calculo, 0 amor-agapé detém-se no aqui e no agora.

Também a auséncia de um horizonte de célculo torna o amor-agapé ilimitado e ndo cria

dividas, porque a pessoa em amor-agapé ndo recorda nem espera*?’.

18 Cf. Ibidem, 174-175.
19 Cf. Ihidem, 214.
120 of, L. BOLTANSKI, L’Amour et la justice comme compétences, 171-173.
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No que concerne a orientagdo temporal o amor-agapé mantém-se
obstinadamente no presente”?. Para ser “mantido vivo” o amor permanece no nio
mensuravel que ¢ o “seu elemento” isto €, no descarte de tudo aquilo que teria a
possibilidade de levar a equivaléncia. E no “imensuravel a reciprocidade ¢ infinita de
uma parte e da outra”*?* Somente aquilo que é ligado ao tempo enquanto espaco de
calculo, e mais precisamente num tempo definido, pode ser considerado na categoria
“dura¢ao”. O amor-agapé é completamente presente em cada acdo e, ao invés da
duracdo, encontra-se “imerso na permanéncia, isto €, sempre recolocado no presente; o
amor estd protegido da angustia, porque, sendo um horizonte sem limites, ndo pode
calcular nem por-se o problema da propria mudanga™?.

Segundo Boltanski, é a Igreja que materializa 0 amor-agapé no quotidiano: “Na
teologia crista e, particularmente paulina, a mediacdo entre as diferentes direcdes do
amor-agapé é assegurada pela Igreja, definida como corpo mistico, como mae e
sobretudo como esposa”*?*. O autor recorre a Hans von Balthasar, nomeadamente na
sua obra Sponsa Verbi, para alicercar teologicamente esta perspetiva. De facto, Hans
von Balthasar, indica que, a Igreja, como instituicdo, € uma presenca viva do amor de

Deus'?®

. Isto significa, como constata Boltanski, que é pela Igreja que o amor-agapé de
Deus se revela & comunidade humana'?®, é necessario segundo Boltanski, realcar que o

amor-agapé ndo se limita a comunidade eclesial, porque a sua expressdo pode ocorrer

21 cf L BOLTANSKI, L’Amour et la justice comme compétences, 180-181.
122 Ibidem, 182.

'2 Ibidem, 182-183.

2 Ibidem, 170-171.

125 Hans von BALTHASAR, Sponsa Verbi, Madrid: Castilla, 1964, 244-249.
126 of, L. BOLTANSKI, L’Amour et la justice comme compétences, 171.
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com outras pessoas cujo atributos as coloquem como membros de outros grupos ou
comunidades, ou seja, ndo é exclusivo de pessoas consideradas cristas .

Apoiando-se no exegeta Spicq e no fildésofo e tedlogo Kierkegaard, Boltanski
indica que a ideia do amor ao proximo se afasta de toda a relacdo de proximidade
familiar, amigavel ou nacional, porque o amor-agapé € caraterizado pela doacéo
gratuita, ndo contém a ideia de reciprocidade, pois a dadiva ignora a contra dadiva,
mesmo na forma de amor reciproco’?.

Com base no que foi exposto e tendo em conta que um dos objetivos, no
horizonte teoldgico, € discutir a aplicabilidade da dialética da caridade e da justica,
torna-se incontorndvel o recurso ao regime da justica que articula dois aspetos
fundamentais para a interacdo de atores em contextos organizacionais, a saber: a
linguagem escolhida para justificar I6gicas e dindmicas de uma determinada acéo e a
inter-relacdo entre o amor e a justica. Com efeito, a acdo baseada no amor deve ser

analisada através dos mecanismos da justica.

2.3. Amor-agapé e justica: disputa, acordo e passagem

Segundo Boltanski (como esbogcado no capitulol), no regime de justica
experimenta-se um estado que envolve situagdes de disputas, no qual as pessoas apelam
para um sentido de justica procurando obter principios de equivaléncia que sejam
solucionadores dessas mesmas disputas. Os principios de equivaléncia sdo explicitados

pelo uso da linguagem. No pensamento do autor “no regime de disputa em justica, as

21 1bidem, 172.
128 cf. Ibidem, 173.
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possibilidades da linguagem séo privilegiadas e usadas para reconstruir as equivaléncias
e considera-las como tal, para, de alguma maneira, questiona-las sob o aguilhdo da
critica ou reafirmé-las por meio da justificacdo”?°.

Para Boltanski, as pessoas no regime de justica passam para o primeiro plano e a
equivaléncia tacita das coisas € questionada através da linguagem. Através das pessoas
as coisas abandonam a sua vocacdo para o siléncio™. Através da linguagem pode
criticar-se, por exemplo, a méa distribuicdo dos bens e reivindicar-se a mudanca dos
distribuidores. Nas disputas, as pessoas tornam-se como que porta-vozes das coisas: “as

»131 - As situagdes de discordia sdo

pessoas nunca falam somente por si mesmas
relevantes para Boltanski. Ndo as deseja por simples prazer, mas porque possibilitam a
analise exaustiva da competéncia das pessoas, ja que através do uso da linguagem ¢é
possivel ter acesso ao sentido da acéo.

A importancia dada ao uso da linguagem entre atores sociais coincide com a
perspetiva de Jurgen Habermas. Este confia na linguagem e a partir dela constroi “a sua
ética”: nas suas palavras, “Falar ¢ ipso fato levantar uma pretensdo de validade;
qualquer individuo que realiza um ato de fala é obrigado a exprimir pretensdes

universais & validade e supor que é possivel honréa-las™.

De facto, seria quase
impossivel as pessoas entenderem-se, caso a linguagem ndo incluisse pretensdes a
validade. E légico, argumenta o autor, quem afirma alguma coisa pretende dizer a

verdade e 0 ouvinte precisa aceitar que o interlocutor tem esta intencdo; sem esta

129 ¢f., L. BOLTANSKI, L’Amour et la justice comme compétences, 91-92;108-109.
139 Cf. Ibidem, 109.

3 Ibidem, 240.

132 3. HABERMAS, Racionalidade e comunicacéo, 110.
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reciproca confianca e expectativa, o discurso fica sem sentido. Da mesma forma é
preciso supor que nas proposi¢cdes normativas o locutor tem intencdes de justeza e de
correcéo ética na sua fala’®.

John Rawls desenvolve esta tematica na sua obra Uma teoria da Justica, onde
evoca o “acordo” como forma de as institui¢des estabelecerem contratos € menciona as
nogoes de “igualdade e equidade” como fundamentais para justificar, para todas as
pessoas, 0 acesso as diferentes fungdes sociais como condicdo imprescindivel para a
estruturacdo de uma sociedade de iguais, com instituicdes fomentadoras de uma justica
equitativa™*.

Para Rawls, o “acordo” ¢ fundamental para estabelecer contratos entre
instituicBes no terreno da acdo social. Contudo, segundo o autor, € necessario partir da
confianca de que as partes cumprirdo o acordo e, para que isto realmente aconteca, €
mister que ambas as partes se sintam comprometidas com o principio da equidade,
surgido a partir de preceitos éticos. O contrato seria, entdo, resultado da confianca
muatua entre individuos racionais unidos em organizacdo autossuficiente — a
sociedade™.

Neste sentido, segundo Rawls, a “justica ¢ a virtude primeira das instituigdes
sociais, assim como a verdade o é dos sistemas de pensamento”136. Com base nesta

perspetiva, considera que tanto as leis como as instituicdes devem ser sempre revistas,

de modo a ajustarem-se ao tempo e contexto concretos em que se vive; e, também, que

133 Cf. Ibidem, 111.

134 Cf. John RAWLS, Uma teoria da justica, Lisboa: Editorial Presenca, 2001, 33.
1% Cf. Ibidem, 34.

% Ibidem, 27.
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cada membro da sociedade possui uma “inviolabilidade” fundamentada na justica que
nem o bem-estar daguela como um todo pode ignorar. Por isto, a justica repudia que a
perda da liberdade de alguns seja justificada por um bem maior partilhado por todos*®'.

Assim, numa sociedade justa, as liberdades da cidadania sdo consideradas
inviolaveis e os direitos assegurados pela justica ndo sdo passiveis de negociacao
politica ou sujeitos ao célculo de interesses sociais. Uma injustica somente seria
toleravel quando evitasse uma injustica ainda maior. Na teoria de Rawls, considerando a
verdade e a justica como virtudes primeiras da atividade humana, preconiza-se o0 seu
carater inegociavel. No sentido do autor, s30 “indisponiveis™®,

A sociedade é, segundo a teoria de Rawls, “uma associacdo mais ou menos
suficiente de pessoas que nas suas rela¢cbes mutuas reconhecem certas regras de conduta
como obrigatorias e que, na maioria das vezes, agem de acordo com elas”™°. Assim, a
sociedade compreende-se como um “empreendimento corporativo” organizado para a
finalidade de concretizacdo dos objetivos daqueles que dela participam. Para que esta
equacao se efetive, exige-se um conjunto de principios para escolher entre varias formas
de ordenacdo social, que determinem essa divisdo de vantagens, e para a concretizacdo
de acordo sobre as partes distributivas adequadas. Tais principios seriam 0s da justica
social. S&o eles que designam uma maneira de atribuicdo de direitos e obrigagOes nas

chamadas instituicbes basicas da sociedade e delimitam a distribuicdo adequada dos

beneficios e encargos da “cooperagdo social”.

137 Cf. John RAWLS, Uma teoria da justica, 29-31.
138 Cf. Ibidem, 33-34.
139 |bidem, 28.
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A uma sociedade bem-ordenada ndo basta apenas a obtencdo do bem-comum
dos seus membros. Ela devera ser, principalmente permeada por uma concecao publica
de justica, que reconhece um ponto de vista comum a partir do qual as reivindicacdes
dos membros da sociedade possam ser julgadas. A medida que a tendéncia dos homens
ao atendimento de seus interesses proprios cresce, tornando-se, assim, necessaria a
vigilancia de uns sobre os outros, é o seu sentido publico de justica que pode trazer
seguranca a associacdo de uns para com 0s outros. Para Rawls, uma concecdo publica
de justica constitui o eixo principal de uma sociedade humana bem-ordenada. Rawls
admite, no entanto, que as sociedades sdo raramente bem ordenadas em direcdo a justica
e seus principios, ocorrendo, assim, frequentemente, uma dependéncia entre 0 que é
justo e o que é injusto. Isto significa que os membros de uma associacdo podem
discordar sobre quais 0s principios que deveriam definir os termos béasicos de sua
associacdo. No entanto, Rawls pensa que, apesar dessa sua discordancia, cada um deles
tem a sua concecdo de justica, ou seja, hd o entendimento de que necessitam e estdo
dispostos a manter uma gama de principios para atribuicdo de direitos e deveres basicos
que determine a distribui¢do adequada e linear dos beneficios e encargos da cooperacgéo
social**.

A viabilidade de uma comunidade humana ndo depende apenas do consenso
como pré-requisito. Ha outros topicos fundamentais, como a coordenacdo, a eficiéncia e
a estabilidade. Portanto, as a¢fes dos individuos devem ser compativeis entre si, 0s seus
planos devem apoiar-se uns nos outros, levando & consecucdo de fins sociais de forma

eficiente e coerente com justica. Finalmente, o esquema de cooperacdo social deve ser

140 Cf. John RAWLS, Uma teoria da justica, 28-29.
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estavel e as suas regras devem espontaneamente nortear a acdo; no caso de infragdes, ha
a necessidade de forcas estabilizadoras que reagem perante maiores violagcdes e
proporcionam a restauracdo da organizacao social.

Rawls coloca esses trés aspetos — coordenacdo, eficiéncia e estabilidade —,
subordinados a necessidade da existéncia de consenso sobre 0 que € justo e 0 que é
injusto, considerando a desconfianca e o0 ressentimento, a suspeita e a hostilidade como
vicios ameacadores da civilidade. Embora ndo tdo relevantes como a nocao de justica
gue uma comunidade deve ter, esses aspetos, por vezes, atrapalham na identificacdo do
conceito de justica e afetam a coordenacdo, a eficiéncia e a estabilidade'**.A
estabilidade de uma concecao de justica depende da forca do senso de justica, que deve
prevalecer frente as inclinacbes para a pratica da injustica. Para a andlise dessa
prevaléncia, Rawls aborda o modo pelo qual se formam os sentimentos morais e explica
esta formacdo de duas maneiras principais. A primeira é a da tradi¢cdo empirista, que se
subdivide em duas vertentes. Uma que defende que os sentimentos morais sdo
adquiridos através de varios processos psicolégicos em que se vivenciam aprovacoes e
desaprovacdes; outra que diz que os padrdes morais sdo despertados em tenra idade,
sendo que a teoria de Freud se aproxima dessa vertente*2.

A segunda tradicdo é a do racionalismo que, segundo Rawls, consiste,

resumidamente, no seguinte: quando as capacidades de entendimento amadurecem e as

pessoas vém a reconhecer o seu lugar na sociedade, sendo capazes de adotar o ponto de

141 Cf. J. RAWLS, Uma teoria da justica, 33-36.
142 Cf. Ibidem, 352-353.
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vista dos outros, elas apreciam os beneficios mutuos do estabelecimento de termos
equitativos de cooperacdo social'**.

Aquele autor considera que a explicagdo dos sentimentos morais € complexa,
englobando ambas as tradicdes, utilizadas desde a aprendizagem até ao raciocinio
altamente abstrato. O seu objetivo é, vale a pena realcar, explicar como os individuos
numa sociedade bem organizada seriam levados a agir de acordo com 0s principios de
justica®®.

A primeira etapa do desenvolvimento moral é o que se chama de moral de
autoridade. Nessa etapa, a crianca, inapta a julgar sozinha, segue os mandamentos das
pessoas que detém o poder de influéncia sobre ela, geralmente os seus pais. Esse poder
deriva do sentimento de amor que 0s une, servindo os progenitores de modelo aos
filhos, inclusive quanto a imposicdo de regras a serem seguidas, mesmo que parecam
arbitrarias e contrérias a inclinacio da crianca™®.

A segunda etapa é a moralidade de grupo, que é o padrdo moral dos individuos
nas diversas associacGes de que fazem parte. Deriva do senso comum e engloba as
caracteristicas usualmente atribuidas ao bom filho, bom marido, bom vizinho... Assim,
quando vemos cada um cumprindo o seu “bom” papel, adquirimos um sentimento de
companheirismo e confianca, acreditando que as ag¢des individuais beneficiardo os seus

consdcios'*®.

143 Cf. John RAWLS, Uma teoria da justica, 356.
144 Cf. Ibidem, 69.

5 Cf. Ibidem, 353-355.

* Ibidem, 356-358.
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Por fim, na terceira etapa, que Rawls chama de “moral de principios”,
conhecendo-se os padrdes de comportamento, o individuo passa do companheirismo
para a aco justa, de acordo com os principios de justica'*’. Nessa situac&o, a acdo ndo é
motivada pelo apego aos outros individuos (companheirismo), mas sim aos proprios
principios de justica, na medida em que se Vé que as instituicbes de uma sociedade bem
ordenada promovem o bem de todos. Mas como podem principios conquistar afeicdo
das pessoas? Além dessa promocdo do bem comum, o senso de justica seria um
prolongamento do amor pela humanidade'*®. A diferenca é que o segundo nio se
submete a principios, como acontece com o senso de justica descrito por Rawls. Porém,
em regra, ambos coincidem. Onde um est4, o outro, provavelmente, também estara. Por
isso, o “desejo de agir de maneira justa ndo ¢ [...] uma forma de obediéncia cega a

»149 0 senso de justica,

principios arbitrarios sem relacdo a objetos racionais
predominantemente racional, tem como companhia frequente o amor a humanidade.
Com efeito, considera Rawls, o amor a humanidade é mais generoso que o
sentido de justica, pois gera atos de abnegacdo, o que ndo acontece com o sentido de
justica™. Como refere Henrique Joaquim, comentando Rawls, enquanto o amor &
humanidade d& origem a atos de sacrificios, de heroismo e de piedade, a justica

estabelece um equilibrio entre as diferentes pretensdes dos homens, considerando as

suas diferencas e conflitos de interesses™".

47 Cf. John RAWLS, Uma teoria da justica, 359.
18 Cf. Ibidem, 370.
19 Cf. Ibidem, 371.
0 Cf. Ibidem, 364.

131 Cf. H. JOAQUIM, Légicas de ac&o social no contexto catélico, 64.
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Em sintese, tendo em conta as relacbes entre os dois regimes de acdo, pode
inferir-se que os atores sociais se movem no interior de diferentes cenas da vida
quotidiana, experimentando logicas de acdo diversas a partir de formas de reflexividade
pragmaticamente situadas. Os individuos confrontam experiéncias plurais, mobilizando
por vezes aspetos, até mesmo contraditorios, das suas carateristicas identitarias pessoais.

Nessa ordem de ideias, € imprescindivel destacar que as pessoas agem e
vivenciam certas situacbes através dos seus equipamentos mentais e gestuais,
recorrendo entdo a apoios pré-constituidos, que sdo, a0 mesmo tempo, internos e
externos as pessoas. Nesse caso, as situacOes interativas e 0s cenarios de acdo sdo
também valorizados, de forma a permitir a visualizacdo das adaptacGes que mobilizam
maultiplos aspetos identitarios dos atores e que podem orientar logicas de acao
diferenciadas, de acordo com o tipo de situacdo que estes experimentam. Também
Boltanski da atencdo as formas de convivéncia de diferentes ldgicas de acdo. O que
significa admitir a relacdo de pessoas imersas em diferentes regimes de acdo, assim
como a passagem delas entre os regimes. Com efeito, diz o autor “ndo ha situagdo, por
estabilizada que seja na aparéncia, que nao ofereca a possibilidade de passar de um
regime para outro™2,

Boltanski considera, pois, que a passagem do regime de amor para o regime da
justica se da& como consequéncia do contacto com a ideia de reciprocidade e com a
categoria da justica. E, como ficou acima indicado, a ideia de desejo estd ausente do
amor-agapé, exceto o Unico desejo inerente ao amor: o desejo de doar. Somente quando

esse desejo ndo se realiza abre-se a possibilidade, segundo Boltanski, da passagem para

12| THEVENOT, L action au pluriel, 131-132.
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0 regime da justica. Quando alguem recusa receber a dadiva ou retribui com algo
equivalente, torna-se manifesto o desejo de submeter a relacdo a equivaléncia.
Emprestando as palavras do autor, pode dizer-se que “a recusa da dadiva ativa
novamente a memoria que, no agapé, permanecia adormecida — ou seja, aqui, a
lembranca das boas acOes realizadas — e liberta os meios de calculo que até o0 momento
permaneciam inibidos. A atencdo se desvia, entdo, do dom recusado e se orienta até o
contra-dom ausente™**,

No sentido contrario, isto €, a passagem da justica para 0 amor, 0 autor aborda a
questdo da disseminacdo do amor que, num dado momento, absorve quem esta
envolvido no regime de justica. A partir daqui, percebe-se entdo que uma dadiva ndo
pode ser retribuida de forma equivalente, € necessario retribuir dirigindo-se a pessoa
concreta “cujas necessidades devem ser levadas em conta, naquilo que tem de
singular”™®*,

Na logica da justica, os objetos sdo mobilizados pelo ator por serem inscritos em
equivaléncias gerais. Isto €, 0s objetos impdem a sua objetividade a acdo, na medida em
que o ator adota uma postura realista e julga a situacdo recorrendo a generalidade de
equivaléncias. O que significa que um ator em regime de justica entende a acdo com
base num contra-dom e assume 0s gestos do outro como um retorno. Na ldgica do
amor-agapé as pessoas sao incomensuraveis, as previsdes sao inibidas de forma que nédo

se coloca a questdo da continuidade do sentimento: amar ndo depende da vontade de

amor do outro; o sentimento de amor ndo se rende ao desespero, pois ndo exige

153 | bidem, 219.
%% 1bidem, 225.
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recompensa™>. Na pratica, um ator em regime de amor-agapé age numa légica de
gratuidade, despreocupado com o retorno, isto é, nao estabelece qualquer tipo de relagédo
com a dadiva que efetuou através da sua acdo. A experiéncia da dadiva exige, assim,

uma particular consideracdo, no capitulo seguinte.

155 f. Ibidem, 178-179.
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3. 0 AMOR-AGAPE NO CONTEXTO DAS TEORIAS DO DOM

3.1. As teorias do dom

A estruturacdo do regime do dom é eshbocada, neste estudo, a partir da
abordagem pragmatica de Boltanski. O dom, no modelo de Boltanski, situa-se num
regime de acdo especifico, o0 do amor-agapé. E um conceito segundo uma concecao
especifica de amor, relacionada com a tradicdo cristd, que se carateriza pelo ideal de dar
ao préximo sem nenhum tipo de consideracdo a respeito da equivaléncia, como ja
explicitado. Segundo o autor, o amor-agapé € conhecido através da pratica, ndo como
seu resultado, mas sim como seu qualificante™®. O que significa que esta pratica pode
expressar-se no dom.

Na sua obra “Ensaio sobre a dadiva: forma e razdo da troca nas sociedades
arcaicas”, Marcel Mauss define a dadiva como uma légica organizacional do social
com um carater universal, que ndo pode ser reduzido a aspetos particulares, como por
exemplo, religiosos ou econémicos™’. Nesta conformidade, a dadiva n&o se confunde
com a traducdo que o senso comum faz do termo. N&o se pode confundir com a nogéo

crista da caridade. Para Mauss, a vida social € constituida por um constante dar- receber

156 Cf, L. BOLTANSKI, L’Amour et la justice comme compétences, 155.
137 Cf. Marcel MAUSS, Ensaio sobre a dadiva, com Introduc&o & obra de Marcel Mauss por Claude Lévi-
Strauss, Lishoa: Edi¢des 70, 1988, 63.
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e retribuir. O dar, receber e retribuir sdo, assim, obrigacdes universais, embora a sua
organizacéo seja diferente consoante 0s contextos sociais.

A visdo de Marcel Mauss € de grande importancia porque ajuda a entender como
as trocas sdo concebidas e praticadas nos diferentes tempos e lugares. Elas podem tomar
formas variadas, desde a retribuicdo pessoal a redistribuicéo de tributos. A definicdo de
Mauss tenta responder as questdes: por que razdes se fazem dadivas, se é tdo
improvavel que haja retribuicdo? Para que serve o dom? Por outras palavras, qual é a
sua utilidade?

Marcel Mauss interroga-se se na vida social da sociedade moderna e nas
relacBes, que ai se estabelecem, ainda existe o dom — um constante dar, receber e
retribuir. Para Jacques Godbout, foi a sociedade moderna que construiu o mito de que a
dadiva ndo existe ja entre as pessoas: seria um ato absolutamente sincrénico, fechado
em si mesmo, sem nenhuma significacdo exterior e que, portanto, ndo estabeleceria
nenhum laco social. Seria ora um adoravel e romantico mito, ora um velado ato de
egoismo™®®.

A constatacdo de Godbout leva a admissdo da existéncia de uma dialética
inerente ao dom que gera a sociabilidade. O dom vincula as pessoas com as coisas. Ou,
nas relacOes que se criam, as pessoas ligam-se mutuamente. O vinculo é o que cimenta a
vida em sociedade, € o que cria o laco social, é o que funda a sociedade como fato social
total. As consideragOes acima sdo congruentes com o pensamento de Mauss que, para
realgar o simbolismo que o dom encerra, se debruca sobre a hospitalidade nos seguintes

termos: “Ao receber alguém, estou- me fazendo anfitrido, mas também crio, tedrica e

158 Cf. Jacques T. GODBOUT, O Espirito da dadiva, Lishoa: Instituto Piaget, 1997, 14.
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conceitualmente, a possibilidade de vir a ser hdspede deste que hoje € meu hospede. A
mesma troca, que me faz anfitrido, faz-me também um hospede potencial.”**°.

E neste sentido que a antropologia de Marcel Mauss é uma sociologia do
simbolo, da comunicacdo. O ator que da, doa sempre algo de si mesmo. Ao aceitar, 0
recebedor aceita algo do doador. Ele deixa, ainda que momentaneamente, de ser um
outro; a dadiva aproxima-os, torna-os semelhantes pela troca de dons que liga sujeitos,
enguanto tal, por meio de objetos. Assim, as coisas tém uma personalidade, tém forca,
tém um ser, uma alma. A ideia € que aquilo que cria elos espirituais mostra na verdade a
sua forca. E é essa a esséncia do paradigma do dom ao nivel antropoldgico: criar
vinculos, estabelecer uma rede de relagfes, o endividamento muatuo, criar aliangas, um
pacto de confianga com o outro.

Segundo Mauss, nas sociedades primitivas, a regra fundamental ndo repousa
sobre contratos, mas sobre trés obrigacdes complementares: dar, receber e retribuir. Isto
faz-se por muitas outras razGes que ultrapassam o0s interesses materiais e calculistas;
troca-se, inclusive, por razdes simbolicas. Segundo este pensamento, o ser humano néo
deve ser reduzido ao plano do homo oeconomicus, isto é, ver a explicacdo do seu
comportamento limitada a l6gica do mercado, que ignora o conjunto das relacdes e
atividades sociais do ser humano, na relagdo entre amigos, no amor ou no crime, na

religido. O homem compraria 0 que lhe apetece e venderia aquilo que ndo tem

necessidade’®. Nesta vis&o, as relacdes sociais do dom seriam reduzidas a relacdes de

%9 M. MAUSS, Ensaio sobre a dadiva, 43.
160 Cf. Roberto Cardoso de OLIVEIRA (org), “Introdugdo a uma leitura de Mauss”, in: Marcel Mauss:
antropologia, Colecdo Grandes Cientistas Sociais, n° 11, Sao Paulo: Atica, 1979, 7-50.
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troca e venda. Esta perspetiva ndo capacita o dom com a dimensdo de gratuidade,
necessaria para agir sem equivaléncias.

O ponto de vista de Mauss, ndo deixa de ser ambicioso, uma vez que advoga que
0 ser humano deve ser considerado no todo do seu conjunto de relacGes sociais. Afirma
Godbout que ha uma lei fundamental que organiza todas as sociedades. Essa lei,
segundo o autor, opera de acordo com a ideia de reciprocidade, sem sentido mercantil,
mas como troca generalizada que envolve seres sociais: quando alguém recebe, contrai-
se imediatamente uma divida de relacdo social com o outro. Por isso, na sua abordagem,
0 mundo moderno ndo pdde materializar tudo, pois ha sempre um campo de
significacdo onde o motor da vida social € justamente estar-se em relacdo. Esse campo é
o reduto da dadiva'®*.

Tanto para Mauss como para Godbout, os paradigmas do Mercado e do Estado,
caraterizados pelo individualismo e pelo coletivismo respetivamente, mostram-se
incapazes de refletir no modo como surge e se forma o vinculo social e a alianca, uma
vez que nao sdo regidos pela logica do dom. Neles ndo ha espacgo para 0 dom. Porém,
este ndo desapareceu por completo, pois, onde ha relacdes, utiliza-se ainda a oferta de
presentes. O presente, mesmo que simbolico, é o ponto de partida para as negociacfes
mercantis: “E preciso ter um minimo de confianca para oferecer um presente. Quando
se constata que a dadiva foi retribuida, entdo € possivel prosseguir os intercAmbios
comerciais™*®2. Assim, o presente é o ato que cria o vinculo, a confianga, a possibilidade

de alianca de duas nagOes para estabelecerem trocas mercantis.

161 3. GODBOUT, O espirito da dadiva, 22.
162 Cf. Ibidem, 176-178.

82



E fundamental explicar aqui como a propria relagdo mercantil pode exigir o
intervalo simbdlico da confianca. Embora o sistema da dadiva seja mais nitido no plano
das relacGes interpessoais — nas redes de familias, amigos e vizinhos — tal sistema tende,
igualmente, a se fazer presente em todos os planos da vida social, mesmo naquele das
sociabilidades secundarias, isto é, no plano das relagdes funcionais — nos aparelhos
politicos, econdmicos e cientificos — mediante uma expetativa de reciprocidade, de
confianca implicita a respeito da continuidade da relacdo que é alimentada
subjetivamente  pelas pessoas envolvidas. Assim, nenhuma administracdo
governamental, por exemplo, pode funcionar adequadamente caso ndo exista o espirito
do servigo publico, isto ¢, caso o funciondrio “ndo vista a camisa da institui¢ao”, dando
um pouco mais de si do que seria contratualmente previsto. Nesta mesma perspetiva,
deve-se registar que sem o valor-confianca nutrido reciprocamente entre produtores e
consumidores as trocas mercantis entram em colapso: os produtores precisam acreditar
que os consumidores ndo vado conspirar no momento do comércio e vice-versa. Realca-
se que o valor-confianca ndo pode nascer de contratos juridicos e formais por mais
elaborados que esses sejam, mas apenas da confiabilidade da relacdo interpessoal, da
expetativa matua das partes envolvidas de que o parceiro da troca mercantil devolva ndo
a traicdo, mas a amizade e a solidariedade™®.

O valor-confianga constitui assim um atributo que apenas se desenvolve

primariamente no nivel das rela¢des da dadiva, no dar ao outro gratuitamente um credito

163 Cf. Paulo H. MARTINS, “As redes sociais, a dadiva e o paradoxo sociolégico”, in: Paulo H.
MARTINS (org.), A dé&diva entre os modernos: discuss@o sobre os fundamentos e as regras do social,
Petropolis: Vozes, 2002, 145-151.
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de honra, no acreditar que ao se dar esse crédito a alguém ele sera retribuido com algo
que faca circular adequadamente a confianca inicialmente depositada. Ao contrério, isto
é, quando prevalece a desconfianca e 0 medo da traicdo, 0 mercado se desorganiza,
como se constata muitas vezes com as bolsas de valores.

Com base no que ficou acima esbocado, pode inferir-se que na I6gica do dom, os
bens circulam ao servico dos vinculos. O mais importante em dar um presente é o
vinculo que se cria a partir dele. A dadiva é uma operacdo ao servi¢o do vinculo. O
“valor de vinculo” pode ser um objeto, um servico, um gesto qualquer, que serve para o
fortalecimento dos vinculos. Os presentes que se dao e se recebem estdo a servi¢o dos
vinculos sociais. Aceitar os presentes significa reconhecer o que esses presentes querem
dizer e o que esta implicito. No fundo, € uma busca de relacéo pessoal, social. Com base
nisto, pode afirmar-se que o dom é um simbolo. Aceitar o dom, o presente, é aceitar a
relacdo, o vinculo que ele traz as pessoas; e relacionar-se com 0 outro mostra que o dom
ultrapassa as fronteiras economicistas e individualistas. E aceitar o dom como um
simbolo que gera relacdes entre as pessoas, que cria vinculos afetivos de solidariedade.

Quando alguém faz alguma déadiva, ndo da para receber, mas deixa livre o outro
para que dé o que quiser, quando quiser e se quiser. “Assim, os homens dao testemunho
uns aos outros de que eles ndo sdo coisas”'®. Paulo Henrique Martins referindo-se a
Georg Simmel, indica que a dadiva é a base sem a qual nenhuma sociedade poderia se
constituir. A dadiva, segundo Martins ¢ uma a¢do mutua entre doador e recetor, “¢ uma

troca que visa, ndo so o estabelecimento, mas a manutencdo da relacdo social. Pois, se

%% 1hidem,153.
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damos e se retribuimos, o outro serd um amigo e ndo um estrangeiro”*°.As sociedades
modernas vivem em torno da hegemonia do sistema econdémico capitalista dirigido
pelos interesses do mercado. Este modelo economico tem sido discutido por
economistas e sociologos, pois além de sacrificar bens naturais ndo renovaveis e
restringir os recursos em prol do crescimento econdémico, cria novas tendéncias
mercantis que entusiasmam a mecaniza¢do do pensamento humano e ajustam novas
regras de vida e comportamento para a sociedade. Segundo Jacques Godbout, para essa
modalidade politica e econdmica atual, existe um paradigma socioldgico que explica tal
comportamento e busca refletir sobre as tendéncias desse mecanismo para 0s atores
desse sistema, que muitas vezes tém suas necessidades transformadas e maquiadas por
instituicbes e autoridades em funcdo do crescimento comercial. Este paradigma é
conhecido como o neoliberalismo. Nas ciéncias humanas, ele possui diversos nomes:
teoria da escolha racional, racionalidade instrumental, individualismo metodoldgico,
utilitarismo, homo oeconomicus, teoria econémica neoclassica, entre outros™®®. Ainda
segundo o autor acima, as diversas nomenclaturas atribuidas ao paradigma, podem
classificar os seus diferentes aspetos, porém existe um ponto em comum em todos eles
que pode resumir a sua esséncia: “procura explicar o sistema de produgdo e, sobretudo,
de circulacgdo das coisas e dos servi¢os na sociedade a partir das nogdes de interesse, de
racionalidade, de utilidade™®’ Para Godbout, este sistema tende a guiar os atores do

processo a partir de vontades criadas por meio de um ambiente imaginario em que as

1% Ibidem, 155.
186 Cf. J. GODBOUT, O espirito da dadiva, 39.
187 | bidem, 39.
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necessidades sdo criadas artificialmente para que o ciclo desejo-consumo seja

abastecido periodicamente:

“O membro da sociedade moderna se vé as voltas com um numero impressionante de

instancias, de pessoas, de instituicBes, de autoridades, que tentam lhe dizer quais

deviam ser seus valores, suas preferéncias, que tentam lhe dizer o que € bom para ele.

Costumam ser instancias externas a sua comunidade, que ele tende a considerar

ilegitimas™®,

Nesse caso, as relacbes sdo impessoais, ndo ha envolvimento e ndo ha promessa
de uma relacdo em longo prazo. Para Jacques Godbout as sociedades modernas
encontram espontaneamente uma vantagem no sistema de mercado: a liberdade,
traduzida pela facilidade de sair de uma relacdo que ndo se aprecia, e ir procurar outra,
livre de regras e sem necessidade de explicacfes ou satisfacGes sociais. Assim, segundo
o autor, 0 modelo mercantil visa & auséncia de divida'®. Neste modelo, gracas a lei da
equivaléncia predominante no sistema utilitarista, “cada relagdo ¢ pontual, e ndo
compromete o futuro. Ndo tem futuro e portanto, ndo nos insere num sistema de
obrigagées”ﬂO.Como ficou acima evidenciado, o termo “individualismo” ¢ associado
aos conceitos de utilitarismo, contratualismo, instrumentalismo e liberalismo, tendo
ganhado forca a partir da ascensdo do capitalismo como modo de producdo

hegemédnico. O Individualismo acentua e reforca as diferengas, ndo no sentido de

valorizar a singularidade e a pluralidade, mas para justificar e naturalizar as

188 |bidem, 40.
189 cf. Ibidem, 40.
10 1hidem, 40.
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desigualdades e gerar a divisdo. O outro é visto com indiferenca ou desconfianga, um
potencial competidor a ser subjugado®"*.

Em oposicdo ao modelo individualista, da razdo instrumental e do interesse,
afirmam-se as tendéncias holistas. De maneira geral, o holismo designa todas as teorias
que partem da sociedade e ndo tanto do individuo. Esse movimento tenta quebrar o
isolamento do individuo e situa-lo no contexto das suas rela¢cdes sociais. Para o holismo,
a génese do vinculo social ¢ algo que “se acha sempre ai e que preexiste
ontologicamente a a¢do dos sujeitos sociais™ 2.

O dom néo corresponde ao modelo mercantil e a sua carateristica essencial ndo é
a equivaléncia, pois, se assim fosse, uma dadiva esperaria sempre retribui¢cdo. O dom
também nédo podera ser reduzido ao holismo, pois far-se-do dadivas, ndo por interesse,
mas porque se interiorizou normas que a isso impelem. O sistema do dom ndo se limita
ao mercado, justamente por ser oposto ao sistema mercantil. Enquanto o que carateriza
0 mercado é a transacdo pontual, no sistema do dom a divida é mantida
voluntariamente. Alias, é tendéncia essencial da dadiva que os parceiros se encontrem
num estado de divida, seja ele positivo ou negativo.

O Estado tenta assumir as trocas de dadiva deixadas de lado pelo mercado.
Assumira um conjunto de rela¢fes de servigo entre as pessoas (servico as criangas, aos

idosos, aos doentes...), ndo gratuitamente, mas através da maquina estatal e dos seus

profissionais e empregados. Ou seja, paga-se a certo numero de individuos para

"1 Cf. Roland KLEY, “Justica”, in: ENDERLE, Georges et al (org.), Dicionario de ética econémica, S&o
Leopoldo: Unisinos, 1997, 354-358.
172 Alain CAILE, A antropologia do dom: O terceiro paradigma, Petrépolis: Editora Vozes, 2002, 14-15.
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trabalhar em servigos que outrora eram feitos gratuitamente. A questdo-chave de tudo
isso é que ndo ha comprometimento explicito; ninguém corre risco de se afeicoar a
pessoa a quem se presta servico; ndo existe um elo afetivo. E este o objetivo do Estado:
libertar-se dos vinculos sociais*’.

As relagdes de mercado e Estado libertam os atores da relacdo do dom e
submetem-nos a lei da producdo de bens e servigos, para desobriga-los de qualquer
vinculo social e conseguir mais dinheiro com a venda e o consumo. O pensamento que
vigora é que, quanto mais rico se for, mais livre de qualquer vinculo se estara.

Uma vez que Boltanski destaca a gratuidade pura do dom, como sera
evidenciado nas paginas seguintes, convém aprofundar ainda mais a nogdo
antropoldgica de “universalidade da obrigacdo de dar, receber e retribuir” veiculada por
Maus e, por sinal, vivido na cultura local onde se insere este estudo.

A teoria do dom funda-se numa obrigacdo social de trés movimentos: dar,
receber e retribuir. Quando se da um presente a alguém, algo nesse gesto obriga aquele
que recebe, ndo apenas a aceitar, como também a retribuir o dom recebido, mesmo que
de modo indireto. O dom, nos dias de hoje como nas sociedades antigas, continua sob a
forma da triplice obrigacdo: dar-receber-retribuir. Ainda hoje se trocam e retribuem

presentes em relagdo a tudo ",

13 Cf. J. GODBOUT, O espirito da dadiva, 222.
174 cf. M. MAUSS, Ensaio sobre a dadiva, 163.
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Marcel Mauss afirma que, quando alguém da, da-se a si mesmo, porque sente a
obrigacdo de dar-se aos outros para o seu bem. O autor chama a isso poder do dom, pois
a coisa recebida n&o é inerte, mas exige retorno*’.

A obrigagao de receber ndo € menos constrangedora e obrigatdria. “Nao se tem o direito
de recusar uma dadiva™'’®. Em principio, toda a oferta é sempre aceite e louvada. No
entanto, quando alguém aceita, compromete-se. “Abster-se de dar, como de receber, é
faltar a um dever — como abster-se de retribuir™*’’. O dom faz sair de si. E na relagdo
com o outro, que a nossa identidade ¢ ameacada e afirmada. “O perigo de recebermos ¢
a principal razdo para ndo fazermos dadivas™’®. Pois, para alguém receber algo, precisa
de submeter-se ao outro e ter a humildade de depender dele'”. Esta perspetiva choca, de
certa maneira, com o pensamento moderno que busca a autossuficiéncia e a autonomia.
“A obrigagio de retribuir dignamente é imperativa™*®. A obrigacdo de retribuir é
condicdo necessaria para a oferta. E a divida faz parte do jogo de interligar-se, do
endividamento mutuo que faz surgir a relagdo-dadiva. “O essencial das boas razdes de
n&o dar [...] reside na impossibilidade de retribuir™*®. Para retribuir, supde-se uma certa

relacdo com o donatario.

>Cf. M. MAUSS, Ensaio sobre a dadiva, 163.

7% Ihidem, 109.

Y7 Ibidem, 110.

178 paulo H. MARTINS, “As redes sociais, a dadiva e o paradoxo socioldgico”, in: Paulo H. MARTINS
(org.), A dadiva entre os modernos: discussao sobre os fundamentos e as regras do social, 93.

' Ibidem.

189M. MAUSS, Ensaio sobre a dadiva, 110.

181 paulo H. MARTINS, “As redes sociais, a dadiva ¢ o paradoxo socioldgico”, 93.
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3.2. O dom sem reciprocidade

Segundo Boltanski, a no¢do de dom em Marcel Mauss assenta de certo modo na
ideia da reciprocidade — como se verifica na nocao de philia ja referida no capitulo 2 —
ideia que contém uma tensdo resultante da relacdo entre gratuidade do dom e a
exigéncia da troca. Trata-se de uma tensao “entre a obrigagdo de dar, que por construgao
se afasta do calculo e ndo procura equivaléncia e a obrigacdo de retribuir, que nédo €
concebivel fora de um espaco de calculo permitindo fazer a equivaléncia do contra-
dom™#,

Ao esbocar uma teoria do dom na base do amor-agapé, Boltanski cria um
dispositivo que, por um lado, respeita 0 anonimato do doador e, por outro, exime do
donatério a obrigacdo do compromisso da retribuicdo amplamente patente no conceito
de dom ora discutido. O dom, no modelo de Boltanski, tem uma particular relagdo com
0 amor-agapé da tradicdo cristd. Segundo o autor, 0 amor-agapé carateriza-se pela
doacdo gratuita, isto é, ndo se encontra nele a ideia de reciprocidade, porque o dom
ignora o contra-dom*®2,

O amor-agapé, definido como dom, ndo espera retorno, nem sob a forma de
objeto, nem mesmo sob a forma imaterial de amor. Assim, para Boltanski, existe 0 dom
na sua dimensdo de gratuidade®*. Deste modo, a sua perspetiva transcende, ndo apenas

a de Mauss, como também a teoria do dom articulada por Bourdieu, que admite o

contra-dom e considera como determinante o intervalo temporal entre o dom e o contra-

182 BOLTANSKI, L’ Amour et la Justice comme compétences, 220.
183 Cf. L. BOLTANSKI, L’Amour et la Justice comme compétences, 215-217.
184 Cf. Ibidem, 224.
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dom. Bourdieu tem em vista 0 mundo atual em que as trocas comerciais sdo taxativas e,
por isso, considera a existéncia de um risco, por minimo que seja, entre 0 dom e 0
contra-dom:
“Mesmo que eu viva 0 meu dom como dom gratuito, generoso, que ndo se destina a
obter um pagamento como retribuicdo, é antes do mais porque ha um risco, por minimo
gue seja, de que ndo haja retribuicdo, e portanto uma suspensao, uma incerteza, que faz

existir como tal o intervalo entre 0 momento em que se d4 e 0 momento em que se
95185
recebe” ™.

Com o seu esforco de enraizar a dadiva na tradicdo cristd, as propostas de
Boltanski transcendem o pensamento de Bourdieu, demarcam-se da tentativa de Mauss
de pensar a universalidade da dadiva, e ultrapassa a perspetiva de Jacques T. Godbout,
segundo a qual “o dom existe antes de mais para estabelecer relagdes”®®. Godbout,
referindo-se a Mary Douglas, considera que:

“O dom efetivamente gratuito ndo existe, porque o dom estabelece relagdes. Nao se

concebe uma relacdo sem esperanca de retorno, por parte daquele a quem se da ou de

um outro que se substituiria a ele, uma relacéo de sentido Gnico, gratuito neste sentido, e

sem motivo, ndo seria uma relagio™®’.

Como referido nas paginas anteriores, € necessario salientar que, para Godbout,
0 dom existe, e existe em todo o lado: na esfera familiar, no circulo de amigos e na

esfera comercial; deve ser pensado, ndo como ato unilateral e descontinuado, mas como

uma relagdo. E assim que a existéncia do dom reclama a existéncia do contra-dom, a

185 p, BOURDIEU, Razdes préticas, 122-123.
18 5. T. GODBOUT, O Espirito da dadiva, 14.
57 Ibidem, 14-15.
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gratuidade ¢ impossivel: “ninguém da a ninguém. O dom, o verdadeiro dom, ¢
igualmente impossivel”lss.

Como ficou indicado no capitulo 2 deste trabalho e no primeiro paragrafo do 3.1,
ao desmembrar o fendbmeno da dadiva e ao buscar uma compreensdo do ato de dar,
Boltanski leva a sério os valores da tradicdo cristd a ponto de formular um modelo do
agapé no qual a referéncia a um plano de generalidade e o papel da interacdo sdo
descartados. O modelo se detém nas acGes locais, na singularidade dos seres e no peso
do presente - ndo ha previsdao e nem memdria. A reflexdo sobre a continuidade do amor
e sua persisténcia é inexistente.

Na andlise de Boltanski, a passagem do amor a justica se da quando a
incondicionalidade do agapé se desconstroi diante da condicionalidade da
reciprocidade, o que indica a plasticidade do ator e a sua capacidade de relativizar a sua
crenca diante de outras ldgicas de acd0™®®. H& ou néo gratuidade e em que consiste? Na
concec¢do de Boltanski o regime de amor ndo tolera nenhum tipo de auto-referéncia. O
agapé na tradicdo na tradicdo crista se refere a uma metafisica que relaciona os homens
entre si e 0s abrange: o amor de Deus. O ato da gratuidade € marcado pela crenca na
universalidade do amor de Deus e na sua capacidade de romper os mais rigidos limites,
inclusive os da equivaléncia. A universalidade do amor de Deus se manifesta no coracao

de cada um dos homens. Trata-se de uma construgdo metafisica que relaciona os

homens entre si e os unifica sob o amor divino.

188 1hidem, 14.
189 Cf. L. BOLTANSKI, L’Amour et la justice comme compétences, 219.
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Ao mencionar a gratuidade dos atos de S&o Francisco de Assis, Boltanski mostra
que agir segundo os principios do amor cristdo envolve a referéncia a metafisica ora
indicada: Deus e a poténcia do seu amor e a interacdo, a unido dos homens através do
amor de Deus.

Com base na perspetiva de Boltanski pode definir-se entdo o dom como a
prestacdo gratuita de bens. Portanto, ele existe e é possivel enquanto manifestacdo do
amor-agapé. Na sua concecdo, as acdes das pessoas no estado de amor-agapé ndo se
apoiam em esquemas interacionais, exatamente porque 0s seus atos ndo incorporam a
previsdo da conduta dos outros'®.

O quadro tedrico de dom desenhado por Boltanski, porque baseado no amor-
agapé, rompe com a noc¢do de retorno. E quem esta no estado de amor-agapé comporta
0 esquecimento do bem que realizou ou mesmo das ofensas que sofreu e contém em si,
ainda, o doar gratuitamente numa clara atitude de dadiva. Trata-se de dar o que se é e 0
que se tem ao proximo ‘como a si mesmo’. O acréscimo, ‘como a si mesmo’ evoca a
gratuidade do dom e afasta toda a possibilidade de reciprocidade do contra-dom. Amar é

aproximar o outro do amor. E o outro ndo é o segundo eu, mas o primeiro tu".

190 Cf. L. BOLTANSKI, L’Amour et la justice comme compétences, 225.
91 Cf. S. A. KIERKEGAARD, As obras do amor, 90.
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4. A CARITAS NA PERSPETIVA DO MAGISTERIO DE

BENTO XVI

4.1. O carater dinamico do amor-caridade

Na exploracdo da teoria social, discutiram-se conceitos como a¢do social ou
ainda ldgicas e regimes de acdo. Dentro desta perspetiva, o estudo das interacGes dos
atores sociais, situados, pressupde a analise dos modos de justificacao suscitados pelas
pessoas para defesa de determinados posicionamentos. Entre os regimes estudados, o da
justica e o do amor-agapé, ou caridade, foram os mais aprofundados e neles se
evidencia a equivaléncia e a gratuidade, respetivamente.

Neste capitulo, onde se aprofunda a perspetiva teologica, procurar-se-a
aprofundar o carater dinamico do amor a partir de duas enciclicas de Bento XV -
Deus caritas est, de 2005 e Caritas in veritate, de 2009,- pois nelas se faz a releitura dos

5,193

textos do magistério sobre a “pratica eclesial do mandamento do amor ao proximo”™ e

se mostra que ¢ “a caridade que d4 verdadeira substancia a relacdo pessoal com Deus e

192 A temética da caridade foi de grande interesse no pontificado de Bento XVI. Na sua tomada de posse
como Bispo de Roma, ele afirmou que o amor deve estar presente nas intencBes daquele que dirige a
comunidade eclesial, tendo definido a Igreja de Roma, citando Santo Inacio de Antiogquia, como aquela
que preside no amor. Além disso, destacou a unido profunda existente entre 0 amor e o mistério da
Eucaristia, que depois seria aprofundada na Exortacdo Apostolica Pés-Sinodal Sacramentum Caritatis
(Cf. L"Osservatore Romano 20 (1848) 14/05/2005, 4. Veja-se também: BENTO XVI, Exortacéo
Apostolica Pos-Sinodal Sacramentum Caritatis. Sobre a Eucaristia, fonte e apice da missao da Igreja,
Séo Paulo: Paulinas, 2007, 2).

1% BENTO XVI, Deus Caritas est, n° 1.
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com o proximo™*®. Na esfera catélica, esta abordagem remete para a compreensdo da
I6gica caritativa e do modo como esta se traduz institucionalmente. Aqui, procurando
respeitar a natureza propria destes discursos, far-se-a o confronto entre a teoria social
estudada e o magistéerio de Bento XVI.

A enciclica Deus caritas est pde em evidéncia que a pratica da caridade pertence
a natureza da Igreja, € a manifestacdo irrenunciavel do seu ser e tem o seu fundamento
no Deus que Jesus Cristo revelou como Amor, na comunhdo trinitaria do Pai e do Filho
e do Espirito Santo'®. Esta ideia surge como eco, ndo apenas das Sagradas Escrituras,
mas também dos Padres da Igreja, nomeadamente Santo Agostinho e Tomas de
Aquinol%. Realca-se, aqui, que o termo “caridade” tem um carater decisivo nas duas
enciclicas. A sua importancia é evidenciada pelas vezes que € mencionado: vinte e nove

vezes na Deus caritas est e cinquenta e seis vezes na Caritas in veritate.

19% 1bidem, n° 2.

19 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 25, 19.

19 A ligacéio de pensamento de Bento XVI com Tomas de Aquino e a sua paixdo pela teméatica da
caridade remontam aos anos de seminarista. Uma entrevista de Gianni Valente e Pierluca Azzaro ao Prof.
Alfred Ldapple, preceptor do entdo seminarista Joseph Ratzinger, na Revista mensal 30Giorni a que 0
autor teve acesso, justifica essa constatagdo, pois da conta de que a primeira obra de Joseph Ratzinger
versa sobre a Quaestio disputata de Tomas de Aquino sobre a caridade. “SO existem duas copias
datilografadas e encadernadas em marroquim vermelho. Uma estd em poder do autor e a outra €
conservada pelo Prof. Alfred Lapple na sua casa de Gilching, nos suburbios de Munique” — pode-se ler na
primeira pagina da entrevista. Nessa entrevista, o Professor L&pple referindo-se a obra, afirma: “Nos
traduzimo-la juntos, linha apds linha. Foi em 1946. Eu lembro-me de que procurdvamos as versfes
originais de todas as citaces: Platdo, Aristoteles, Agostinho... [...] Quando ouvi qual era o tema da
primeira enciclica do papa Bento XVI, pareceu-me sugestivo que remetesse a esse seu Opus primum,
escrito pouco tempo depois de iniciar o seminario, em 1946: isso significa que desde o inicio do seu
pensamento teoldgico a caridade esteve sempre presente”. In: «30Giorni nella chiesa e nel mondo»,
Janeiro de 2006.
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Em Deus caritas est, ao apresentar “a caridade da Igreja como manifestagdo do
Amor trinitario”, Bento XVI, como intérprete da Tradi¢do, apoia-se em Santo
Agostinho: “Se vés a caridade, vés a Trindade”*®’. Assim, o cristdo e a Igreja, ao
materializarem o amor de Deus na caridade, vivem, neste caso, a l6gica da comunhao
trinitaria, desejada por Jesus como consequéncia do seguimento: “Pai Santo, guarda-0s
nesse teu Nome que Tu me deste, para serem um s6 como Nos” (Jo 17, 11)198.

Para compreender a l6gica da comunhao trinitaria esbocada em Deus caritas est
é fundamental ter presente a ideia biblica de ‘Deus como Pessoa e relagdo’ discutida por
Joseph Ratzinger em Einfuhrung in das Christentum Vorlesungen (ber das
(Apostolische) Glaubensbekenntnis (1968), Dogma und Verkindigung (1977) e em Volk
und Haus Gottes in Augustins Lehre von der Kirche: Die Dissertation und weitere
Studien zu Augustinus und zur Theologie der Kirchenvéater. Nestas obras, o tedlogo
salienta que “Pessoa” em Deus significa relacdo. A relacdo ndo € algo que acresca a
pessoa, mas a propria pessoa; a pessoa, segundo a sua esséncia, existe apenas como
relacdo. A pessoa em Deus é a pura relatividade do estar voltado um para o outro; a
pessoa ndo se acha no nivel da substancia — a substancia é sé uma -, mas no nivel do
dialégico, da relatividade reciproca®®.

Para Joseph Ratzinger, as literaturas veterotestamentarias apresentam um
percurso necessario para a compreensdo do conteudo afirmativo visado pela fé crist,

pois expressa a sua ideia de Deus essencialmente em dois nomes: Eloim e lahweh. O

197 AGOSTINHO, De Trinitate, 111, 8, 12.
1% BENTO XVI, Deus caritas est, n° 20.
199 Cf. Joseph RATZINGER, Dogma und Verkiindigung, Miinchen: Wewel Verlag, 1977, 182.
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tedlogo traduz ao termo hebraico lahweh, partindo da silaba yau, como “Deus pessoal”.
Na base desta traducdo encontram-se o carater social e pessoal da divindade El (o Deus
de nossos Pais), que ndo se identificava com um lugar, mas com uma pessoa. Nem
mesmo ao Templo: “Ele também nao ¢ o Deus do templo de Jerusalém, como se sua
atividade se restringisse a esse templo. Javé €, ao contrario, o Deus do universo que tem
toda a liberdade de destruir o templo, ainda que se trate do seu proprio templo™?®.

Deus é um Deus de pessoas, € 0 Deus de Abrado, Isaac e Jacd, que ndo se limita
a um lugar, mas que se comunica e manifesta a sua presenca em todos os lugares onde
se encontra 0 Homem. Por isso se concebe a Deus no plano Eu-Tu, para além do local,
porque Deus ndo se encontra num lugar, sendo onde estd 0 Homem e onde este se deixa
encontrar por Ele®®%,

A fé em El se amplia a Elohim, que indica o processo de ampliacdo que
necessitava a figura de El, que de singular passa a plural. Isto permitiu a Israel expressar
com maior claridade a unicidade de Deus: Deus é Unico, 0 supremo e totalmente outro
que transcende inclusive os limites do singular e do plural. Neste acontecimento se
esconde uma experiéncia que abre caminho a revelacdo crista da Trindade, o Deus Uno
e Trino. Deus é Uno radical, porque supera nossas categorias de unidade ou
multiplicidade. Isto responde a questdo do politeismo, porque o plural, referido a um s6

Deus, indica que este inclui em si todo o divino: “o plural usado em relagdo ao Deus

Gnico significa: ‘Tudo que é divino é Ele’”?*. Esta concegdo de Deus se mostra

2% Ibidem, 338.

21 Cf. Joseph RATZINGER, Einfiihrung in das Christentum Vorlesungen iiber das Apostolische
Glaubensbekenntnis, Minchen: Kdsel-Verlag, 2000, 93.

292 |bidem, 94.
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inovadora, pois 0 Deus de Israel ndo aparece como um rei despotico, separado do povo
por uma distancia aristocratica, mas como um Deus que pode se tornar o Deus de todo
ser humano.

Em Volk und Haus Gottes in Augustins Lehre von der Kirche constata-se que
lahweh ndo é um Deus particular do povo de Israel, mas o unico Deus de todo o
universo que tanto pode aproximar como também rejeitar os povos. O paradoxo da
religido de Israel consiste justamente no facto de este povo ter como Deus nacional
exatamente o Deus do universo — o Deus nacional de Israel ndo é efetivamente um Deus
nacional®®.

E fundamental referir que a indicacdo de um Deus pessoal abre a compreenséo
de Deus como relacdo, que se relaciona com o ser humano, relacdo instaurada nele
mesmo, portanto fundamentada no amor. O amor implica relacdo, estar em contato com
0s demais, e por isso tem uma enorme importancia a afirmacdo de que Deus se
encarnou, pois é o Amor encarnado, Deus connosco, Deus que se relaciona com o ser
humano, ama-o, e se revela com um nome para que possam invoca-lo. Deus ndo é uma
ideia que se reflete, mas uma Pessoa que se invoca, com gquem se estabelece uma
relacgo®.

Para que haja amor é necessario relacdo, para relacionar-se € necessario

conhecer 0 nome da outra pessoa. Invocar a Cristo ja é estabelecer um encontro pessoal

com Deus, encontrd-Lo € instaurar uma relagdo no amor, num nivel de reciprocidade

203 Cf. Joseph RATZINGER, Gesammelte Schriften: Volk und Haus Gottes in Augustins Lehre von der
Kirche: Die Dissertation und weitere Studien zu Augustinus und zur Theologie der Kirchenvater,
Freiburg: Verlag Herder, 2011, 338.

204 Cf. Ibidem, 342.
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que atinge a categoria Eu-Tu, aquela que é mais intima, que gera conversao, exige
responsabilidade pelo outro, abertura e doagdo. Para Ratzinger, a relagdo com Deus
supera a relacdo Eu-Isso, que trata 0 outro como objeto que pode ser experimentado,
usado, coisificado®®.

O amor nédo permite a coisificacdo. Pois ele € a categoria ética da relacdo Eu-Tu,
a forca instauradora do “nds”, ndo a instrumentalizacdo do outro ou a consagracdo do
“eu”. O amor é, antes de tudo, a fundamental e originaria vocagdo do ser humano. Deus
criou 0 homem a sua imagem e semelhanca chamando-o a existéncia por amor, chamou-
0 a0 mesmo tempo ao amor. Deus € amor e vive em si mesmo um mistério de
comunhd&o pessoal de amor. Tal €, portanto a vocacao Ultima do ser humano, nascida da
relacdo com o Seu Criador. E o Deus que, como ser pessoal, tem contato com o ser
humano enquanto pessoa. Este pressuposto interno da fé em Deus do povo de Israel, a
fé no “Deus de nossos pais”, no Deus de Abrado, Isaac e Jaco carateriza a pessoalidade
de Deus ndo s6 por se relacionar como ser pessoal, mas na propria declaracdo de um
nome para Deus?®.

Para Joseph Ratzinger, a questdo do nome de Deus torna-se relevante ao pensar
a questdo do Deus Pessoal, pois 0 nome torna a coisa nominavel, isto é, invocavel, de
modo que se possa estabelecer uma relagdo com ela. A finalidade do nome é a
acessibilidade, pois significa e cria entrosamento e inclusédo na estrutura das relagoes

sociais. O nome estabelece relagcdo, confere a um ser a qualidade de poder ser chamado,

0 que faz com que se estabeleca a coexisténcia com aquele que o chama pelo nome.

205 Cf. Ibidem, 342.
206 cf, Ibidem, 341-343.
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Tanto a histéria da sarca ardente (Ex 3), quanto o Evangelho de S. Jodo (Jo 17),
apresentam um elemento essencial: a ideia do nome de Deus. No evangelho, Jesus é
quem revela 0 nome de Deus, tema que se repete varias vezes nos versiculos 6, 11, 12 e
26: “Eu lhes dei a conhecer o teu nome”. O proprio termo “Filho” é também um termo
relacional: “Chamando o Senhor de ‘Filho’, Jodo Ihe d& um nome que remete para além,
pois usa um termo que exprime em sua esséncia relacionamento. Com isso coloca toda a

sua cristologia no contexto da ideia de relagao”?"".

Esta realidade ndo é apenas
importante para a cristologia, ela contribui para o esclarecimento do sentido e do valor
da prépria condicdo de ser cristdo e de ser humano. Assim, “a existéncia cristd com

208 ~ .
?“*". Da afirmacao “Eu e o Pai somos um”

Cristo ¢ colocada sob a categoria da relacdo
(Jo 10,30), vem a suplica: “Para que eles sejam um como nés somos um” (Jo 17,11.22).
O Filho estd totalmente ligado ao Pai; ndo estd em “si”, estd ‘“nele”, sendo
continuamente um com Ele. J& a unido do cristdo com Cristo esta expressa sob a forma
de suplica.

A palavra “Filho” quer exprimir precisamente essa totalidade da inter-relacao.
Ratzinger considera que em S. Jodo, 'Filho' significa ser a partir do outro; com esse
termo Séo Jodo define, portanto, o ser desse homem como um ser que vem de outro e €

dirigido aos outros, um ser que esta totalmente aberto para os dois lados e que nédo

conhece nenhum espaco restrito ao proprio eu®®.

27 ). RATZINGER, Einfiihrung in das Christentum Vorlesungen (iber das Apostolische
Glaubensbekenntnis, 138.

2% Ibidem, 138.

299 Cf. Ibidem, 139.

101



E necessario realcar aqui que Joseph Ratzinger apoia-se fundamentalmente em
Santo Agostinho para a abordagem da problemaética da Trindade. No livro VIII De
Trinitate pode perceber-se que Agostinho ja ndo procura conhecer a Trindade a partir
das Escrituras (Livros I-1V) ou da razdo (Livros V-VII), mas sobretudo a partir do amor

que é o eco da propria vida divina #*°

. Quando o tedlogo afirma que “se v€s o amor, vés
a Trindade™?'! parece querer dizer que s6 a caritas em ato tem o poder de desvelar e
mostrar a Trindade. No mesmo livro constata-se igualmente que para Agostinho a
caritas € o modo préprio de Deus ser Uno e Trino, porque é vinculo unitivo na
diferenca de pessoas®'?.

Para Marie-Anne Vannier, a formula “se vés o amor, vés a Trindade”, por
demais desconhecida, evoca a vida trinitaria com rara acuidade e sublinha que a mesma
¢ acessivel a todo o Homem: “A vida trinitaria exprime-se, com efeito, como uma
comunhdo de amor entre as trés pessoas divinas. Esta comunhéo inefavel é o proprio
Deus, mas a mesma ja se encontrava atuante no cor unum da primeira comunidade de
Jerusalém™*®3,

De acordo com Eberhard Jiingel, “Sé esta distin¢ao trinitaria do ser de Deus

torna compreensivel a frase ‘Deus é amor’”?'*. Este autor indica ainda que o eterno

amor-relacéo reciproca (ad inuicem) é mais do que ‘ser’ ou ‘substincia’: é comunhao de

#1% AGOSTINHO, De Trinitate., V111, 9, 13.

2 «Uides trinitatem si caritatem uides” (De Trinitate., VIII, 8, 12).

?12 Cf. AGOSTINHO, De Trinitate., V111, 8, 12.

213 Marie-Anne VANNIER, Saint Augustin et le mystére trinitaire, Paris : Cerf, 1993, 24.

214 Eperhard JUNGEL, Dios como misterio del mundo, Salamanca: Sigueme, 1984, 421.
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pessoas em ato de amor. O amor gera sempre pessoas, hdo individuos*®. E esta perene
restituicdo em Deus que torna inconcebivel e contraditério que uma das pessoas se baste
a si mesma, mas que haja entre elas uma inter-habitacdo. O Espirito é a relacdo eterna
do Pai e do Filho; esta relacao ¢ a expressao do seu amor, de tal modo que do “inefavel
abraco do Pai e do Filho”?*® procede eternamente uma terceira Pessoa. O Espirito é a
relacdo em Pessoa; acontecimento de amor, enlace eterno, comunhdo de Vida:
“Juntamente com o Pai e o Filho, o Espirito Santo ¢ uma terceira relagao divina, a saber:
a relacdo das relagdes do Pai e do Filho. Relacdo das relagdes, portanto, e nessa medida
uma relacdo eternamente nova [...]. SO o Espirito de Deus, enquanto relacdo de relacdes,
constitui o ser do amor como acontecimento”?’.

No seu comentario sobre o Livro VIII De Trinitate, Marie-Anne Vannier
considera que é tentando compreender in reto como a Trindade € uma comunidade de
Amor, que Agostinho descobre in obliquo a estrutura radicalmente trinitaria de todo o
amor humano e inflete-lhe efetivamente a natureza de desejo carente, erético e
autocentrado. Descobre que o amor é sempre a trés, nunca a dois, e muito menos a um.
Porque brota de uma comunidade trinitaria, o amor funda sempre outra comunidade

trinitaria. Para a autora, o verdadeiro amor humano € epifania de um acontecimento

eterno, viatico de um mysterium primordial que, na mesma circulacdo amorosa, nos

215 |bidem, 421.
218 «|neffabilis quidam complexus patris et imaginis” (AGOSTINHO, De Trinitate, VI, 10, 11).
21" Eberhard JUNGEL, Dios como misterio del mundo, 476.
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torna capazes de infinito, pois n’Ele, por Ele e com Ele somos introduzidos na vida
trinitaria®’®; “Eu e o Pai viremos a ele e faremos dele nossa morada” (Jo 14, 23).

Aqui fica claro que o Deus da fé &, portanto, caraterizado fundamentalmente
pela categoria da relacdo. Ele é abertura criadora que abrange o todo. Eis o que propde a
fé cristd no Deus Uno e Trino, cuja doutrina tornou-se o ponto central da teologia e de
todo o pensamento cristdo. Isto significa que, como indica Ratzinger, a doutrina
trinitaria € uma declaracao acerca da existéncia humana e uma afirmacéo de sua propria
esséncia: “¢ da esséncia da personalidade trinitaria ser pura relagao e, por isso mesmo,
unidade absoluta”®®. Na Trindade, portanto, relagdo é a0 mesmo tempo pura unidade.

Conclui-se aqui que o mistério da Trindade esbocado nas obras iniciais de
Joseph Ratzinger abre um novo entendimento da realidade e daquilo que é o ser humano
e que é Deus. Na Trindade descobre-se 0 que é o ser humano. Essa é grande
proclamacdo da fé cristd, essa é a dimensdo genuina do pensamento cristdo: o ser
humano, imagem e semelhanca de Deus, € um ser de relacBes, portanto ndo pode
fechar-se num individualismo ou cair num coletivismo.

A abertura e o acolhimento reciprocos, na relagdo Eu-Tu, formam o “nés”. O
“n6s” manifesta 0 Homem integral, 0 Homem total; o Homem integral manifesta-se na
reciprocidade do “eu-tu”, que se exprime no “nds”, ao nivel da comunidade humana.
Portanto, 0 Homem é um ser feito para a comunhao reciproca, capaz de relacionar-se

com o outro, como ser completo, feito para a reciprocidade.

218 Cf. Marie-Anne VANNIER, Saint Augustin et le mystére trinitaire, 43-47, ver também De Trinitate,
X1V, 8,12; 12,15

219 3. RATZINGER, Einfilhrung in das Christentum Vorlesungen Uber das Apostolische
Glaubensbekenntnis, 140.
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A relacdo esta voltada para a unidade. Como Deus Trino é Uno, o ser humano é
chamado a ser um pela relacdo. Dito por outras palavras, 0 Homem na plenitude do seu
ser € capaz de relacionar-se com o outro como dom, como gratuidade, porque Cristo,
Deus-Homem, esta aberto sem restri¢des. Esta ¢ uma exigéncia da fé: “Como o Pai me
enviou também eu vos envio” (Jo 20,21), portanto, a existéncia estd subordinada a
missao no sentido de que todo cristdo esta “dirigido para”.

Para realcar o carater dinamico do amor, Agostinho indica que € a caritas que
faz mediacdo entre a fé, (fides), e a inteligéncia, (intellectus); sé o amor pode outorgar o
conhecimento que o pensar procurara em vao, la por fora: “A menos que o amemos

agora, jamais o veremos”??

. E “que ninguém diga: ndo sei o que amar. Ame o irmao e
ame o proprio amor”??*. Ao mencionar a Primeira Carta de S. Jod0 —“Quem ndo ama
ndo conhece a Deus, porque Deus é amor” (1 Jo 4, 7-8) —, Agostinho afirma que o
“amor fraterno (fraterna dilectio) é aquele com que nos amamos uns aos outros — este
ndo s6 vem de Deus, mas também é Deus” %%,

Ao recorrer a Agostinho, Bento XV parece querer sublinhar o carater dinamico
do amor acima indicado: o amor € um movimento dindmico, uma tendéncia que
impulsiona 0 homem a sair de si mesmo em direcdo a Deus e ao proximo. E a partir
deste dinamismo que se pode entender o amor a Deus e ao proximo. O amor € fonte de

integracdo humana. Esta integracdo acontece de um modo pragmatico entre 0 amor-eros

e 0 amor-agapé. Assim, o amor a Deus e ao proximo constituem uma realidade

220 AGOSTINHO, De Trinitate, VI, 4, 6.
221 1hidem, VIII, 8, 12.
222 «Non solum ex deo sed etiam deum esse” (AGOSTINHO, De Trinitate, VIII, 8, 12).
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inseparavel: ambos vivem do amor de Deus trinitario. Isto implica que a comunidade de

amor que a Igreja é, e deve ser, imana do amor que Deus €.

4.2. O amor a Deus e ao proximo - uma realidade inseparavel

Ao referir a Primeira Carta de S&8o Jodo — «Se alguém disser: eu amo a Deus,
mas odiar a seu irmdo, € mentiroso, pois quem ndo ama a seu irmao ao qual nao Vé,
como pode amar a Deus que ndo vé?» (1 Jo 4, 20) —, Bento XVI admite duas realidades
que fundamentam o carater dindmico do amor: a primeira, que 0 amor a Deus e o0 amor
ao préximo é indivisivel, isto é, um exige tdo estreitamente o outro que a afirmacao do
amor a Deus se torna uma mentira, se 0 homem se fechar ao proximo ou, inclusive, o
odiar; a segunda, consequéncia daquela, é que o amor suplanta o sentimento de
inveja®®®,

Assim, pode dizer-se que toda a vida humana nascida do amor de Deus pela
humanidade, alimentada pelo amor que brota do desejo, penetrada pelo amor que
floresce em comunh&o e coroada no amor participacdo definitiva e perene na vida de
Deus, € amor. Viver no amor € viver na verdade do que é o ser humano feito a imagem
e semelhanca de Deus e chamado & comunh&o com Deus.

Em Deus caritas est, o Papa afirma que o amor auténtico ndo é apenas coisa do
corpo ou do espirito, mas sim da pessoa toda, na sua harmoniosa integridade entre

espirito, vontade e sentimentos. O amor transforma-se numa caricatura se a dimensdo

222 Cf. Julio L. MARTINEZ, “Deus caritas est: la verdadeira moral del cristianismo es el amor”, In:
Santiago MADRIGAL (ed.), El pensamiento de Joseph Ratzinger: Teélogo y Papa, Madrid: Universidad
Pontificia Comillas, 2009, 135-136.
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corporal for separada da dimensao espiritual®**. Tendo em conta que a compreenséo da
caridade passa necessariamente pela integracdo do amor pelo Homem, torna-se
imprescindivel problematizar a compatibilidade, ou ndo, do amor nessa dupla
modalidade: amor-eros e amor-agapé.

Como ja antes se mostrou e aqui se repete, Anders Nygren sustenta a
incompatibilidade dos dois amores. Para o autor, foi Santo Agostinho e Sdo Tomas de
Aquino que desvirtuaram a filosofia platénica do amor, confundindo amor-eros com
amor-agapé. Apesar da diferenca de épocas, Lothar Wolfstetter, comunga do
pensamento de Nygren. Na sua andlise critica a enciclica Deus caritas est, Wolfstetter,
numa obra intitulada Gott ist nicht die Liebe, aber die Liebe ist, acentua o conflito entre
os dois paradigmas e considera que mesmo Santo Agostinho estd equivocado quando
insiste naquele «desejo» de Deus que o homem tem em si — 0 seu peculiar sentimento
gue ndo o deixa encontrar a paz, enquanto ndo descansa em Deus. Para aquele pensador,
tratar-se-ia de uma reconsideracdo inexata do conceito platonico de eros como orexis
(desejo) e, por conseguinte, um compromisso falaz®*>.

Na enciclica em referéncia, Bento XVI apoia-se no Antigo Testamento para, por
um lado, falar da dimensdo do amor-agapé de Deus pelo homem, que supera largamente
0 aspeto da gratuidade e, por outro, evidenciar a compatibilidade dos dois amores.
Cumpre aqui referir que, na carta enciclica Deus caritas est, 0 termo eros aparece vinte

e sete vezes e agapé dezassete vezes. Destas dezassete, quinze sdo utilizadas para

224 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 8.
225 Cf. Lothar WOLFSTETTER, Gott ist nicht die Liebe, aber die Liebe ist, Frankfurt: MaterialisVerlag,
2006, 8-9.
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mostrar a sua intima relacdo com eros. As outras duas aparecem como sinénimos do
termo caridade.

A enciclica dd uma particular atencdo a Os 11, 8-9: Israel cometeu «adultério»,
rompeu a Alianca; Deus deveria julga-lo e repudia-lo. Mas aqui se revela precisamente
que Deus é Deus, e ndao homem [...]. O amor apaixonado de Deus pelo seu povo — pelo
homem — ¢ ao mesmo tempo um amor que perdoa”??°. Esta perspetiva remete para
algumas vias interpretativas desenvolvidas pelos estudos exegéticos. Interpretando
Holland, pode dizer-se que no Livro do Profeta Oseias se vislumbra claramente a
compatibilidade dos dois amores, amor-eros e amor-agapé. A linguagem simbdlica do
matrimonio estaria assente no conceito do amor-eros, e a visdo de um Deus que € amor
e que o seu amor € inalteravel sustentar-se-ia no conceito do amor-agapé (0Os.2, 4-
25)°%'. Esta opinido é partilhada pelos autores Luis Alonso Schoekel”® e José Luis
Sicre?®.

Além do Antigo Testamento, Bento XVI recorre a literatura do Novo
Testamento para mostrar como ai 0 amor-agapé, na sua dimensdo de dadiva, se

230

apresenta como pura revelacdo de Deus: E Deus que cria e ama®. Aqui, 0 Papa reitera

que tudo procede do Pai e chega ao homem pelo Filho, no dom do Espirito e tudo volta

231

para o Pai, por meio do Filho, alicercado pelo Espirito=*". O Filho é o mediador de todo

226 BENTO XVI, Deus caritas est, n° 10.

227 Cf. Marrtin HOLLAND, Der Prophet Hosea, Wuppertal: R. Brockhaus Verlag , 1990, 62-63.

228 Cf. Luis A. SCHOEKEL, Simbolos matrimoniales en la Biblia, Navarra: Editorial Verbo Divino,
1997, 125-130.

229 Cf. José L. SICRE, Profetismo en Israel, Navarra: Editorial Verbo Divino, 1998, 277.

230 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 9.

3L Cf. Ibidem, n° 12
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0 dom e de toda a comunhdo com Deus Pai: «ninguém vai ao Pai sendo por mim» (Jo
14,6). E o Espirito € o que torna possivel e atual esta mediacdo de Cristo, levando a
plenitude a sua obra®*? Apresenta-se aqui uma relacdo onde esse Deus que ama
apaixonadamente é o que perdoa. N&o se trata de um deus qualquer, mas ode Jesus
Cristo, que ¢ Amor; que atua na comunhdo trinitaria do Pai e do Filho e Espirito

Santo>*®

, um Deus amor que ilumina a missdo da Igreja®**. Com base no que foi
discutido, conclui-se que o Papa ndo so6 afirma a compatibilidade dos dois amores, como
também destaca a centralidade do amor-agapé na mensagem de Cristo e na acéo
caritativa da Igreja.

A questdo da centralidade do amor-agapé na mensagem de Cristo e na acéo
caritativa da Igreja é manifesta nos estudos exegéticos de Ceslas Spicg, em quem
Boltanski se apoiou no seu quadro tedrico sobre o amor-agapé. Segundo Spicq, 0
substantivo agapé € usado no Novo Testamento em duas dimensdes: para com Deus e
para com os Homens, o que foi relevante para demarcar a mensagem cristd do judaismo.
E Ceslas Spicq quem o faz, destacando o uso do conceito pelos autores do Novo
Testamento™>%°.

Ao recorrer a tradi¢do biblica e a hermenéutica feita pelos Padres da Igreja para
explicar a mediacdo dos dois conceitos, Bento XVI ndo s6 destaca a centralidade do

amor-agapé na mensagem de Cristo, como também conserva o amor nas suas

dimensoes de transcendéncia e de dom.

32 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n°12

23 Cf. Ibidem, n° 19.

234 Cf. Ibidem, n° 20.

2% C. SPICQ, Agapé dans le Nouveau Testament, 9.
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E necessario referir aqui que o Papa teve o cuidado de explicitar, na
apresentacdo da Enciclica, que a sua intencdo € purificar o conceito de amor dos
diversos matizes que se lhe foram agregando, por vezes desvirtuando o seu sentido mais
profundo. Assim, é necessario desvincular o amor do sentido reducionista de eros, tal
como se apresenta em uma sociedade profundamente hedonista como é a atual. Por isso,
ele quis mostrar na Enciclica como o eros se transforma em agapé na medida em que o
casal se ama realmente e um ndo procura mais a si mesmo, a sua alegria, 0 seu prazer,
mas sobretudo o bem do outro. E assim, o que é eros transforma-se em caridade, num
caminho de purificagdo, de aprofundamento®®.

E importante ressaltar o aspeto semantico da terminologia utilizada por Bento
XVI no documento Deus caritas est, alids indicada por ele mesmo no andncio da
enciclica, na linha de uma transformacdo, para entender a correlacdo entre o Amor
imanente, o agapé, puro dom, expresso em Jesus Cristo, e 0 amor humano, que acontece
e se desenvolve na historia. De fato, quando se cruzam tais dimens6es, 0 amor humano,
eros ou filia, é transformado na sintese que desde Agostinho a tradicao catélica chamou
de caridade, sendo o amor humano penetrado com o Amor imanente, expresso nessa
categoria teoldgica.

Com base no ficou referido acima, pode concluir-se que em Deus caritas est, o
interesse do Papa nédo € apenas de mostrar 0 agapé, o amor imanente e transcendente em

Deus, na linha de que Deus é amor (1Jo 4,16), mas também para indicar a economia

desse amor, 0 amor cristdo, vivenciado no cotidiano.

2% Cf. L 'Osservatore Romano (3) 21/01/20086, 1.
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O amor, 0 agapé cristdo € essencial na vida da Igreja, de tal modo que o servico
da caridade deve estar ao lado do dever de anunciar a Palavra de Deus e de celebrar o0s
sacramentos. Assim, para a Igreja, a caridade ndo pode ser entendida como uma agédo
isolada, de carater de assisténcia social, para atender as necessidades emergenciais, mas
pertence & sua natureza, é expressao irrenunciavel de sua prépria esséncia®*’, reportando
a palavra de Jesus dirigida aos seus discipulos na véspera de sua paixao: “Nisto
reconhecerdo todos que sois meus discipulos: se tiverdes amor uns aos outros” (Jo 13,
35). As implicacbes da caridade para a construcdo da sociedade sdo compreendidas
através de acOes concretas, ou seja, situam-se na ordem do pratico, ndo se remetendo a
consideracBes de ordem tedrica. A caridade cristd deve penetrar a vida toda dos fiéis,
sendo propriamente o que os distingue de outros atores sociais, ndo somente em sua
vida pessoal, mas também profissional, econdmica e politica. Assim, o servi¢co da
caridade, em ordem a instauracdo da justica, que ele reputa como objeto da politica, € de
competéncia dos leigos, agindo aqui a Igreja mediatamente.

Significa, portanto, que o amor-agapé € o amor de Deus pelos homens e, ao
mesmo tempo, o0 amor que 0s homens sentem uns pelos outros, inspirados nesse amor
divino: o amor-eros € a forca que sobe de baixo para cima, isto é, «ascendente»; o0 amor-
agapé, por sua vez, é uma forca que desce do alto para baixo e, portanto, é
«descendente»?®.

E a compatibilidade dos dois amores, isto é, a simbiose de ambos, amor-eros e

amor-agapé que faz com que o amor de Deus seja um amor que supera toda e qualquer

237 Cf. BENTO XVI, Caritas in veritate, n° 25.
238 Cf. Ibidem, n° 7.
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atitude egoista. Assim, a integracdo dos dois amores é de tal forma pragmatica que o

amor a Deus e 0 amor ao proximo constituem uma realidade inseparavel: ambos vém do

amor de Deus e da comunhio trinitaria. “O amor ¢ uma uUnica realidade, embora com

distintas dimensdes; caso a caso, pode uma sobressair mais do que a outra. Mas, quando

as duas dimensdes se separam completamente uma da outra, surge uma caricatura ou, de
: 59239

qualquer modo, uma forma redutiva do amor”“>.

Deus amou o homem primeiro, chegando mesmo a dar-lhe o seu Filho para o
redimir. Consequentemente, o amor-agapé cristdo é, essencialmente, ndo tanto uma
forca aquisitiva, mas sobretudo uma forca de dadiva. Assim, o amor-eros sera tanto
maior quanto maior for o objeto amado; o amor-agapé, ao contrario, encontra-se huma
relacdo inversamente proporcional ao objeto amado. O amor de Deus pelo homem é
tanto maior, quando «menor» é o proprio homem: o sofredor, o oprimido, o excluido e o

T . 240
fragil sdo os mais amados~"".

Neste sentido pode entdo dizer-se que a enciclica Deus caritas est procura

~ - ay ey . A241
compreensdo do amor a partir da compatibilidade entre os conceitos eros e agapé~"-.
Além do paradigma do amor como eros aquisitivo e claramente grego e além do
paradigma do amor como doacéo, entendida em sentido restrito, que exclui em tudo o

eros (como sustentam Anders Nygren e Lothar Wolfstetter), o Papa admite um terceiro

paradigma hermenéutico do amor compreendido como agapé, mas que inclui o eros.

239 |bidem, n° 8.

290 Cf. Julio L. MARTINEZ, “Deus caritas est: la verdadeira moral del cristianismo es el amor”, in:
Santiago MADRIGAL (ed.), El pensamento de Joseph Ratzinger. Tedlogo y Papa, Madrid: Universidad
Pontificia Comillas, 2009, 113-114.

21 Cf. lldefenso CAMACHO LARANA, “Primera enciclica social de Benedicto XVI: claves de

comprension”, Revista de fomento social 64 (2009), 652.
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Este terceiro paradigma, na sua logica, sugere a amplificacdo e a transfiguracdo de
alguma das carateristicas essenciais do eros grego, que tem muito a ver com o desejo, e
a sua consequente valorizacdo na dimensdo do agapé, sempre na perspetiva da conce¢édo
de Deus como Amor de doagdo: “O amor ascendente € o amor descendente, ndo se
deixam jamais separar de todo um do outro. Quanto mais os dois encontram a justa
unidade, embora em distintas dimens@es na uUnica realidade do amor, tanto mais se
realizar a verdadeira natureza do amor em geral”?**.

Portanto, amor-eros e amor-agapé estdo unidos a propria fonte do amor que é
Deus: “Ele ama”. Bento X VI enfatiza: “e este seu amor pode ser qualificado sem duvida
como eros, que, no entanto, é totalmente agapé também™>*%. Considerar que o amor-
agapé é o amor de Deus pelos homens e, a0 mesmo tempo, 0 amor que 0s homens
sentem uns pelos outros inspirados nesse amor divino, € admitir que o amor toma a
dimensdo de mandamento. E o amor de Deus que faz 0 Homem amar. De facto, Deus
ndo impde um sentimento que o0 Homem possa ndo suscitar em si proprio. Ele ama e faz
Ver 0 seu amor e, a partir deste «antes» de Deus, pode nascer no homem o amor como

resposta®**: quem quer dar amor, deve ele mesmo recebé-lo como dom?®*®.

4.3. O carater universal do amor-agapé

A chamada parabola do “bom samaritano” €, para Bento XVI, uma narrativa

determinante para perceber a universalidade do amor ao proximo (Lc 10, 25-37) —ai 0

22 BENTO XVI, Caritas in veritate, n° 7.
3 |hidem, n° 9.

244 Cf. Ibidem, n° 17.

2% Cf. Ibidem, n° 19.
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conceito de “proximo” ¢ universalizado. O relato sobre o “bom samaritano” é
conhecido. Segundo Julio Martinez, o caminho entre Jerusalém e Jerico, onde estava o
homem ferido e moribundo, representa o quotidiano da vida onde acontecem o0s
encontros e desencontros humanos. O homem ferido ndo solicita ajuda, mas o seu
estado € um grito de socorro. O samaritano ajuda-o, movido pela solidariedade que

brota do coracdo. Perdeu tempo e dinheiro, mas revitalizou a sua humanidade®*®

. Aquele
autor considera que o Papa clarifica duas coisas em relacdo a pardbola: faz cair o
conceito limitado de “proximo”, que se restringia aos concidaddos e aos estrangeiros
que se tinham estabelecido na terra de Israel, constituindo assim uma comunidade
compacta e solidaria, fazendo-o referir-se, neste contexto, a todo o necessitado; confere-
lhe um cunho universal sem, no entanto, que ele deixe de ser concreto®*’.

Face a pergunta dos fariseus, «Mestre, qual € o maior mandamento de todos os
mandamentos?» (Mt 22, 36), Jesus responde com originalidade a que une o amor a
Deus (amaras o Senhor teu Deus com toda a alma, e com toda a mente) com o0 amor ao
préximo (amaras o proximo como a ti mesmo). Se Jesus apresenta dois mandamentos
para responder a pergunta muito objetiva «Qual é a mais importante de todas?», é

porque ambos sdo importantes e s30 0 mesmo mandamento®*®

. Aqui percebe-se por que
razdo Bento XVI, refletindo sobre o amor ao proximo, cita a 1Jo 4, 16 e declara: “Em

toda a carta de Sdo Jodo destaca-se o nexo indivisivel entre 0 amor a Deus e 0 amor ao

246 Cf. J. L. MARTINEZ, “Deus caritas est: la verdadeira moral del cristianismo es el amor”, in: Santiago
MADRIGAL (ed.), EI pensamento de Joseph Ratzinger. Tedlogo y Papa, 113-114.

247 Cf. Ibidem, 112-113.

248 Cf. Ibidem, 113.
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préximo: um exige tdo expressamente estreitamente o outro que a afirmacao do amor a
Deus se torna mentira, se 0 homem se fechar ao prc')ximo”249.

O amor ao proximo ndo se reduz a uma atitude genérica e abstrata; a caridade
cristd é, antes de tudo, a resposta a uma necessidade imediata, huma determinada

Situagéozso; “uma amorosa dedicacao pessoa

1”251.

Neste sentido, a caridade, para Bento XVI, tem a ver com a sensibilidade que se
deve ter em relacdo a uma realidade concreta e que vai além das boas palavras, que
ultrapassa sentimentos de afeto familiar. Trata-se de uma sensibilidade constante que se
renova diante do sofrimento do outro e que, sem dlvida, acaba por afetar 0s nossos
pensamentos e sentimentos; todo 0 nosso ser. E € por isso que, na ética da enciclica, a
caridade deve estar livre de ideologias e deve poder manifestar-se de diferentes
maneiras, nomeadamente no voluntariado como “escola da vida que educa para a
solidariedade e a disponibilidade de se dar... mas dar-se a si préprio”®*%. O amor-agapé
é, portanto, inclusivo tal como os gestos de Jesus, segundo os Evangelhos. A caridade,
como refletido até aqui, por ser mais alargada e mais eficaz, ndo s6 € universal como
também € sinal da filiacdo divina, o0 que supde que Deus é bom e generoso. Ele ama a
todos.

Ao considerar que amor ao préximo, a caridade cristd é, antes de tudo, a resposta

a uma necessidade imediata, numa determinada situagéo e ainda, “o amor do préximo,

radicado no amor de Deus, € um dever antes de mais para cada um dos seus fiéis, mas é-

24 Cf. Ibidem, n° 16.
20 1hidem, ne 31.
21 1hidem, ne 28.

22 1hidem n° 30.
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»253 3 enciclica destaca dois aspetos:

o também para a comunidade eclesial inteira
convida a propria Igreja a continuar no mundo a missdo de Cristo, tendo em conta que,
como indica Julio Ramos Guerreira, a estrutura da encarnacao se repete de algum modo
na estrutura eclesiolégica®*, revestindo-se, assim, a prética da caridade de acéo divina e
humana como em Cristo se uniu a natureza humana e divina numa s6 pessoa; indica que
0 exercicio da caridade ndo se circunscreve apenas ao ambito moral, mas também ao
ambito pratico, isto é, ndo se trata de viver em amor, trata-se de exercer a caridade. De
facto, uma coisa € viver uma realidade e outra é pratica-la. Uma coisa é viver em amor
porque é bom e outra coisa é concretizar o amor em virtude do dever. O dever diz que
ndo se pode viver sem amar toda a pessoa humana.

Ao indicar o amor ao proximo como um dever de todo o batizado fiel e da
comunidade eclesial na sua totalidade, Bento XVI realca, por um lado, o facto de a
consciéncia de tal dever ter relevancia constitutiva desde os primordios da Igreja — “da
comunidade primitiva — (Act 2, 44-45) e, por outro, o facto de, para a Igreja, a caridade
pertencer a sua natureza e ser expressao irrenunciavel da sua propria esséncia”?>,

Segundo Santiago Madrigal, Bento XVI traca aqui o caminho que conduz as
mais sérias implicacdes sociais do amor: exercitar eclesialmente 0 mandamento do amor
ao proximo tendo em conta, por um lado, que a caridade é o amor divino, exatamente

como se manifestou em Jesus Cristo, ao dar a vida pela humanidade, e, por outro, que

ela deve marcar a vida do cristio como forma de testar a sua fé, ndo devendo ser

%3 |bidem, 20.
2> Julio A. R. GUERREIRA, Teologia Pastoral, Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2011, 102.
2> BENTO XVI, Deus caritas est, n° 25a.
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exercida apenas como um servigo especializado de uns poucos, mas “em todas as
dimensdes”, com caréter estruturado®®. E um cometimento de toda a Igreja e dos bispos
nas suas dioceses®™’. O exercicio da caridade é parte integral da Igreja, como é o da

palavra e o da celebragdo dos sacramentos®®

. A pratica da caridade pertence a natureza
mesma da Igreja e é a manifestacdo inegavel do seu ser®°. Dito por outras palavras, se a
Igreja se eximir do compromisso socio-caritativo, exime-se automaticamente da sua
identidade®®.

Enquanto tarefa de todo o cristdo e parte essencial da Igreja, a caridade coloca-
os perante a experiéncia do dom?®*. N&o se pratica a caridade por algum motivo que ndo
seja a propria caridade. Na verdade, o dom, por sua natureza, excede o meérito e
ultrapassa fronteiras®®2. Trata-se aqui do amor-agapé. Como ficou acima exposto, o

amor-agapé € uma ligacdo inata, gratuita da parte de Deus, isto €, a maneira como Deus

se prodigaliza livremente aos homens através do seu Filho Jesus®®.

26 Cf. J. L. MARTINEZ, “Deus caritas est: la verdadeira moral del cristianismo es el amor”, in: Santiago
MADRIGAL (ed.), El pensamento de Joseph Ratzinger. Tedlogo y Papa,117.

27 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 32.

28 Cf. Ibidem, n° 22.

29 Cf. Ibidem, n° 25.

2%0 Cf. Ibidem, n° 25.

2L Cf. BENTO XVI, Caritas in veritate, n © 34,

262 cf. BENTO XVI, Caritas in veritate, n° 15 e Caritas in veritate, n° 34.

263 Cf. C. SPICQ, Agapé dans le Nouveau Testament. Analyse des textes, 173-174.
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4.4. A prética da caridade

Na teoria social, ora discutida, Boltanski aponta Igreja como a instituicdo que
materializa 0 amor-agapé no quotidiano: “Na teologia crista e, particularmente paulina,
a mediacdo entre as diferentes direcOes do amor-agapé é assegurada pela Igreja,
definida como corpo mistico, como mae e sobretudo como esposa”264. O autor recorre a
Hans von Balthasar, nomeadamente na sua obra Sponsa Verbi, para alicercar
teologicamente esta perspetiva. De facto, Hans von Balthasar sublinha que, a Igreja,
como instituicdo, é uma presenca viva do amor de Deus®®®.

Realca-se aqui que as afirmacdes de Boltanski sdo verdadeiras. No entanto a sua
aproximacdo é de outra indole, exige um aprofundamento teoldgico, nomeadamente dos
textos exegéticos e do magistério catolico onde a pratica da caridade é colocada na sua
dimensao eclesioldgica.

Em Deus caritas est evidencia-se a dimensdo eclesiolégica da caridade ao se
indicar que o dever da caridade por parte da Igreja € um processo que ela propria foi
percebendo desde os primérdios da sua existéncia *®°. Para Bento XVI, a Igreja,
enquanto comunidade “local, particular e universal”,”®’ ha de por em prética o amor, tal
como fez a comunidade primitiva descrita nos Atos dos Apdstolos (2, 42). Na verdade,

é o capitulo 2 dos Atos dos Apostolos oferece uma espécie de modelo de Igreja com os

%4 |bidem, 170-171.
265 Cf. H. von Balthasar, Sponsa Verbi, 244-249.
266 cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 22.

7 1hidem, ne 20.
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seguintes elementos constitutivos: a adesdo ao ensino dos apdstolos, a comunhéo-
koindnia, & fracio do pao e & oracao®®®.

A koinbnia foi uma tematica cara para o cardeal Joseph Ratzinger, enquanto
perfeito da Congregacdo para a Doutrina da Fé. Na sua obra O novo povo de Deus
Ratzinger considera que o conceito koindnia ou comunhdo é apto para expressar 0O
mistério da Igreja. Para o tedlogo, a eclesiologia de comunhao integra a reflexdo sobre o
povo de Deus, o corpo de Cristo e a relacdo entre a Igreja como comunhdo e a Igreja
como sacramento. ‘Comunhdo’ serve para a auto-compreensdo da Igreja porque ela ¢ “o
mistério da unido pessoal de cada ser humano com a divina Trindade e com o restante
da humanidade, iniciado com a f&**°. Assim entendida, a comunh&o tem inicio como
realidade na Igreja no mundo de agora, estando, de todo modo, direcionada “para a
plenitude escatologica, na Igreja celestial™?".

Em O novo povo de Deus procura compreender-se a koindnia, na sua dimensao
vertical, € um dom de Deus, é a nova relacdo entre Deus e o0 ser humano, mediada por
Cristo, comunicada pelos sacramentos. A partir disso, ela tem como resultado, na sua
dimensdo horizontal, uma nova relacdo entre os seres humanos. Por isso mesmo, a

comunhdo expressa tanto a natureza sacramental da Igreja quanto aquela unidade que

faz dos fiéis membros do corpo mistico e uno de Cristo, portanto, uma comunidade

%8 Cf. Santiago MADRIGAL, Iglesia es caritas. La eclesiologia teolégica de Joseph Ratzinger —
Benedicto XVI, Santander: Editorial Sal Terrae, 2008, 481- 482.

%9Joseph RATZINGER, O novo povo de Deus, Sdo Paulo: Paulinas, 1974, 97-98.

2" |bidem, 98.
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estruturada organicamente na comunh&o da Trindade, de posse de meios adequados para
a unido visivel e social®".

A comunhdo eclesial se torna realidade para cada um dos fiéis pela fé e pelo
batismo, tendo 0 seu centro na eucaristia. O corpo uno no qual cada um é introduzido
pelo batismo é mantido vivo pela eucaristia. Ela é forca criativa e fonte de comunhéo
entre os membros da Igreja, dado que une cada um ao préprio Cristo 1Cor 10,17. E
afirmar que “a Igreja é corpo de Cristo” ¢ dizer que a eucaristia é o lugar onde a Igreja
se expressa em sua esséncia. A comunhdo eclesial nos dons da salvacdo é, enfim, o
fundamento da comunh&o dos santos, que vem a ser também a comunhdo invisivel entre
os membros da Igreja peregrina na terra e aqueles que ja estdo na ou serdo incorporados
a Igreja celestial®™.

Santiago Madrigal considera que o elemento “comunhdo” (koindnia) foi desde
sempre privilegiado por Joseph Ratzinger, pois, para além de ser aquele que faz com
que os crentes tenham tudo em comum e ndo haja diferencas entre ricos e pobres,
estabelece a conexao eucaristica entre a cristologia e a eclesiologia. Reflexdes estas que
se prolongam no tema da solidariedade inter-humana e no da misséo eclesial®”>.

Bento XVI faz notar que “a unido fraterna”, que em original grego é comunhéo —

koinbnia “consistia precisamente no facto de os crentes terem tudo em comum, pelo

21 Cf. J. RATZINGER, O novo povo de Deus Ibidem, 98.

22 Cf. J. RATZINGER, Congresso eucaristico da Arquidiocese de Benevento (Italia), eucaristia,
comunhdo e solidariedade, n° 2.

8 Cf. S. MADRIGAL, Iglesia es caritas. La eclesiologia teolégica de Joseph Ratzinger — Benedicto
XVI, 482.
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que, No seu meio, ja ndo subsistisse a diferenca entre ricos e pobres (At 4, 32-37)7%"*.

Com efeito, o termo “koinbria ”, além de ser usado no Novo Testamento quase sempre
com o significado de comunhdo, evoca a ideia de participacdo — tomar parte numa
situagdo concreta — assim como a ideia de irmandade e associacao de propdsitos®’>.

Sao Lucas relata que os primeiros cristdos “perseveravam na doutrina dos
apostolos e na comunhdo no partir do pao e nas oragdes” At 2, 42. O apdstolo Sao Paulo
emprega a palavra “koindnia” para se referir ao relacionamento existente entre o vinho
e 0 sangue e entre 0 pdo e o corpo de Cristo recebidos pelos comungantes na santa ceia
santa que, embora muitos, constituem um s6 corpo (1Cor 10, 16-17). O mesmo apdstolo
ensina aos corintios que eles foram chamados a “comunhdo de Jesus Cristo Nosso
Senhor” (1Cor 1, 9) voltando a empregar o termo “comunhao” quando se despede (2Cor
13, 13). Séo Jodo escreve que a sua proclamacdo se refere ao que tem visto e ouvido
“para que também voOs estejais em comunhdo convosco” (1Jo 1, 3) e diz ainda que a
comunhdo com o Pai deve manter os fi¢is na verdade: “Se dizemos que temos
comunhao com Ele, mas caminhamos nas trevas, mentimos e ndo praticamos a verdade”
(1 Jo 1, 6). O mesmo se aplica para a carta a Filémon. O Novo Testamento considera 0s
cristdos como participantes que comungam do mesmo Evangelho (1Cor 9, 23); no
Espirito Santo (FI 2, 1); na graca (FI 1, 7); nos sofrimentos e consolacéo (FI 3, 10; 2Cor
1, 7). No mesmo contexto, Paulo usa o termo participacdo para referir-se a coleta que as

Igrejas da Macedonia fizeram aos irméos de Jerusalém (Rm 15, 26; 2Cor 9, 13)*"°. S&o

274 BENTO XVI, Deus caritas est, n° 20.

275 Cf. Vittorio FUSCO, Le prime comunita cristiane: tradizioni e tendenze nel cristianismo delle origini,
Bologna: Ed. Dehoniane, 1997, 264.

2% Cf. Ibidem, 266.
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Lucas descreve a associagdo entre Tiago, Jodo e Simdo como uma irmandade (koindnia)
(Lc 5, 10).

Seja como for, os trés significados (comunhdo, irmandade e associacdo de
propdsitos) acima referidos ndo distorcem a raiz do termo, que no original grego
significa: comunhdo, compartilha, uniformidade, parceria, sociedade, companheirismo,
fraternidade, comunicacdo, contribuicéo, ter em comum?’’.

O que pode depreender-se € que koinbnia evoca a ideia da auséncia de
assimetrias. Se, por um lado, a koinénia dissipa as diferencas, por outro, induz o cristdo
a acdo para com os carenciados. E neste contexto que o servico da caridade, enquanto
acao social eclesial, privilegia a dimensdo de servigco que o proprio Jesus viveu e
recomendou ao homem rico: “Se queres ser perfeito, vai e vende o que tens e da-0 aos
pobres” (Mt 19, 21). Na vida de Cristo, os pobres estdo sempre em primeiro lugar.
Portanto, para os cristdos, o seguimento de Cristo passa pela atencdo aos pobres®’®,
Pode haver muitas formas de servi¢co, mas a caridade verdadeira exige o servico a todos
os outros?’®. Dito por outras palavras, cada fiel, animado pela escuta da Palavra e
alimentado pelos sacramentos, empenhar-se-4 no exercicio da caridade como prova
auténtica da fé que professa. De facto, é na caridade que se manifesta 0 mandamento

novo que revela ao mundo a nova natureza dos filhos de Deus®®.

2T Cf. Pierre CHANTRAINE, Dictionnaire étymologique de la langue grecque : histoire des mots, Paris:
Editions Klincksieck, 1983, 276.

278 Cf. José Anténio PAGOLA, Jesus. Uma abordagem histérica, Coimbra: Grafica de Coimbra, Lda,
2008, 103.

29 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 22.

80 Cf. CONGREGACAO DOS BISPOS, Diretério para o ministério pastoral dos Bispos Apostolorum
Successores, 2004, n° 194,
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Este é o perfil especifico da atividade caritativa da Igreja enquanto “familia de
Deus no mundo”. Com efeito, é necessario realgcar que a nogao de “Familia de Deus”,
categoria privilegiada para a compreensdo da pratica da caridade, embora crie a
impressdo de fechamento eclesial, é antes de mais para distinguir entre a atividade do
amor-agapé, que ha de ser para com todos os homens, e a atividade de philadelphia
(amor de fraternidade), que é para com o irmdo cristdo — como indica Madrigal. Dito
por outras palavras, os limites que existem na fraternidade cristd ndo tém como objetivo
a criacdo de um circulo esotérico introvertido, mas sim favorecer o servico a todos®":
“o verdadeiro universalismo da caridade crista alcanga-se através da missdo; o agapé e a
compaix&o”?®?.

Encontra-se na literatura neotestamentaria diversas perspetivas sobre dimenséo
“pratica” da comunhao. Para Ceslas Spicq, em Sdo Paulo, por exemplo, o Homem nao ¢
somente objeto do amor de Deus, mas torna-se ele proprio capaz de amar. Esta
capacidade é um dom da graca que se insere no crente através do Espirito Santo, no dia
do batismo; uma graca que ndo exclui em absoluto a cooperacdo humana: “O amor de
Deus derramou-se nos nossos coragdes por virtude do Espirito Santo que nos foi dado”
(Rom 5,5)%. Paulo reconhece que Deus ama gratuitamente 0 homem e, por isso, n&o
hesita em utilizar o titulo reservado ao Filho de Deus para designar os cristdos: «irmaos

amados de Deus» (1Ts 1, 4). Segundo 0 mesmo autor, Paulo designa «0S irmaos»,

membros da comunidade de Tessalonica, pelo participio perfeito “amados” que indica a

81 Cf. S. MADRIGAL, Iglesia es caritas. La eclesiologia teolégica de Joseph Ratzinger Benedicto XVI,
484.

%82 |bidem, 484.

%83 Cf. C. SPICQ, Agapé dans le nouveau testament, 283-284.
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perseveranca imutavel desta relagdo com o amor de Deus: 0s cristdos ndo cessam de ser
objeto e os privilegiados da caridade do Pai®®*,

A caridade na comunidade cristd € um caminho para todos os batizados, porque
0s cristdos, participantes de uma mesma alianca, membros de uma mesma comunidade e
de uma mesma familia espiritual, a Igreja (1Pd 2, 5) — estdo unidos entre si pelos lagos
de uma auténtica fraternidade®.

Observa-se, assim, num primeiro plano, que o magistério de Bento XVI procura
mostrar que a caridade ndo so6 se dirige aos que estdo animados por uma mesma graca,
mas também que a virtude da caridade, naquilo que tem de mais puro e prédigo em
testemunho de respeito e de entrega, ndo se limita a um circulo restrito, estendendo-se a
todos 0s homens, sobretudo aos mais necessitados. Num segundo plano, sublinha-se que
as primeiras comunidades cristas tiveram como modelo de comunhdo e de caridade o
préprio Cristo, que viveu em permanente unido com o Pai e a todos amou sem distingéo.
Os apdstolos entenderam a dimensdo da comunhdo da Igreja como sua missao e Cristo
exprimiu-a em termos claros quando os escolheu e os incumbiu, antes de deixar
definitivamente a terra, de se dispersarem para pregar a sua mensagem a toda a criatura.
Em geral, Lucas ndo atribui este titulo a Paulo, apesar de este o reclamar
insistentemente. As suas saudacgdes, nomeadamente em Rom 1, 5; 11, 13; 1Cor 1; 2Cor

1; GI1; Ef 1; CI 1, bem como em 1Ts. 2, 7; 1Cor 4, 9; 9, 1.2; 2Cor 12, 12) atestam este

facto.

284 Cf. C. SPICQ, Agapé dans le nouveau testament, 208.
%85 Cf. Ibidem, 208.
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Na obra Das Lukasevangelium: kritisch-exegetischer kommentar lrber das Neue
Testament, Hans Klein sustenta que Lucas reconhece aos Doze uma unica misséo:
garantir a Missao de Jesus. Dai o requisito que o apdstolo deve possuir: “Portanto, de
entre 0os homens que nos acompanharam durante todo o tempo em que o Senhor Jesus
viveu no meio de noés, a partir do batismo de Jodo até ao dia em que nos foi arrebatado
para o Alto, é indispensavel, que um deles se torne connosco, testemunha da sua
ressurreicdo” (At 1, 21-22) 2®®. Os ap6stolos receberam a sua misséo diretamente de
Jesus, que os escolheu e destinou (At 1, 2; Lc 6, 13), 0s enviou em missao nas aparicoes
(At 1, 8; Lc 24, 47-48) e os confirmou com o dom do Espirito (At 1, 4-5.8; 2, 1-47; Lc
24, 49)°%

Para Rudolf Schnackenburg, que atribui ao evangelista Lucas a estrutura da
comunidade primitiva, os apéstolos sdo testemunhas da ressurrei¢do de Jesus (At 1, 8;
2,32; 3,15; 5, 32; 10, 39-42; 13,31); tém um papel diretivo na Igreja de Jerusalém (At 4,
35.37; 5, 2; 5, 1-11; 6, 2; 9, 26-28); intervém também fora de Jerusalém, relacionando-
se com diversos missionarios, na qualidade de garantes da unidade (At 8, 14-17; 11, 1-
18; 15, 12. 22-29); exercem 0 seu ministério colegialmente (At 2, 14-40; 4, 24-30.33; 5,
2-3.29-42; 6, 2-4; 8, 14; 11, 1-2)*®®. O mesmo autor realca ainda o particular interesse
que Lucas revela por Pedro (At 2, 14.137; 5, 3-4. 8-9; 8, 14-15; 9, 32-11, 18; 11, 1-18;

12, 3-17; 15, 7-11): nomeia-0 56 vezes nos Atos dos Apostolos e apresenta-o como 0

286 Cf. Hans KLEINE, Das Lukasevangelium: kritisch-exegetischer kommentar rber das Neue
Testament, Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2006, 73.

27 Cf. Ibidem, 73-75.

288 Cf. Rudolf SCHNACKENGURG, Lukas als Zeuge verschiedener Gemeindestrukturen: Bibel und
Leben 12. Minchen: Kosel, 1972, 233-234.
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primeiro dos apdstolos, 0 homem da palavra e também da missdo. E com frequéncia
referido em paralelo a Paulo, sobretudo em toda a segunda parte do mesmo livro®®.

Segundo Vitorio Fusco, embora Paulo reivindique nas suas cartas o titulo de
apostolo, o evangelista Lucas, ndo Ihe confere este titulo (exceto em At 14, 4. 14);
reserva-o para 0s Doze, que acompanharam toda a existéncia historica de Jesus (At 1,
21-22); atribui-lhe, porém, o titulo de testemunha (At 22, 15; 26, 16 e ainda 18, 5; 20,
21. 24; 22, 18; 23, 11; 26, 22; 28, 23), pois, com efeito, também Paulo foi designado
para a missao por Jesus ressuscitado (At 9, 15; 22, 15; 26, 17-18; Lc 24, 47-48; At 1,
8)*. Vitorio Fusco constata ainda a preocupacdo de Paulo com a unidade da Igreja e da
missao. Prova disso sdo as suas viagens a Jerusalém onde se encontravam os apostolos
(At 9, 26-29; 11, 30; 12, 25; 15, 1-30; 18, 22; 19, 21; 20, 22-23; 21, 1-26)*".

Karl Rahner afirma que os discipulos, continuadores de Cristo, se colocam no
lugar dos apodstolos para levar a sua missdo a bom termo. Do mesmo modo, 0s
discipulos de todos os tempos consagram a vida a comunicar 0 que receberam com
plenitude, em virtude de uma escolha gratuita. A sua missdo decorre, assim, também, de
uma exigéncia espontanea da caridade difundida em todo o corpo de Cristo®>.

O amor-agapé impele os discipulos de Cristo e eles ndo poderiam ser
indiferentes a transmissdo desta mensagem aos homens, nem renegar a natureza do
amor divino que os habita. Com efeito, pertence a propria natureza do amor procurar a

sua expansao. A esta difusdo e as atividades socio-caritativa pelas quais ela se realiza

289 Cf. Rudolf SCHNACKENGURG, Lukas als Zeuge verschiedener Gemeindestrukturen ,12, 234.
2% Cf. V. FUSCO, Le prime comunita cristiane, 263s.

2L Cf. Ibidem, 263s.

2% Cf. K. RAHNER, Samtliche Werke, Christliches Leben, 57.
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chama-se pastoral social ou socio-caritativa. Pode, portanto, dizer-se que toda a agéo
caritativa que contribui para o Reino de Deus é parte integrante da pastoral social.
Ademais, a caridade cristé é essencialmente inclusiva.

Na verdade, a “natureza da Igreja exprime-se num triplice dever: anuncio da
Palavra de Deus, celebracdo dos Sacramentos e servigo da caridade”®®®, Este Gltimo
traduz as palavras da Epistola de Sdo Tiago (2, 17): “A fé sem obras é morta”. Estes trés
deveres juntos exprimem o testemunho da comunidade primitiva: “Eram assiduos ao
ensino dos Apostolos, a unido fraterna, a fracdo do pdo e as oragbes. Todos 0s crentes
viviam unidos e possuiam tudo em comum. Vendiam terras e outros bens e distribuiam
o dinheiro por todos, de acordo com as necessidades de cada um” (At 2, 42, 43-45). A
atitude caritativa da Igreja remete para a questdo da solidariedade, que sera objeto de
discussdo nas proximas paginas. Aqui importa referir que, em Deus caritas est pode
compreender-se que 0 servi¢o aos irmdos, em especial aos mais pobres e carenciados,
foi desde sempre uma marca distintiva dos cristdos e que a caridade é diaconia da Igreja.
Na Diaconia, a Igreja procura concretizar o Reino de Deus inaugurado por Jesus. Parece
ser neste contexto que Bento XVI indica que a pratica da caridade para com 0s
necessitados pertence as fungdes fundamentais da Igreja.

Nos numeros 22-24 da Deus caritas est sdo indicados alguns exemplos de
diaconia da geracdo pds-apostolica permitindo assim entrever a importancia dada ao

cuidado dos necessitados.

2% BENTO XVI, Deus caritas est, n° 25.
2% cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 20.
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A diaconia, do grego diakonia (servico, cumprimento dos deveres, esmola,
socorro aos pobres), refere-se ao servicgo cristao, especialmente na sua dimensao social,
como responsabilidade comum de todos os cristdos®®®. O seu significado teolégico
associa-se, por um lado, a pessoa de Cristo Servo, que ndo veio para ser servido, mas
para servir (Mt 20, 28), e, por outro, ao Cristo que se identifica com os pobres, 0s
pequenos, os desprezados e marginalizados (Mt 25, 40b) **. Gottfried Hammann, na
sua obra, Die Geschichte der christlichen Diakonie. Praktiziert Nachstenliebe von der
Antike bis zur Reformationszeit, indica que, ja nas primeiras comunidades do século um,
se nota uma organizacdo caritativa da Igreja que provoca admiracdo entre 0s pagaos,
constituindo, certamente, o grande motivo de conversdo de tantos ao cristianismo. E
pela diaconia da coleta, pela diaconia das refeicdes, da palavra, pela diaconia da
administracdo dos bens, que as comunidades se tornam lugar privilegiado da
concretizacdo de uma sociedade onde n3o existem necessitados®®’.

Com efeito, onde a koindnia é efetiva estabelece-se uma verdadeira comunidade.
No centro dessa mesma comunidade esta o Cristo do amor, da partilha, do servi¢o, do
dom da vida. O crente ndo pode, assim, viver fechado em si e indiferente a sorte do
préximo. Em concreto, At 4, 32-37 debruca-se sobre a partilha dos bens. A comunhao
ndo permite que haja uma comunidade onde alguns esbanjam o0s bens e outros nao
tenham o suficiente para viver dignamente, porque 0 amor sem fronteiras, 0 amor que se

revela nos gestos simples de servico, de solidariedade e de doagéo, faz parte integrante

2% Cf. Manuel ALVES DE OLIVEIRA, “Diaconia” in: AA. VV., Enciclopédia luso-brasileira de
cultura, 6°. Lisboa: Editorial Verbo, 1967, col. 1228-1229.

2% cf. G. HAMMANN, Die Geschichte der christlichen Diakonie, 13-14.

297 Cf. G. HAMMANN, Die Geschichte der christlichen Diakonie, 21-23.
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do programa dos membros que constituem a comunidade. A l6gica do egoismo e da
injustica, o crente contrapde a légica do amor?®.

Na perspetiva de Vittorio Fusco a carta aos Hebreus retrata uma visdo
fortemente comunitaria daqueles que formam uma comunidade de irmédos (Hb 2, 11-
12), lugar de encontro dos santos (Hb 3, 1; 6, 10; 13, 24), dos filhos ou discipulos (Hb
2, 13), dos amados (Hb 6, 9), gracas ao Espirito que nela derrama os seus dons (Hb 2,
4), de modo que os cristaos sdo participes (metochoi) do mesmo chamamento de Deus
(Hb 3, 1; 9, 15), participes e irmdos de Cristo (Hb3, 14), participes do Espirito (Hb 6,
4)299-

Para indicar o valor da comunhdo na comunidade dos primeiros cristdos, Fusco
observa ainda que, apesar de todas as dificuldades da caminhada, a comunidade
persistia e assumia as suas funcdes: o oficio da palavra (Hb 6, 5), o consolo e a
exortacdo matua (Hb 3, 13), o ensino dos mestres (Hb 5, 12), a beneficéncia e a partilha
(Hb13, 16), a vigilancia (Hb 12, 15), a oracdo (Hb 13, 24), a confissdo litdrgica da fé
(Hb 3, 1) e o culto a Deus (Hb 9, 14; 12, 28)°%.

Segundo Albert Vanhoye, a primeira Carta de Pedro oferece uma imagem fiel da
catequese primitiva. Destinada as comunidades da Asia Menor, onde predominavam os
convertidos de origem pagéd, recolhe uma variedade de elementos muito valiosos,
designadamente, a confissdo de fé, hinos, formulas catequéticas, codigo de obrigagdes

domésticas. Mas é nos capitulos 4 e 5 que se encontram informagdes sobre a vida

2% cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 20-22.
299 Cf. V. FUSCO, Le prime comunita cristiane, 267.
%0 cf. Ibidem, 267.
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comunitaria. Aqui destacam-se os seguintes conselhos: “Exercei a hospitalidade uns
com 0s outros, sem queixas. Se alguém tomar a palavra, que seja para transmitir
palavras de Deus; se alguém exerce um servico (diakonei), faca-o com a forca que Deus
lhe concede” (1Pd 4, 9, 11)**,

Raymond Edward Brown, para quem nos escritos Joaninos a comunidade é um
povo pessoalmente apegado a Jesus, indica trés fatores que a mantém unida, apesar da
diversidade: o ensinamento da fé (o fator decisivo da unidade dos discipulos é a
comunhdo, na fé, com a palavra de Jesus vivificada pelo Espirito), a vida sacramental e
a relacdo pessoal de cada ovelha com o Unico Pastor (Jo 17, 21). Longe de dissolver-se
num aparente individualismo, a relacdo pessoal do discipulo com Cristo alimenta o
amor, que é a tnica realidade que da consisténcia a Igreja®.

Além dos trés fatores acima assinalados, 0 mesmo autor indica um ministério
fundamental para todos, que, por todos desempenhado, mantém a unidade
misteriosamente fundada em Jesus, sem destruir a diversidade necessaria numa
comunidade. Trata-se do ministério do servico mutuo, que nasce da fé em Jesus e do
amor sem limites (Jo 13, 15-16)>*.

O apocalipse utiliza a palavra “diakonia” (com o sentido de exercicio concreto

da caridade) uma Unica vez (Ap 2, 19), fazendo aluséao a vida litargica das comunidades,

polarizadas entre a acdo de gracas a Deus, que convoca os fieis a compartilharem da

%L cf. Albert VANHOYE, Sacerdotes antiguos, sacerdote Nuevo segin el Nuevo Testamento,
Salamanca: Sigueme, 1992, 251s.

%02 Cf. Raymond Edward BROWN, As Igrejas dos apéstolos, Sdo Paulo: Paulinas, 1986, 106s.

303 Cf. Ibidem, 106s.
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realeza de Cristo, e 0 testemunho corajoso que chega até o martirio. No entanto,
informag®es sobre a diaconia da comunidade sdo escassas®™*.

Feito este percurso, pode compreender-se 0 magistério de Bento XVI, segundo o
qual o processo de institucionaliza¢do do oficio diaconal nos primeiros quatro séculos
da Igreja assegurou, ao nivel fundamental e de modo estavel e permanente, o servigo do
amor ao proximo, exercido comunitariamente e de modo ordenado. E parece ser por
isso que o Papa sustenta que, nesses primeiros séculos, o rosto visivel da Igreja que
interpelava a sociedade era o servi¢o da caridade, em que sobressaem grandes figuras de

diaconos®®,

4.5. A solidariedade

O servico caritativo e a solicitude pelo proximo, vividos nas primeiras
comunidades cristds e amplamente mencionados por Bento XVI na Deus caritas est,
remetem para o sentido inevitavel da solidariedade entre todos os povos, reconhecido
pelo Concilio Vaticano |1, quando fala sobre a rapidez dos meios de comunicagio: “Nos
dias de hoje, a acdo caritativa pode e deve abranger integralmente as necessidades de
todos os homens™. Ao referir o Decreto Apostolicam Actuositatem, o Papa n&o s6
evidencia a questdo do avanco dos meios de comunicagdo como também indica o valor

da solidariedade na vivéncia do amor por parte da Igreja e de todos os homens e

%04 Cf. Ibidem, 108.
305 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 23-24.

3% Apostolicam Actuositatem, n° 8.
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mulheres de boa vontade: “Superando as fronteiras das comunidades nacionais, a
solicitude pelo proximo tende, assim, a alargar os seus horizontes ao mundo inteiro™®"".

Bento XVI aborda a solidariedade conjugando-a com a questéo da justica®®®. Ao
fazé-lo, demonstra que a tematica é mais do ambito social. Este foi também o
pensamento de Jodo Paulo Il que, ao escrever a enciclica Sollicitudo rei socialis, de
1988, esta ciente de que a palavra “solidariedade”, como virtude social, ndo nasce no
contexto da fé cristd. Contudo, como ficou acima esbocado, a sua praxis e compreensdo
nunca esteve longe da comunidade eclesial como principio para contrapor-se ao
individualismo. A compreensao cristd de solidariedade tem presente a resposta concreta
diante das necessidades e a criagdo de vinculos de pertenca comunitaria e de espagos de
acolhimento, mas nao se reduz a eles porque “¢ a determinacao firme e perseverante de
se empenhar pelo bem comum; ou seja, pelo bem de todos e de cada um, porque todos
nos somos verdadeiramente responsaveis por todos™%.

A tese que confere ao conceito da solidariedade um cunho social € também
partilhada por Domingos Lourenco Vieira. Este autor considera que a expressdo
“solidariedade” foi, desde os primordios das ciéncias sociais definida sob forma de uma
ciéncia social e descrevia regras de conduta que os homens adoptariam no seu

relacionamento mutuo; no contexto catdlico foi inspirado pela Questao social”*!. Foi a

partir daqui que muitos catolicos socialmente preocupados, que, por um lado,

%7 BENTO XVI, Deus caritas est, n° 30.

%% Cf. Ibidem, n° 30.

%% JOAO PAULO l1, Sollicitudo rei socialis, n° 38.

310 A “Questdo social” foi discutida oficialmente pelo Papa Ledo XIII na enciclica Rerum Novarum em

1891.

132



desejavam melhorar a vida, o destino dos trabalhadores e, por outro, queriam aproximar
as massas trabalhadoras da Igreja, comecaram a partilhar as formas de pensamento do
racionalismo laico e também os esquemas conceptuais dum socialismo utopico do
século XIX, cultivando, ao mesmo tempo, a ideia de que o cristianismo traria resposta
para as misérias sociais®**. Apoiando-se no catolicismo alem&o, representado pelo
tedlogo Heinrich Pesch, o autor considera ainda que a solidariedade aparece como um
principio catdlico em resposta ao individualismo e ao socialismo*'?.

Como referiu Domingos Vieira Lourenco, o conceito da solidariedade na
doutrina social da Igreja ganhou uma evolucdo de sentido na historia da Igreja. Na
perspetiva teoldgica ele aparece com a questdo social discutida oficialmente por Ledo
XIII na enciclica Rerum novarum de 1891. Nesta carta enciclica repudia-se tanto o
comunismo como o capitalismo e propde-se a cooperacdo internacional como solugédo
viavel para os problemas vigentes na altura.

No espirito de celebrar o quadragésimo aniversario da Rerum Novarum, Pio XI
discute, embora implicitamente, também a questdo da solidariedade®®. Na enciclica
Mater et magistra, de Jodo XXIII, a ideia de solidariedade é explicitamente utilizada
como principio regulador das relacdes entre empresarios e operarios, como forma de os

agricultores se organizarem em cooperativas para fomentar a entreajuda, para favorecer

311 cf. Domingos Lourenco VIEIRA, La solidarité au ceeur de I'éthique social. La notion de solidarité
dans l’enseignement social de I’Eglise catholique, Paris: Mare & Martin, 2006, 32-33 e 89.

%2 Cf. Ibidem, 118.

313 Cf. PIO XI, Quadragesimo anno, n° 90.
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a partilha de bens que a solicitude humana e a fraternidade cristd pedem que seja
estabelecida entre os povos®**,
Na carta enciclica Pacem in terris, também de Jodo XXIII, a solidariedade

encontra-se estreitamente relacionada com a caridade®®

, embora num pano de fundo
mais juridico, nomeadamente a relacdo entre o0s paises, na pagina dedicada as
migracdes>'°.

Na Gaudium et Spes o termo é usado para expressar formalmente a relacdo da
Igreja com o0 mundo e aparece sete vezes naquele documento do Concilio Vaticano 1.
Entre eles, os n% 1 e 32 sdo aqueles que se revelam mais congruentes com este

317

estudo E, contudo, em Apostolicam Actuositatem que o sentido teoldgico da

solidariedade é consideravelmente destacado e onde a sua interacdo com a caridade
encontra fundamento sobrenatural®®®,
Na Populorum Progressio, de Paulo VI, o conceito da solidariedade ¢ discutido

ndo apenas como principio do qual derivam outros, nomeadamente, direitos e deveres,

mas também como um dever*’®. A solidariedade como dever é a chave para o

314 ¢f. JOAO XXIII, Mater et magistral, n°s 22, 143, 152, 154 e 155.
315 Cf. JOAO XXIII, Pacem in terris, n° 107.

316 Cf. Ibidem, n° 98.

317 Cf. Gaudium et Spes, n° 1, 32.

318 Cf. Apostolicam Actuositatem, n° 8.

319 Cf. PAULO VI, Populorum progressio, n° 17.
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desenvolvimento das nagdes®?®, deve impulsionar as que sdo ricas a ajudar as pobres>?
e deve permitir que todos os homens se tornem artifices do seu destino®*.

Na Octogesima Adveniens, também de Paulo VI, o termo solidariedade é usado
quase sempre (cerca de dez vezes) em oposicéo ao individualismo®2. E na exortacdo
apostolica Evangelii Nuntianti, 0 mesmo Papa, além da evangelizacdo, evidencia a
necessidade de uma educacdo para a solidariedade, a fim de que todos os homens
saibam desenvolver o senso para o bem comum?®%.

A Laborem Exercens, de Jodo Paulo Il, € aquela gque tratou a solidariedade em
termos teoldgico e que manifesta uma preocupag¢do com 0s movimentos de organizagédo
no mundo do trabalho. Das doze (12) vezes que o termo é referido na enciclica, seis
estdo no n° § que leva o titulo: “Solidariedade dos homens do trabalho™.

Na Sollicitudo rei socialis, define-se a solidariedade como uma virtude crista®®.
Isto significa que a solidariedade é pessoal, comunitaria e também politica, negando o
imperialismo do sujeito individual. O termo solidariedade € usado vinte e sete vezes.

Ao considerar a solidariedade como virtude cristd, Jodo Paulo Il admite que ela é
um dever e ndo uma simples opg¢éo; vivida por um cristéo, torna-se um “sinal distintivo

11”326

se , tal como a caridade. Estabelece-se aqui uma relagéo intrinseca entre as duas na

%20 Cf. Ibidem, n° 48.

%21 Cf. Ibidem, n° 44.

%22 Cf. Ibidem, n° 65.

%23 Cf. Ibidem, n° 23.

324 cf. PAULO VI, Evangelii nuntianti, n° 23.

%25 Cf. JOAO PAULO I, Sollicitudo rei socialis, n° 40.

326 1hidem, n° 40.
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medida em que a primeira, “a luz da fé, tende a superar-se a Si mesma, a revestir as
dimensdes especificamente cristas da gratuidade total, do perdao e da reconciliacdo”’.

Na Centesimus annus, Jodo Paulo Il, ao se referir os seus antecessores,
nomeadamente Ledo 111, Pio XI e Paulo V18, para debrucar-se da solidariedade como
principio cristdo, faz notar que a tematica é importante no plano do magistério romano.
No documento Congresso eucaristico da Arquidiocese de Benevento (Italia), eucaristia,
comunhdo e solidariedade, o cardeal Joseph Ratzinger constata que foi gracas ao
magisterio estudos do Papa Jodo Paulo Il que o conceito de solidariedade foi lentamente
transformado e cristianizado, “de forma que agora nds o podemos justamente aproximar
aos termos eucaristia ¢ comunhdo”*?. Neste sentido, solidariedade significa sentir-se
responsavel pelos outros: os sdos pelos doentes, os ricos pelos pobres, os do Norte pelos
do Sul, “conscientes da responsabilidade reciproca e por conseguinte, conscientes de
que, quando damos, nds recebemos, e de que podemos dar sempre e s6 daquilo que nos
foi dado e por isso ndo nos pertence unicamente a nos proprios”*,

Em Deus caritas est percebe-se que Bento XVI se posiciona nos mesmos
quadrantes do magistério catdlico. A sua novidade reside no modo como aponta a

imagem do bom samaritano como modelo da caridade e da solidariedade. Aquele relato

mostra claramente que a caridade tem de ser uma resposta livre. A caridade social € uma

%7 JOAO PAULDO I, Sollicitudo rei socialis, n° 40.

%28 Cf. JOAO PAULDO lI, Centesimus annus, n° 10.

9 ). RATZINGER, Congresso eucaristico da Arquidiocese de Benevento (ltalia): eucaristia, comunh&o
e solidariedade, n° 3.

3% |bidem, ne 3.
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31 pelo

resposta moralmente obrigante perante a pessoa que esta em necessidade
anteriormente exposto, conclui-se que, embora o conceito de solidariedade seja do
ambito das ciéncias sociais, 0 pensamento catdlico assume-o e desenvolve-o
teologicamente.

Discursando na 142 Sesséo Plenaria da Pontificia Academia das Ciéncias Sociais
que teve lugar no Vaticano nos dias 2-6 de Maio de 2008, Bento XVI definiu a
“Solidariedade” como uma virtude que permite & familia humana compartilhar em
plenitude o tesouro dos bens materiais e espirituais*>?>. No discurso em referéncia, o
Papa aborda o conceito da “Subsidiariedade” e definindo-o como a coordenagdo das
atividades da sociedade em apoio da vida interna das comunidades locais. Para Bento
XVI, os dois aspetos, a solidariedade que une a familia humana e os niveis de
subsidiariedade que a reforcam desde dentro devem situar-se sempre no horizonte da
vida misteriosa do Deus Uno e Trino (Jo 5, 26; 6, 57), em que se percebe um amor
inefavel compartilhado por pessoas iguais, ainda que distintas ndo s6 no sentido de que
os principios de solidariedade e subsidiariedade sejam sem davida enriquecidos pela fé
na Trindade, mas em particular no sentido de que tais principios tém a potencialidade de
situar os homens e as mulheres no caminho que conduz a descoberta do seu destino
Gltimo e sobrenatural®®,

No documento acima referido, Bento XVI deixa entrever que os principios de

solidariedade e subsidiariedade vistos a luz do Evangelho ndo sdo simplesmente

31 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 32.
332 Cf. L’ Osservatore Romano 18, (1947) 5/05/2008, 6-7.
333 Cf. Ibidem.
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“horizontais”: ambos possuem uma essencial dimensao vertical: Jesus nos exorta a fazer
aos demais o que gostariamos que fizessem a nés (Lc 6, 31), a amar a nosso proximo
como a n6s mesmos (Mt 22, 35). Estes mandamentos estdo inscritos pelo Criador na
prépria natureza humana. Isto significa que o cristdo deve dedicar a vida ao bem dos
demais (Jo 15, 12-13). Assim, continua o Papa, a solidariedade auténtica, ainda que
comece com o reconhecimento do “igual” valor do outro, realiza-se sé quando a vida se
coloca voluntariamente ao servi¢o do outro (Ef 6, 21). Esta é a dimensédo “vertical” da
solidariedade: “sou impulsionado a tornar-me ‘menos’ que 0 outro para satisfazer as
suas necessidades (Jo 13, 14-15), precisamente como Jesus se humilhou para permitir
aos homens e as mulheres que participassem de sua vida divina com o Pai e o Espirito
(FI 2, 8; Mt 23, 12)%%,

Na sequéncia do que ficou referido em relacdo a solidariedade, Bento XVI
observa que, a subsidiariedade, que alenta homens e mulheres a instaurar livremente
relacBes duradouras de vida com quem estd mais proximo e dos que dependem mais
diretamente, e que exige das mais elevadas autoridades o respeito de tais relacdes,
manifesta uma dimensao “vertical” orientada ao Criador da ordem social (Rm 12, 16,
18).

Bento XVI vai buscar o pensamento contido na enciclica Quadragesimo anno
para inferir que uma sociedade que honra o principio da subsidiariedade liberta as
pessoas da sensacdo de desconsolo e de desespero, garantindo-lhes a liberdade de

comprometer-se reciprocamente nos ambitos do comércio, da politica e da cultura®®.

334 I bidem.

3% Cf. JOAO PAULO I, Quadragesimo anno, n° 80.
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Quando os responsaveis do bem comum respeitam o0 desejo humano natural de auto-
governo baseado na subsidiariedade, deixam espaco a responsabilidade e a iniciativa
individual, mas sobretudo deixam espa¢o ao amor (Rm 13, 8); que continua sendo

sempre «a melhor via de todas» (1Cor 12, 31)*%®,

4.6. A relacdo entre a caridade e a justica

Na teoria social constatou-se que na logica da justica, os objetos sdo mobilizados
pelo ator por serem inscritos em equivaléncias gerais. Isto €, os objetos impfem a sua
objetividade a acdo, na medida em que o ator adota uma postura realista e julga a
situacdo recorrendo a generalidade de equivaléncias. O que significa que um ator em
regime de justica entende a acdo com base num contra-dom e assume 0s gestos do outro
como um retorno. Na l6gica do amor-agapé as pessoas Sao incomensuraveis, as
previsdes sao inibidas de forma que ndo se coloca a questdo da continuidade do
sentimento: amar nao depende da vontade de amor do outro; o sentimento de amor ndo
se rende ao desespero, pois ndo exige recompensa®*’. Na pratica, um ator em regime de
amor-agapé age numa ldgica de gratuidade, despreocupado com o retorno, isto €, ndo
estabelece qualquer tipo de relacdo com a dadiva que efetuou atraves da sua acéo.

A teoria social acima evocada ndo foi capaz de demostrar como um ator social,
neste caso, um agente da pastoral social, pode conjugar as duas realidades na vida real,
ou seja, como praticar a caridade tendo em conta a justica e vice-versa. Na enciclica

Deus caritas est evidencia-se a complementaridade dos dois principios: caridade e

336 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 28.
337 Cf. Ibidem, 178-179.
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justica. Para perceber a tal dialética, pensa-se que ha pelo menos duas questdes
importantes que devem ser respondidas: é a caridade mais importante do que a justica?
Como praticar uma sem descurar a outra?

A resposta as questBes acima passa necessariamente pela compreensdo do
pensamento de Bento XVI sobre o marxismo no qual ele expbe algumas objecdes que
se fizeram no século XIX as atividades de ajuda social da Igreja. Ele reprova a oposi¢édo
colocada pelo marxismo entre justica e caridade e, a0 mesmo tempo, reprova qualquer
filiacdo ideologica da Igreja: a atividade caritativa cristd deve ser independente de
partidos e ideologias. Nao é um meio para mudar o mundo de maneira ideoldgica, nem
esta ao servico de estratégias mundanas, mas € atualizacdo aqui e agora daquele amor de
que 0 homem sempre tem necessidade®.

O tempo moderno, sobretudo a partir do Oitocentos, aparece dominado por
diversas variantes duma filosofia do progresso, cuja forma mais radical é o
marxismo>*. Este aparece como variante das filosofias do progresso do século XIX.
Além de considera-lo desumano, Bento XVI qualifica-o como um programa de acdo
politica frustrado. O marxismo tinha indicado, na revolucdo mundial e na sua
preparacdo, a panaceia para a problematica: através da revolucdo e consequente
coletivizacdo dos meios de produgdo — asseverava-se em tal doutrina — devia, de um
momento para 0 outro, caminhar tudo de modo diverso e melhor. Esse sonho

desvaneceu-se. O marxismo alimentou uma esperanca: otimismo antropoldgico

exasperado, sonho de que a sociedade, pela revolugdo proletaria, caminharia aos

338 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n°31.
%9 cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 26-29.

140



sobressaltos. O marxismo &, para Bento XVI, uma esperancga que se reveste de sonho,
mas que desemboca em ilusdo®®.

Tal como indicado no ponto 4.1, também aqui é fundamental perceber a relagédo
entre o pensamento do tedlogo Joseph Ratzinger e do Papa Bento XVI para abordar
com precisdo a dialética entre a caridade e a justica. Na verdade, num pontificado em
que o Papa langou livros como tedlogo, torna-se um imperativo estabelecer paralelos
entre a sua teologia e 0 seu magistério papal. Para tal empreendimento, é necessario
compreender as impressdes que o tedlogo Ratzinger teve do avanco do marxismo®*.

Nos anos em que lecionava na Universidade de Tlbingen (1966-1969), Joseph
Ratzinger assistiu uma mudanca de paradigma ideoldgico: desmoronava o
existencialismo, que tinha o seu centro em Heidegger. Erigia-se 0 marxismo como

59342

referéncia dominante. O que ele qualifica de “tentagdo marxista”" tinha, agora, na

Faculdade de Teologia, ndo um baluarte de oposi¢cdo, mas um verdadeiro ‘“centro
ideologico™®. O seu ponto de vista em relagdo ao que estava a acontecer pode
esclarecer-se no que se segue:

“Na minha cristologia, eu tentei combater a reducdo existencialista, e aqui e acola —
especialmente na doutrina sobre Deus, que eu deveria apresentar em breve — tinha até
colocado uns contrapesos, derivados do pensamento marxista, o qual, devido a sua raiz
judaico-messianica, ndo deixa de conter também temas biblicos. Mas a destrui¢do da
teologia, como entdo aconteceu, pela politizagdo no sentido do messianismo marxista,
era muito mais radical, exatamente porque baseava-se na esperanca biblica, mas agora a

340 Cf. Ibidem, n° 27-28.

%1 Cf. Ildefenso CAMACHO LARANA, “Primera enciclica social de Benedicto XVI: claves de
comprension”, Revista de fomento social 64 (2009), 631-632.

%42 J.RATZINGER, Dogma und Verkiindigung, 116.

% Ibidem, 117.
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invertia pelo fato de que o fervor se conservava, mas eliminava-se Deus, substituindo-o
pela acéo politica do ser humano™®*,

Com base no trecho acima infere-se que o cristianismo e 0 marxismo estdo
préximos em seu ponto de partida: o messianismo judaico. Os dois caminhos, porém
correm em direcdes opostas: o cristianismo vé a salvacdo em um individuo, Jesus,
enguanto a salvacdo marxista estd em uma coletividade, o proletariado, que se pde a
lutar contra a classe dominante. No prefacio a reedicdo de 2000 da obra Einfiihrung in
das Christentum Vorlesungen (ber das Apostolische Glaubensbekenntnis, Joseph
Ratzinger ndo hesita em tratar o marxismo como “fé marxista”, ou, ainda, como
“doutrina marxista da salvagdo”®. E chama-o também de “a forma mais atuante do
atefsmo”3*.

A partir do pensamento acima pode perceber-se a constatacdo de Bento XVI
segundo a qual houve ocasides em que a justica foi vista e apresentada como um
caminho paralelo, uma alternativa ou entdo uma possibilidade da caridade, algo
voluntarista que se poderia assumir ou ndo. Com efeito, argumenta o Papa, a Doutrina
Social da Igreja acentua que a justica € uma componente intrinseca da caridade, é sua
medida minima*’.

Na teoria social, como ja eshogado, a defini¢do de justica esta restrita ao direito

legal, com énfase nos direitos individuais, com forte influéncia da concecgéo aristotélica,

% Ibidem, 117.

¥ Joseph RATZINGER, Einfilhrung in das Christentum Vorlesungen (ber das Apostolische
Glaubensbekenntnis, 11.

6 1hidem, 81.

47 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 28-29.
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retomada por Sdo Tomas de Aquino, a partir dos diversos tipos de justica. Por isso, para
compreender a pertinéncia da justica e caridade na oOtica da enciclica em discussédo
exige-se a procura dos seus fundamentos escrituristicos.

De acordo com José Luiz Sicre, a Sagrada Escritura utiliza, no Antigo
Testamento, a palavra mishpat (direito), para designar a ordem justa da sociedade. Esta
é sempre acompanhada da palavra sedaga (justica), que € a obrigacdo moral do direito
em sentido subjetivo, interno, que torna possivel viver o direito®*. Deus se revela no
Antigo Testamento como aquele que viu a miséria de seu povo e ouviu o seu clamor,
descendo para liberta-lo (Ex 3,7-8) e, por isso, essa experiéncia libertadora se constituiu
o0 centro da fé do povo de Israel (Dt 26, 5-9), e o paradigma da pregacdo dos Profetas,
que tentam reorientar a vida do povo em direcdo a justica, pois, para conhecer a Deus, €
necessario pratica-la. Os profetas proclamam sem cessar o direito do pobre. Eles
acentuam nao o direito do possuidor, mas sim o dos que nada possuem. Portanto, a
justica ndo consiste somente na obrigacdo moral de dar ao outro o que lIhe pertence: é
também dar algo a quem nada possui, socorrer as necessidades do estrangeiro, da vilva
e do 6rfdo. E a partir dessa compreensdo que sdo feitas adverténcias muito sérias as
liderancas do povo (Am 5,24; Is 1,17; Jr 22,3). Eles condenam ainda aqueles que tém
riquezas aproveitando-se inclusive da religido. O discurso dos profetas fundamenta-se
no fato de que, se ndo é respeitado o direito dos pobres, de nada valem as orages, as

peregrinacOes, as assembleias (Am 5,21-25; 8,4-8; Is 1,11-17; Jr 7,3-7)*°.

%48 Cf. J. Luiz SICRE, A justica social nos Profetas, 600.
%49 Cf. Ibidem, 615-18.
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No Novo Testamento, a mensagem de Jesus seguiu a linha profética. As
seguintes semelhancas podem ratificar a afirmacdo acima: a sensibilidade pelo tema da
desigualdade (Lc 16,19-31; Mt 25,31ss), pde-se do lado dos mais fracos e excluidos da
sociedade, condena de forma taxativa a riqueza mal adquirida pois distorca a mensagem
do evangelho (Mt 6,24; 13,22)**°,

Em Deus caritas est acentua-se a mensagem do Novo Testamento: ndo se pode
amar verdadeiramente a Deus se ndo se vé a necessidade do outro (1Jo 5,20), pois a fé
sem obras de justica para com 0s necessitados € morta em si mesma (Tg 2, 14-18).
Buscar em primeiro lugar o Reino e a sua justica tornou-se um imperativo para 0s
discipulos de Jesus (Mt 6,33). Aqui se evidencia a complementaridade das duas
realidades na ordem social: a caridade implica a justica; a justica, sem a caridade é
insuficiente, sendo que a justica é o objetivo da politica®. Em Caritas in veritate,
reforga-se a dialética justica-caridade ao se considerar que: “a justiga ndo s6 ndo ¢ alheia
a caridade, ndo s6é ndao é um caminho alternativo ou paralelo a caridade, mas é
‘inseparavel da caridade’*2. E importante realcar aqui que a acdo em prol da justica
ndo € somente ética, mas, a luz da fé, torna-se locus theologicus, uma vez que contribui
para o crescimento do Reino presente misteriosamente desde ja na histéria humana:
Reino de verdade e de vida, Reino de santidade e de gracga, Reino de justica, de amor e

de paz®*®. Ele vai se antecipando parcialmente na histéria quando o bem comum é

%9 Cf. Ibidem, 622.

%% Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 28.

%2 BENTO XVI, Caritas in veritate, n° 6. Veja-se também: PAULO VI, Populorum progressio, n° 22.
%53 Cf. Gaudium et Spes, n. 39.
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buscado em tudo e acima de tudo. Por isso, uma reflexdo sobre caridade e justica deve
incidir também no conceito de bem comum,

Tanto em Deus caritas est assim como em Caritas in veritate o0 bem comum é
analisado como realizacdo da justica e do agapé. Dito por outras palavras, o conceito de
bem comum é apresentado no magistério de Bento XVI como finalidade da acdo

politica e realizagdo concreta da justica e da caridade®*

. O principio do bem comum, tal
como aparece nas duas enciclicas deve ser entendido a partir da Doutrina Social da
Igreja. Aqui, ele é exposto a partir de dois aspetos, complementares entre si. Por um
lado, este conceito tem uma conotacdo personalista, enfatizando o conjunto de
condicdes sociais que favorecem o pleno desenvolvimento da pessoa, tal como aparece
no magistério de Pio XII, repetindo-se na Mater et Magistra e sendo assim assumido na
Gaudium et Spes®™®; por outro, vem ligado & questdo dos direitos humanos, tal qual
aparece na Pacem in Terris e na Centesimus Annus>°°.

Como ficou acima indicado e aqui se ressalta, em Caritas in veritate se
estabelece a correlacdo entre a justica, a caridade e bem comum: “A justica ¢ intrinseca
a caridade, pois ndo se pode dar ao outro do que é proprio, sem antes dar-lhe o que é de

direito™**’. Decorrente a isso, vem o empenho pelo bem comum, uma vez que no se

pode amar o proximo sem se empenhar eficazmente em acGes que deem respostas as

%4 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n°28. Veja-se também: BENTO XVI, Caritas in veritate, n° 7.

%5 Cf. JOAO XXIII, Mater et Magistra. Veja-se também: Gaudium et Spes, n. 74.

%6 Cf. JOAO XXIII, Pacem in Terris, n. 60. Veja-se também: JOAO PAULO II, Centesimus Annus, n.
47.

%TBENTO XVI., Caritas in veritate, n° 6.
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suas necessidades reais®®. E relevante a correlacdo acima referida, porque, em geral,
essas realidades sdo consideradas de forma estanque e, por vezes, reducionista. Assim,
compreendido em ligacdo com esses outros elementos, 0 bem comum passa de conceito
ético-social para uma dimenséo teoldgica, pois se torna realizacdo concreta da caridade,
ja que ele é resultado de um amor que procura dar respostas as necessidades reais do
proximo®®.

A efetivacdo do bem comum na sociedade humana além de ser uma exigéncia da
fé exige também a participacdo do crente em vista do exercicio da cidadania e da

aplicacdo da justica social em todos os niveis®®

. A participacao pede que o cristdo leigo
intervenha nas tarefas governativas, exercendo a sua cidadania e colaborando na
transformacéo da sociedade. Esta € uma forma de atuar efetivamente na construcao do
Reino de Deus desde ja. Com a participacdo viva e ativa, expressa-se, de forma
inequivoca, o vigor da democracia, tal como a entende o pensamento o Concilio
Vaticano Il. E tomar consciéncia da necessaria participacdo na politica enquanto
cidaddos responsaveis pelo bem comum deve ser uma tarefa prioritaria da educacgédo
para a democracia®®’,

Dentro da missdo do cristdo leigo, o compromisso sociopolitico assume um

papel particular e ndo pode ser deixado por outros; dito por outras palavras, o cristdo

leigo ndo deve se furtar a ocupar cargos publicos, porque o seu exercicio pode ser um

%8 Cf. Ibidem, n° 6.

%9 Cf. Ibidem, n° 6-7.

%0 Cf. PAULO VI, Octogesima Adveniens, n® 22. Veja-se também: Gaudium et Spes, n° 9; JOAO
PAULO I, Sollicitudo Rei Socialis, n° 44 e JOAO PAULO I, Laborem Exercens, n° 25.

%1 Cf. Apostolicam Actuositatem, n° 14.
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grande servico prestado ao bem comum, ao mesmo tempo em que abre caminhos para o
Evangelho no meio da politica, transformando com a sua acdo solidaria e profética as
estruturas sociais*®>. No meio das realidades temporais, o cristdo leigo é chamado a
levar o fermento do evangelho, vivendo virtudes sociais, 0 espirito de justica, a
sinceridade, a amabilidade e a fortaleza de &nimo. Enfim, ele deve assumir de um modo
direto e préprio a construcao da realidade social, trazendo-a cada vez mais proxima aos

valores do Evangelho e & luz da utopia do Reino de Deus*®®

. Isto significa que os
crentes devem esforcar-se para estabelecer uma sociedade justa e humana, sendo que a
justica ndo substitui a caridade e vice-versa. Ambas se complementam.

Em Caritas in veritate a caridade é apresentada como uma forca que impele os
cristdos a se empenharem®* na causa da justica e da paz, sendo que tal caridade tem a
sua origem em Deus, sendo a mesma apresentada como a via mestra do compromisso
social cristdo. Resgata-se, assim, a dimensdo politica da caridade, que fora acentuada
por Pio XI sob o nome de caridade social*®®.

Nesse sentido, € importante o titulo da enciclica, que relaciona caridade e

verdade®®

. A verdade se expressa na fé pessoal e comunitaria no Deus biblico, que
estabeleceu um dialogo com seu povo, ouviu o seu clamor e desceu para liberta-lo (Ex
3, 7-8). Se a caridade ndo é exercitada a luz dessa verdade, ela se torna uma reserva de

bons sentimentos, sem nenhuma incidéncia pratico-politica. Refere-se que a

%2 Cf. BENTO XVI, Caritas in veritate, n° 29.

%63 Apostolicam Actuositatem, n° 4.

%4 Cf. BENTO XVI, Caritas in veritate, n° 2.

%5 Cf. P10 XI, Quadragesimo anno, n° 57, 58, 71, 74, 88, 101, 110 e 126,

%6 Cf. lldefenso CAMACHO LARANA, “Primera enciclica social de Benedicto XVI: claves de

comprension” “Dossier, caritas in veritate”, 634.
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contribuicdo do magistério de Bento XVI é de grande importancia porque resgata essa
dimensdo da caridade e a articula com outras facetas da vivéncia social. Assim, a
caridade torna-se elemento organizador da vida em sociedade, tdo importante para o
pensamento de Bento XVI, desdobrando-se em suas exigéncias de justica e bem

comum.

4.7. O servico da caridade na Igreja e seus responsaveis

Como abordado anteriormente, é missdo dos cristdos leigos, como cidaddos do
Estado participar duma forma consciente na vida publica para a edificacdo do bem
comum, pois como enfatiza a Deus caritas est, 0 Homem além de justica, tera sempre

%7 A enciclica faz notar porém que é toda a Igreja que é sujeito do

necessidade do amor
servico da caridade, pois esta é a sua missao intima. Isto significa que ninguém se pode
eximir do servi¢co da caridade. Os bispos, enquanto pastores das suas Igrejas a viver
conscientemente esta missao; “sdo eles que assumem o programa indicado nos Atos dos
Apobstolos (At. 2, 42-44)%8,

O n® 195 do Diretorio para o ministério pastoral dos Bispos Apostolorum
Successores de 2004 é a conjugacdo do Decreto Christus Dominus, no seu nimero 16

com o Decreto Presbyterorum Ordinis, n°® 9. O documento ensina que o0 Bispo

Diocesano é exemplo de caridade para todos os fi¢is*®°. Na sua qualidade de sucessor

%7 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, 28.

%8 |bidem, n° 32.

%9 Cf. CONGREGACAO DOS BISPOS, Diretério para o ministério pastoral dos Bispos Apostolorum
Successores, 2004, n° 194,
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dos apdstolos e enquanto ministro nimero um da caridade, o Bispo diocesano exerce a
diaconia que os apdstolos exerceram.

Além da figura do Bispo, a Deus caritas est fala de outros “agentes” na pratica
da caridade, sdo os colaboradores do Bispo. Embora, o Papa ndo apresente uma lista
discriminatoria de tais colaboradores urge necessario, neste estudo, referir que entre os
colaboradores, estdo os presbiteros e os diaconos. Segundo Gottfried Hammann, o
ministério da caridade é obrigacéo para todos os fiéis catlicos®”®. Em primeira linha,
porém, estdo os diretos colaboradores do bispo diocesano, os presbiteros e diadconos.
Essa obrigacdo é teologica e juridica. Ela enquadra-se na participacdo efetiva do manus
pastoral do bispo. Esta ideia enquadra-se na Constituicdo dogmatica Lumen Gentium
que embora ndo trate explicitamente da caridade no ambito especifico da atividade
sacerdotal, se refere, contudo, aos presbiteros como primeiros cooperadores e
representantes do bispo diocesano nas comunidades locais de fiéis®'™.

Para todos, Bispo e colaboradores a enciclica indica dois critérios para o
desempenho da atividade caritativa: a urgéncia do amor (2Cor 5, 14), uma urgéncia que

deve ser expressdo de gratiddo por amor recebido®’2

e, o critério da fé: “No servigo da
caridade ndo se devem inspirar nas ideologias do melhoramento do mundo, mas
deixarem-se guiar pela fé que atua pelo amor™". Aqui pode infere-se que, na linha da

enciclica em referéncia, sdo estes critérios acima que marcam diferenga entre os atores

sociais descritos na teoria social e os responsaveis do servi¢o da caridade na Igreja,

870 cf. G. HAMMANN, Die Geschichte der christlichen Diakonie, 21.
871 Cf. Lumen Gentium, n° 28.
32 cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 33.

373 1bidem, n° 31.
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denominados neste estudo por “agentes da pastoral social”. Para a vida cristd, a caridade
é compromisso de feé.

A questdo da fé e do amor foi uma tematica cara a Joseph Ratzinger. Para o
tedlogo, a fé é inseparavel do amor. A fé cristd, como possibilidade de uma verdadeira
existéncia humana, expde o0 amor como a sua real forca dinamizadora: “A fé sempre

, 374
esta ao lado do amor”

. Mais: “E cristdo quem tem o amor. Esta é a resposta simples &
pergunta sobre o caréter do cristianismo™">. Com base nas afirmacdes pode perceber-se
0 argumento segundo qual: “A opg¢do fundamental da vida cristd é, portanto, crer no
amor de Deus; ndo reside numa opc¢ao ética ou huma grande ideia, mas no encontro com
uma Pessoa, Jesus Cristo™".

De acordo com Ratzinger a humanidade inteira vive do ato de amor de Cristo.
Ele faz com que a atitude da fé tenha sentido e faz que o homem reconheca a sua
insuficiéncia. Ele convida a cada um e a todos a viverem na fé e a testemunharem o
amor. Assim, ¢ possivel entender que “a fé estd presente no amor, e sO ela pode
conduzir o amor a redencdo, porque 0 nosso proprio amor seria insuficiente, como uma
ma&o aberta que se estende para o vazio™®'’. Assim, ser cristdo é viver na comunidade
dos que créem vivendo para os outros. Ser cristdo é colocar-se, na obediéncia a Deus, a
servico dos outros. N&o ha fé sem doacdo. A fé exige sempre abertura, disponibilidade e

liberdade. A fé ndo é algo que se realiza somente entre um individuo e Deus. Portanto,

“ser cristdo € essencialmente, e em primeira linha, a libertacdo do egoismo daquele que

374 Joseph RATZINGER, O Novo Povo de Deus, S&o Paulo: Paulinas, 1974, 292.
¥ Ibidem, 291.

%76 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 1

%" J. RATZINGER, O Novo Povo de Deus, 327.
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vive sO para si e o mergulho na grande orientacdo bésica do estar a disposicdo dos
outros™"®,

De acordo com Joseph Ratzinger a mensagem do amor € libertadora, mas
também algo de extremamente atormentador. O ser humano vacila na pratica do amor,
carrega o peso do egoismo, um pouco de auto-satisfacdo e de lembranca do proprio eu.
N&o consegue cumprir 0s seus designios de amor puro e total doagdo ao outro. O
egoismo ¢ a forca de antitese ao amor: “o pecado ¢ um refugio que o individuo quer
encontrar em seu proprio egoismo. [...] O pecado ¢é a absolutizagdo do ‘eu’ no egoismo
individual e no egofsmo coletivo®’®”.

A fé cristd sustenta que o préprio Deus derramou 0 seu amor em

superabundancia sobre a humanidade. Assim explica Ratzinger:

“A fé é aquele ponto no amor que o identifica realmente como amor; ela consiste em
vencer a presuncdo e a auto-satisfagcdo dos que se acham suficientes e afirmam: j& fiz
tudo, j& ndo preciso de qualquer ajuda. S6 uma fé assim pde fim ao egoismo, a
verdadeira antitese do amor. Desta forma, a fé esta presente no amor verdadeiro; ela é,
simplesmente, aquele momento do amor que o conduz verdadeiramente para si préprio:
a fraqueza daqueles que ndo insistem na sua prépria capacidade, mas que sabem ser
presenteados e necessitados®®”

Daqui percebe-se entdo a adverténcia de Bento XVI em relacdo a todos 0s
cristdos e em particular para os “agentes da caridade”, a necessidade da fé, “daquele

encontro com Deus em Cristo que suscite neles 0 amor e obra o seu intimo ao outro, de

tal modo que para eles, 0 amor ao proximo [...] seja resultante da sua fé que se torna

378 Joseph RATZINGER, Do sentido de ser cristdo, Estoril: Principia Editora, 2009, 54.
39 1hidem, 54.
* Ibidem, 71-72.
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»%8l  Assim, a caridade surge como exigéncia evangélica,

operativa pelo amor
compromisso de fé e desafio pastoral. Neste sentido, as aces caritativas de uma
pastoral diocesana devem ser entendidas no ambito da fé e analisadas a luz da mesma. E
isto ndo significa eximir-se da razdo, antes pelo contrario. Como realca Joseph
Ratzinger, a razdo que quer dar razdo aquilo que existe, exercitada até ao fim, abre-se ao
estupor diante do mistério, onde habita o Outro, que quem cré reconhece como o Deus,
ao mesmo tempo soberano e proximo. O Unico Deus ao qual quem cré se confia é,
portanto, o mistério do mundo, o sentido Gltimo da vida e da histéria, a razéo irrefutavel
para desconfiar da miopia de tudo o que € penultimo, o fundamento em relacdo ao qual
se experimenta “aten¢do entre poder absoluto e amor absoluto, entre a incomensuravel
distancia e a estreitissima proximidade”382.

Assim concebida, a fé ndo é uma obediéncia cega, mas sim uma resposta
consciente e consequente ao amor de Deus. E dar uma resposta consciente €, na
perspetiva de Bento XVI, dar espaco ao amor de Deus e tornar-se participante da sua

383

caridade™’, o que significa: “deixar que Ele viva em nods e nos leve a amar com Ele,

n’Ele e com Ele”*®. Uma fé vivida deste modo transforma-se, em seu entender, numa fé

385

que atua pelo amor (Gl 5, 6)”°, que é resposta, mas também dom. Daqui percebe-se a

sua convic¢do ao declarar que: “a existéncia cristd consiste num subir continuo ao

1 BENTO XVI, Deus caritas est, n° 31.

%2 J. RATZINGER, Einfiirung in das Christentum, 107.
383 BENTO XVI, Mensagem para Quaresma de 2013, § 2.
%4 1bidem, § 2.

% |bidem, § 2.
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monte do encontro com Deus e depois voltar a descer, trazendo o amor e a forca que dai
derivam, para servir 0s nossos irmaos € irmas como o proprio amor de Deus™ %%,

A fé, além de ser dom de Deus, que “faz reconhecer os dons que Deus bom e

5,387 388

generoso nos confia””"’, também impulsiona a agir na caridade®". Ademais, “a caridade

sem fé seria um sentimento constantemente a mercé da duvida. Fé e caridade reclamam-

) . . 389
se mutuamente, de tal modo que uma consente a outra realizar o seu caminho™"".

4.8. Continuidades e descontinuidades entre a teoria social e a teologia de

Ratzinger-Bento XVI

Como ultimo ponto desta parte, € inevitavel enfrentar a questdo das
continuidades e descontinuidades entre a teoria social e a teologia Ratzinger-Bento XVI.
Na sua abordagem a hermenéutica do “amor ao proximo”, Luc Boltanski busca na
tradicdo cristd uma compreensdo do laco social fundado na gratuidade pura. Como ficou
refletido no capitulo dois, ao recorrer a tradigdo cristd, o autor acima indicado construiu
um “tipo puro” de agdo (no sentido weberiano), o amor-agapé, muito apoiado na
exegese da obra classica de Ceslas Spicq. N&do recorreu, no entanto, a qualquer texto da
tradicdo e do magistério romano. Estes textos sdo decisivos enquanto releitura da
tradicdo caritativa eclesial e sua fundamentacdo teoldgica, em ordem a constitui¢do de
critérios para a agdo. No seu magistério, Bento XVI considera que a caridade, a justica e

a diaconia estdo intimamente relacionados, na medida em que se conjugam na

%86 BENTO XVI, Mensagem para Quaresma de 2013, § 2
%7 Ibidem, § 3.

%8 Ibidem, § 4.

% BENTO XVI, Porta Fidei, n° 14.
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construgdo do bem comum. De facto “ama-se tanto mais eficazmente o proximo, quanto
mais se trabalha em prol de um bem comum que dé resposta também as suas
necessidades™%.

O amor, 0 agapé cristdo € essencial na vida da Igreja, de tal modo que o servico
da caridade deve estar ao lado do dever de anunciar a Palavra de Deus e de celebrar os
sacramentos. Assim, para a Igreja, a caridade ndo pode ser entendida como uma agédo
isolada, sob a forma de assisténcia social, para atender as necessidades emergentes, mas
pertence & sua natureza, é expressao irrenunciavel de sua prépria esséncia®**, reportando
a palavra de Jesus dirigida aos seus discipulos na véspera de sua paixdo: “Nisto
reconhecerdo todos que sois meus discipulos: se tiverdes amor uns aos outros” (Jo 13,
35). As implicacbes da caridade para a construcdo da sociedade sdo compreendidas
através de acBes concretas, ou seja, situam-se na ordem pratica, ndo se remetendo a
consideracBes de ordem teorica. A caridade cristd deve penetrar a vida toda dos fiéis,
sendo propriamente o que os distingue de outros atores sociais, ndo somente em sua
vida pessoal, mas também profissional, econdmica e politica. Assim, o servi¢co da
caridade, em ordem a instauracdo da justica, que ele reputa como objeto da politica, é da
competéncia dos leigos.

Na enciclica Deus caritas est pode compreender-se que a caridade, enquanto

amor-agapé, é revestida de uma dimensdo de transcendéncia e do carater de dever: o

amor ao proximo deve ser da mesma natureza daquele que se da a Deus*. Isto implica

%0 BENTO XVI, Caritas in veritate, n° 7.
%1 Cf. BENTO XVI, Caritas in veritate, n° 25.
%92 cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 16.
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que o amor de Deus se faz presente no mundo e o fruto, de quem é amado por Ele e se
reconhece como Filho, é a caridade. Neste sentido, mergulhado no amor de Deus, 0
cristdo é chamado a viver esse mesmo amor no relacionamento com o préximo.

O carater de dever da caridade, permite vislumbrar que a pratica da mesma néo é
um servico privilegiado para alguns na comunidade cristd; é um dever de todo o crente.
Daqui resulta que o cristdo ndo pode ser um mero espectador da pobreza e miséria do
seu proximo: as tristezas e angustias dos que sofrem sdo as tristezas e angustias dos
discipulos de Cristo®*. Ignorar o pobre, comportar-se com indiferenca perante a imensa
multiddo de famintos, mendigos, desabrigados, sem assisténcia médica e sepultados sem
esperanca de um futuro melhor, significa assemelhar-se ao rico glutdo, que fingia ndo
conhecer as necessidades de Lazaro, o mendigo & sua porta®®.

Na teologia de Ratzinger-Bento XV1 aponta-se a fé como elemento decisivo para
a eficiéncia da pratica da caridade. Ela deve ser tomada como critério fundamental que
impulsiona toda a vida do cristdo. Trata-se da fé em Deus, isto €, 0 encontro com Deus
em Cristo; uma fé que ndo é uma obediéncia cega, mas sim uma resposta consciente e
consequente ao amor de Deus. E dar uma resposta consciente €, na perspetiva de Bento

XVI, dar espaco ao amor de Deus e tornar-se participante da sua caridade®, o que

significa: “deixar que Ele viva em nds e nos leve a amar com Ele, n’Ele e com Ele”%%,

Uma fé vivida deste modo transforma-se, em seu entender, numa fé que atua pelo amor

3% Cf. Gaudium et Spes, n° 1.

%9 Cf. JOAO PAULDO I, Sollicitudo Rei Socialis, n° 42.

$%5Cf. BENTO XVI, Mensagem para Quaresma de 2013, § 2.
%% |bidem, § 2.
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(Gl 5, 6)*7, que é resposta, mas também dom. Daqui percebe-se a sua conviccdo ao
declarar que: “a existéncia cristd consiste num subir continuo ao monte do encontro com

Deus e depois voltar a descer, trazendo o amor e a forca que dai derivam, para servir 0s

N I . 398
nossos irmaos € irmas como o proprio amor de Deus™ .

A fé, além de ser dom de Deus, que “faz reconhecer os dons que Deus bom e

59399 400

generoso nos confia”””, também impulsiona a agir na caridade™". Ademais, “a caridade

sem fé seria um sentimento constantemente a mercé da duvida. Fé e caridade reclamam-
se mutuamente, de tal modo que uma consente a outra realizar o seu caminho™*%,

Na enciclica Deus caritas est, Bento XVI considera que a fé e a caridade séo
dois dons de Deus e duas atitudes que se entrelacam na vida do cristdo, cuja origem esta
em Deus e cuja meta também o é, “envolvendo aqueles com quem vivemos, de modo a
olhé-los e trata-los com os olhos e o coracdo de Cristo™*%.

Isto significa, entdo, que os responsaveis do servi¢o caritativo na Igreja, porque
exercem a caridade deveriam deixar-se guiar pela fé que atua pelo amor, isto é,
deveriam “ser pessoas movidas antes de mais nada pelo amor de Cristo, pessoas cujo
coracdo Cristo conquistou com o seu amor, nele despertando o amor ao proximo. O
critério inspirador da sua acdo deveria ser a afirmacdo presente na Il Carta aos

Corintios: ‘O amor de Cristo nos constrange’ (5, 14)”*%.

%7 Cf. Ibidem, § 2.

%% BENTO XVI, Mensagem para Quaresma de 2013, § 2.
%9 Ibidem, § 3.

% Cf. Ibidem, § 4.

“L BENTO XVI, Porta Fidei, n° 14.

92 BENTO XVI, Deus caritas est, n° 39.

%3 Ipidem, ne 33.
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Quando a fé chega a ser consequente, produz a caridade, o verdadeiro amor.
Assim, a pratica da caridade por parte da Igreja € o lugar de atuacéo de Deus na historia.
E isso, segundo Bento XVI, pressupde a fé, a confianca, a esperanca; que Deus seja 0
protagonista e n’Ele se encontrem o ser humano e o mundo; que se confronte a pratica
da caridade com a acdo de Deus e com a revelacio®®*.

Neste sentido, portanto, a pratica do auténtico amor, precisa da fé, para ir mais
longe, e para ir até ao fim. Na verdade, ¢ “em virtude da fé, que podemos reconhecer,
naqueles que pedem o nosso amor, o rosto do Senhor. Sustentados pela fé, é que
podemos olhar com esperanga 0 Nosso servico no mundo™®. A pergunta, como seria
possivel, sem a fé, amar aquele que ndo me é simpético, amar aquele que nem sequer
conheco, encontra aqui uma resposta. SO pela fé, s6 “a partir desse encontro intimo com
Deus, é que posso amar, em Deus e com Deus, a pessoa que ndo me agrada ou que nem
conheco sequer. So pela fé, amo os que Jesus ama; s pela fé, aprendo a ver o outro, ja
ndo somente com os meus olhos e sentimentos, mas segundo a perspetiva de Jesus
Cristo*%°.

Nesta linha de pensamento, pode dizer-se que a constatagdo segundo a qual “nao
importa a fé, o que importa ¢ o amor ao proximo”, conduziria a pratica da caridade a
uma espécie de “filantropia social”, isto ¢, um amor voluntarioso a causa da pessoa

humana. Sendo assim, o cristianismo e a Igreja, sO interessariam mesmo, enguanto

instituicbes promotoras do desenvolvimento humano, moral, social ou cultural. Aqui

404 Cf. Ibidem, n° 19, 20.
405 BENTO XVI, Porta fidei, 14.
408 BENTO XVI, Deus caritas est, n° 18.
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estariamos “mais preocupados com as consequéncias sociais da fé, do que com a propria
f6*" Fora da fé, as obras perdem a dimens&o que merecem: a de serem obras de Deus.

E fundamentar referir aqui também que “a fé sem obras esta morta” (Tg 2,17).
Com esta referéncia neotestamentaria, na Deus caritas est, Bento XVI sublinha que o
amor é a expressao mais concreta e real da fe, pois so a pratica do amor, com as suas
obras, da um sinal claro de quanto, e até onde, Cristo conquistou o coracao do crente; de
qguanto ele o moveu até ele e 0 comoveu, voltando-se mais para 0s outros. Isto, no
fundo, quer dizer: “s6 a minha disponibilidade para ir ao encontro do proximo e
demonstrar-lhe amor, é que me torna sensivel também diante de Deus*%. Ou, dito
ainda de modo mais simples e direto: “a fé sem a caridade nao da fruto™*%°,

Com base no que ficou acima conferido, pode inferir-se que a caridade, mais do
que uma ldgica de acdo, é a motivacao que impele as pessoas a agir em funcdo do outro
que é proximo, sem esperar nenhum tipo de retorno. Isto significa que a caridade é
anterior a qualquer atividade praticada. Na verdade, como considera Henrique Joaquim,
“para que a caridade, enquanto amor-agapé, seja reconhecido é necessario que seja
conhecido através da pratica, ndo como seu resultado ou fim, mas enquanto seu

qualiﬁcante”410.

47T BENTO XVI, Porta fidei, n° 2.
4%8 |pidem, n° 18.
9 Ibidem, 14.

9 1 JOAQUIM, Légicas de acdo social no contexto catélico, 265.

158



5. ENQUADRAMENTO METODOLOGICO

5.1. Método da correlacéo

Depois de explorada a problematica tedrica, e antes de avancar para 0S
resultados da investigacdo de terreno, importa caraterizar os recursos metodoldgicos
mobilizados para a pesquisa.

A reflexdo teoldgica sobre a acdo da Igreja, tradicionalmente conhecida por
teologia pastoral, desenvolveu-se densamente depois do Vaticano Il. De facto, com este
concilio, crescem os estudos préatico-teoldgicos e as acbes eclesiais ganham novo
impulso, devido a uma renovada compreensdo da Igreja como Povo de Deus. Dito por
outras palavras, no periodo p6s-conciliar a teologia pratica move-se no universo do que
acontece; articula a sua reflexdo em didlogo com o dado revelado, teologicamente
entendido; formula objetivos; tem em conta as Escrituras e a Tradi¢do e entra no campo
dos imperativos cristdos, mediante propostas operativas.

Um aspeto importante que merece referéncia é a interdisciplinaridade. Pela
evolucdo significativa que esta regista apos o Vaticano Il, chega-se a conclusdo que,
sem as ciéncias humanas, dificilmente se podem examinar os mecanismos inerentes as
praticas pastorais. Em concreto, percebeu-se que, em cada momento histérico, é preciso
por em relacdo a pratica eclesial, a teologia e as ciéncias humanas. Neste sentido,

passou-se do plano de uma disciplina que visava a transmissdo de um saber pratico (dir-
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se-ia “profissional”), para a edificacdo de uma outra que beneficia do mesmo estatuto
teoldgico das restantes disciplinas teoldgicas. De acordo com José da Silva Lima, a
tarefa da teologia pratica era de oferecer ferramentas ao pastor para o bom desempenho
das suas funcdes, tendéncia que se verificava quer do lado catdlico quer do lado

protestante**

. A teologia prética foi, e continua a ser, frequentemente chamada teologia
pastoral, como se a acdo pastoral se circunscrevesse apenas ao trabalho do pastor.
Apesar deste status quo, Don Browning considera que a acdo pastoral vem, cada vez
mais, sendo entendida como a acdo da comunidade da Igreja, ou os atos dos crentes.
Neste sentido, a teologia pratica é a interpretacdo da mensagem cristd na acdo da
comunidade da Igreja**2.

Tendo em conta o carater teoldgico pratico desta investigacdo, recorreu-se ao
método de correlacdo, privilegiando a formulacdo de Paul Tillich, fazendo apelo a
metodologia de cariz qualitativo, com o objetivo de compreender os fendmenos que
ocorrem no terreno em estudo. Para o efeito, foi utilizada uma estratégia abdutiva, com
a finalidade de analisar os sentidos construidos pelos préprios agentes da pastoral social,
através dos seus discursos sobre a pratica diaria do servigo caritativo, assim como as
I6gicas de acdo e os critérios teoldgicos que lhes sdo subjacentes.

O método de correlacdo é o que Paul Tillich (1886-1965) define como o mais

importante da sua Teologia Sistematica. Segundo o autor, o termo correlacdo pode ser

usado de trés modos: correspondéncia de dados (como em estatistica); interdependéncia

M1 Cf. José da Silva LIMA, Teologia Pratica Fundamental: «fazei v6s, também», Lisboa: Universidade
Catolica Editora, 2009, 278.

12 Cf. Don BROWNING, A Fundamental Practical Theology, Minneapolis, Augsburg: Fortress 1991, 4-
8.
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I6gica de conceitos (relacbes polares); e interdependéncia real de coisas ou eventos em
conjuntos estruturais. Este método expde a relagao entre Filosofia e Teologia: “O
método da correlacdo explica os conteddos da fé crista através de perguntas existenciais
e de respostas teoldgicas em interdependéncia matua”*?,

Optou-se, pois, pelo método da correlagdo porque ele oferece hipdteses
hermenéuticas, as quais decorrem do facto de ndo se tratar de uma simples reedicédo da
analogia entis, traduzida para a linguagem moderna. A “correlagdo” aponta para outra
direcdo. Em primeiro lugar, fala-se de uma relacdo. Nao se trata de discursos paralelos,
nem de realidades paralelas. O divino ndo estad num outro mundo, que ndo seja 0 mundo
humano; nesse sentido, ndo pode apenas ser identificado com o imutavel, o impassivel e
o perfeito — no sentido de acabado. A realidade historica ndo diz respeito s6 ao mundo
sublunar. A esfera do divino esta em relacdo com essa realidade histérica. Além disso,
ndo é s6 uma relacdo, mas uma mdatua relacdo, o que impede que se veja 0 método da
correlagdo como um platonismo, ou uma representacdo mitolégica da realidade. A
historia ndo é s6 o reflexo de ideias eternas perfeitas ja pré-estabelecidas; também néo é
meramente resultado da acdo de uma divindade caprichosa. O mundo humano &, sim,
constitutivo daquilo que é a esfera do divino*“.

Em Systematic Theology (Volume I), pode compreender-se bem a heranca

mistica que Tillich assume ao elaborar o método da correlacdo. Reconhece-se esta

heranca quando o autor aponta Santo Agostinho e o franciscanismo medieval como as

3 Cf. Paul TILLICH, Systematic Theology I, Chicago: University of Chicago Press,
1951, 53-54.
“14 Cf. Ibidem,57.
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suas referéncias fundamentais. Evidentemente, ndo se pretende aqui procurar em Tillich
um entusiasta de experiéncias misticas. Ele refere-se a perspetiva mistica num sentido
epistemoldgico. Mas a questdo é que a este principio € inerente uma determinada visdo
ontoldgica. O método da correlacdo propde um trabalho teoldgico de exame de uma

415 Assim, também a

correlagcdo que se pressupde ser constitutiva da propria realidade
epistemologia mistica, de que Tillich se confessa herdeiro, prevé a mutua participacédo
ontoldgica entre a esfera do mundo humano e a do divino.

E fundamental salientar aqui que Tillich ndo apresenta o método da correlagéo
em confronto com o da analogia entis — e com razdo, ja que, em si, ndo se trata de uma
contraposicdo, mas de uma reformulacdo. Ele expde o método em forma de discussdo
sobre os diferentes sentidos em que correlacdo pode ser usada. Trata-se, pois, de modos
diversos de utilizar o termo que vao implicar, também, empregos distintos do método na
elaboraco do trabalho teoldgico.**®

Em primeiro lugar, existe correlacdo entre simbolo e simbolizado. Aqui esta-se
proximo do método da analogia entis. E o nivel mais simples da correlacdo. Os
simbolos religiosos ndo sdo a propria realidade sobrenatural, e a confusdo entre estas
esferas € o que permite a Tillich desenvolver toda a sua reflexdo critica acerca do modo
como certos simbolos sdo absolutizados. Contudo, simultaneamente, os simbolos tém a
sua fonte na prdépria realidade simbolizada. Ou seja, ja neste primeiro nivel, 0 método da

correlacdo mostra um potencial enorme de possibilidades abertas a reflexdo teoldgica,

enquanto perspetiva de “mundo” que inclui a participacdo entre o divino e 0 humano.

15 Cf. Paul TILLICH, Systematic Theology I, 59-60.
416 Cf. Ibidem, 60.
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Em segundo lugar, ha correlacdo entre conceitos. Paul Tillich exemplifica isso com o0s
conceitos “Cristo/Logos”, que, para o autor, nao podem ser identificados
necessariamente com “Logos/Razao”. Quando se trata de conceitos, € interessante
perceber que ndo sé a co-participacdo entre os elementos correlacionados é importante,
mas também a diferenca entre eles ndo pode ser desprezada. H4, pois, simultaneamente,
distingdo e participacdo nos conceitos, e pode falar-se aqui dos limites da linguagem
que, continuamente, se apropria de metaforas e simbolos para os construir. Eles visam
uma representacdo o mais univoca possivel da realidade, ndo podendo, entretanto, nunca
deixar esquecida a sua origem na histéria da prépria linguagem.

Em terceiro lugar - e aqui se chega ao ambito mais profundo do método - é
apresentada a correlagdo entre “a preocupacao ultima/fundamental do ser humano” e
“aquilo com que ele estd fundamentalmente preocupado”. Num primeiro momento
podem distinguir-se aqui as tradicionais nocdes de fides qua craeditur e fides quae
craeditur —, a fé psicologica, subjetiva, distinta do objeto de fé. E, evidentemente, esta
distingdo e o seu pressuposto metafisico estdo aqui presentes. Todavia, esta formulacédo
ndo se deve reduzir a uma reedigdo das expressoes tradicionais. A “preocupacao”,
enguanto estado subjetivo, ndo pode, de modo algum, ser dissociada do seu objeto; ela
ndo subsistiria, se a preocupacdo, enquanto facto que a inspira, ndo existisse. Neste
sentido, a “preocupacdo” é a forma de estar no mundo, condi¢cdo determinante da
existéncia. A sua realidade subjetiva é percecdo de uma situacdo que envolve a relagdo

entre sujeito e objeto®"’.

7 Cf. Paul TILLICH, Systematic Theology |, 12.
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O método da correlacdo mostra aqui 0 seu alcance, indo bem para além de um
simples carater interpretativo. Ao tratar deste terceiro nivel da correlacdo, 0 método
revela a ontologia em que esta baseado e, paralelamente, a incapacidade terminoldgica
que permeia a representacao conceitual. A relacdo de co-participacdo e a concomitante
necessidade de distincdo entre a preocupacdo e 0 seu objeto patenteiam, neste ambito
metodoldgico, a relagdo estrutural existente na contraposicao entre “eu” e “mundo”, na

418 Os dois factos

qual o ser humano, simultaneamente, estd no mundo e tem um mundo
ndo podem ser separados nem confundidos, porque, a0 mesmo tempo, o ser humano é
estranho ao mundo e ndo existe sem ele ou sem dele se apropriar.

Na introducdo da Teologia Sistematica pode compreender-se como, para Tillich,
0 método da correlacdo vai mais longe do que uma hermenéutica técnica. Ao falar da
necessidade de que a teologia se expresse de modo adequado ao tempo em que é
formulada, Tillich parte de uma noc¢do basica da hermenéutica comum. Entretanto, a
caraterizacdo deste tempo presente é reveladora da possibilidade aberta pelo método, tal
como o autor o concebe: “A situagdo ndo é um contexto sécio-historico, entendido de
modo determinista como uma condicdo para a existéncia humana, tal como na
modernidade fizeram o historicismo € o sociologismo”419. A “‘situag¢do” € um contexto,
que deve ser compreendido dentro da correlagdo entre “eu” e “mundo”. A “situagdo” ja

é ela mesma uma interpretacdo. Ndo h& um mundo objetivamente determinavel,

delineavel por procedimentos metddicos técnicos, que nos forneceriam uma verdade

“18 Cf. Cf. Ibidem, 170.
M9 «“The “situation’ to which theology must respond is the totality of man’s creative self-interpretation in a

special period.” P.TILLICH, Systematic Theology, 4.
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objetiva sobre ele, em relacdo ao qual a teologia deveria apresentar a sua interpretacao.
Ressalta-se aqui que Tillich chama a “situagdo” de auto-interpretacdo criativa. Com isso
se sublinha o cunho humano da situagéo histrico-social em que se vive*®.

Paul Tillich considera que as condicGes da existéncia ndo sao nunca meras
determinac6es, mas expressdes da propria compreensao humana que se exteriorizam em
formacdes politicas, sociais e culturais, condi¢des que existem como intera¢do constante
entre 0 “eu” e o “mundo” e que ndo podem ser vistas simplesmente como realidades
objetivas*?.

Com base no esbocado acima conclui-se que, pelo método da correlacdo, a
teologia pratica é descrita como consciéncia reflexiva sobre a acdo eclesial. E
performativa e dialética entre a analise social, a interpretacdo teoldgica da realidade e a
transformacéo das praticas eclesiais.

José da Silva Lima valoriza o pensamento de Marc Donzé como aquele que
reelabora o método em discussao. Para Lima, Marc Donz¢é “nao preconiza outro ponto
de partida diferente do método indutivo, mas propde a correlacdo entre duas etapas de
teor analitico e outras duas de teor preponderantemente teoldgico, sem que as primeiras

»422. De facto, Marc Donzé propde um método que

deixem esta perspetiva de lado
apresenta em cinco etapas: a primeira etapa diz respeito a percecdo das préticas; a
segunda, a analise critica das mesmas; a terceira, € 0 momento da correlagdo, (como

fase central de todo o processo, onde se confrontam os dados da andlise com a

20 Cf, P. TILLICH, Systematic Theology, 12.
21 cf. Paul TILLICH, Die Socialistische Entscheidung, In: Paul TILLICH (ed), Gesammelte Werke,
Stuttgart: Evangelischen Verlag, 1962,234-247.

22 José da Silva LIMA, Teologia Pratica Fundamental: «fazei vés, também», 283.
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Revelacdo, a tradicdo e a histdria); daqui, passa-se a etapa do projeto e, por ultimo, a
etapa da verificacéo, que permite aferir a pertinéncia do mesmo*?*.

A partir da correlagdo surge algo de comparavel ao método “Ver-Julgar-Agir”.
O “Ver” entende-se, ndo como um simples falar sobre uma conjuntura, mas sim como
ela é olhada, entendida e assumida. Trata-se da compreensao da realidade, utilizando-se
para isto, sobretudo, as Ciéncias Sociais (intervengdo socio-analitica). O “Julgar” avalia
pessoas, estruturas e culturas no hoje da histéria: acolhe-as no que tém de verdade e
bem; convida a enriquecer-se com cada circunstancia conhecida, estudada, discernida.
A realidade assim vista € julgada a luz da fé (intervengdo hermenéutica). O “Agir”,
recebe e transforma; reconhece, purifica e completa. Reconhece os novos lugares
teoldgicos e celebra-os. Estes passos do método ndo sdo compartimentos separados, mas
vasos comunicantes, mutuamente relacionados, sendo precisamente aqui que se joga o
papel do “avaliar”. A confrontacdo entre a fé e a realidade gera consequéncias: opcoes,
acles, taticas e estratégias (intervencdo pastoral). E um método mais usual no pds-
Vaticano Il, que assenta na revisdo de vida préprio do movimento da Acdo Catdlica
bem patente do documento conciliar Gaudium et Spes e em muitos documentos do
Magistério®*.

De acordo com José da Silva Lima, em Portugal, 0 método “Ver-Julgar-Agir”
foi uma proposta saida da “revisdo de vida” da Ag¢do Catolica. Neste método “o facto de

vida é o ponto de partida, o Evangelho é a referéncia iluminadora e o objeto é a

423 Cf. Marc DONZE, “Théologie pratique et méthode de corrélation”, in: Adrian M. VISSCHER (éd.),
Les études pastorales a ! 'université, perspectives, méthodes et praxis, Ottawa: Les Presses de 1’Université
d’Ottawa, 1990, 86-87.
#2% Cf. Ibidem, 286-287.
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conversdo efetiva e a mudanca. O triplo momento pode explicitar-se como ‘observagio
pastoral’ (ver), ‘interpretagdo pastoral’ (julgar) e ‘acao pastoral’ (agir)”425.

Da correlacdo passa-se para o método “empirico-critico”. José da Silva Lima,
apresenta uma proposta metodolégica empirico-critica assente em seis etapas. A
primeira consiste no relato da experiéncia vivida, em didlogo com o0 contexto,
procurando a riqueza que o envolve e descrevendo-o. A segunda etapa empenha-se na
atencdo critica a perspetiva e aos interesses, ndo absolutizando preconceitos, mas
aplicando vigilancia nos discursos fenomenologicos e conservando uma distancia
aceitavel. O terceiro passo consistiria numa correlacdo de perspetivas dialogantes entre
a cultura e a tradicdo cristd. O quarto passo € a interpretacdo do sentido e do valor, um
aprofundamento daquilo que para os homens de hoje é crucial. Segue-se, na quinta
etapa: uma hermenéutica da propria comunidade, com visdo critica das interpretacdes
vividas e com outras perspetivas possiveis. O sexto passo respeita o desenvolvimento de
orientacdes e de planos para a comunidade particular, situando em terreno concreto a
acdo possivel para regressar a uma experiéncia renovada*?.

Num segundo angulo de compreensdo deve ter-se em conta que a Teologia
Prética oferece a possibilidade de criar pontes entre diferentes pontos de vista dentro da
Igreja e entre a Igreja e a cultura. No entanto, ela é mais que um espaco para o dialogo
entre perspetivas diferentes. O desafio principal passa por saber relacionar a teologia

com os diferentes contextos sociais, de modo que se reconhegcam as necessidades e

realidades especificas e se proponham agdes pertinentes e especificas. Esta tarefa é o

%25 Cf. Ibidem, 286-287.
%6 Cf. J.S. LIMA, Teologia Pratica Fundamental, 290-291.
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objeto da segunda parte desta investigacdo, e € o que, na verdade, da nome a este
trabalho. Mas antes ilustram-se os métodos e as técnicas usados na recolha de dados

empiricos.

5.2. Procedimentos metodoldgicos

Um dos pontos principais a ser observado numa investigacdo € a forma como ela
é conduzida, com identificacdo clara das técnicas empregues, para que a mesma obtenha
a validacdo interna e externa com relacdo aos resultados obtidos. A fim de atender a este
principio, é aqui apresentada a metodologia de pesquisa empregue na segunda parte do
presente trabalho, procurando evidenciar de forma inteligivel todas as estratégias
adotadas na conducéo da investigacao.

Tendo como referéncia o esbocado no ponto 5.1, procurou-se entender a
realidade, isto é, o contexto em que a pastoral social é desenvolvida. Isto implicou o
conhecimento da situacdo social e eclesial da Diocese de Quelimane, dos agentes da
pastoral social nela envolvidos e da sua forma de agir, com o objetivo de compreender
as logicas de acdo e os critérios teoldgicos subjacentes a concretizacdo da acgdo
caritativa. Este quadro abrangente remeteu para as seguintes questdes: a caridade pode
ser uma ldgica de agdo? Existe uma relagdo univoca entre aquilo que é o ensino do
magistério catdlico sobre a caridade e aquilo que é praticado no terreno e que sobressai
nos discursos dos agentes da pastoral social diocesana? E tarefa da Igreja diocesana
criar desenvolvimento para erradicar a pobreza?

Estas foram questdes cruciais, na medida em que um dos primeiros passos num

trabalho de investigacdo é a elaboracdo de perguntas que delimitem o enfoque do
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estudo. Neste sentido, 0 objeto desta investigacdo centra-se na compreensao das ldgicas
de acdo desenvolvidas na pastoral social diocesana, nomeadamente na forma como elas
concorrem, ou nao, para a pratica da caridade. Focaliza-se igualmente na compreenséo
de critérios teoldgicos subjacentes a toda a pastoral social. Em concreto, aplica-se aqui o
tradicional método «ver-julgar-agir», que resulta do método da correlagdo, como acima
indicado. Método este particularmente presente no magistério do episcopado da
América Latina como o testemunham os documentos das assembleias de Medellin
(1968), Puebla (1979) e Santo Domingo (1992), que reclamam a procura de alternativas
para a construcao de uma sociedade justa, solidaria e fraterna.

Neste trabalho pretende-se, fundamentalmente, a partir do contributo das
Ciéncias Sociais, avaliar, a luz da fé, o servico caritativo desenvolvido por vérios atores
socio-pastorais, numa diocese mogcambicana, a fim de perceber a situacdo pastoral e
social na sua globalidade, sugerindo linhas de acdo teoldgicas que possam contribuir
para o desenvolvimento de uma pastoral integrada.

Identificado o objeto deste estudo e tendo em conta as questbes acima
apresentadas, optou-se por uma estratégia de indole abdutiva, propria das Ciéncias
Sociais, uma vez que esta pesquisa pretende fazer uma andlise que aluda ao “sentido
que é dado pelos atores que orientam 0s seus comportamentos num contexto de
racionalidades variadas em interagdo com o0s outros e que, desta forma, permita a

compreensdo dos processos por ele desenvolvidos™?’. E uma técnica que, de acordo

2T |sabel GUERRA, Pesquisa qualitativa e analise de contelido — sentidos e formas de uso, Estoril:
Principia, 2006, 7.
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com Micheline Milot, permite compreender os fendmenos a partir daquilo que os atores
expressam e pensam sobre o que realizam através da sua acao*?.

Segundo Norman Blaikie, a estratégia abdutiva remete para o entendimento da
realidade social como uma construcdo dos atores sociais e que, como tal, ndo existe
independentemente das suas atividades*?®. Sharan Merriam também sustenta o mesmo
raciocinio, ao considerar que a pesquisa qualitativa € uma metodologia que abarca uma
série de formas de pesquisa que ajudam a entender e explicar os significados de
fendmenos sociais, com a menor disrupcdo possivel do cenario natural. Ela procura
perceber o fendbmeno, analisando-o sob a perspetiva dos participantes, e como estes
constroem a sua visdo da realidade, tendo como base as suas interagdes individuais no
seu mundo social**°,

O emprego da estratégia abdutiva, que é uma técnica de natureza qualitativa,
justifica-se, assim, neste estudo pelo facto de este se fundamentar na identificacdo de
carateristicas proprias dos agentes da pastoral social diocesana, quando inseridos no seu
contexto, isto &, no exercicio da caridade. O recurso ao presente método proporcionou a
analise dos significados que estes (0s agentes da pastoral social diocesana) atribuem as
suas acOes dentro dos contextos institucionais em que 0S mesmos convivem e

constroem a sua vida. Permitiu, por conseguinte, responder as seguintes questfes: Quem

8 Cf. Micheline MILOT, Une religion a transmette? Le choix des parents, Laval: Presses de
L’Université Laval, 1991, 37.

#2% Cf. Norman BLAIKIE, Designing social research, Cambridge: Polity Press, 2000, 77- 81.

0 Cf, Sharan B. MERRIAM, Qualitative Research and Case Study Applications in Education, San
Francisco: Jossey-Bass Publishers, 1998, 3-12.

170



sdo os agentes da pastoral social diocesana na Diocese de Quelimane? Que atividades
desenvolvem? Como as desenvolvem? Quais os mundos em gue situam as suas acées?

Quais os regimes que qualificam e justificam as acdes dos agentes da pastoral
social? A existéncia de diferentes regimes serd uma fonte de tensdes e conflitos na
conjuntura da pastoral social diocesana, ndo permitindo a coeréncia das suas a¢des e dos
principios que os orientam? Ou, melhor dizendo, como sdo agenciados os diferentes
principios de legitimacdo para coordenar as acdes em torno da construcdo de uma
pastoral social integrada? Quais sdo as suas reais motivacdes? Quais as ldgicas de acao
e critérios teoldgicos subjacentes as suas acdes? Que tipos de relacdes estabelecem os
agentes da pastoral social diocesana entre eles? Quais as areas em que se concretiza a
pastoral social diocesana? Qual é o pensamento dos agentes da pastoral sobre o futuro
da pastoral social na Diocese de Quelimane?

Como ficou acima indicado, a estratégia abdutiva € um processo em que 0S
atores sociais podem, através da linguagem, descrever a sua vida social. Por esta razdo
privilegiou-se, como técnica de recolha de dados, a entrevista efetuada de tipo
semiestruturada. De acordo com José Machado Pais, esta técnica é uma estratégia que
implica a construcdo da teoria, atraves de uma ldgica de desvendamento, com base nas
atividades quotidianas e na linguagem e significados dos atores sociais, na seguinte
sequéncia: descricdo das atividades e significados, elaboracdo de categorias e conceitos

que possam formar a base duma compreensdo do fenémeno*®.

31 Cf. José Machado PAIS, Sociologia da vida quotidiana: Teorias, métodos e estudos de caso, Lishoa:

Imprensa de Ciéncias Sociais, 2002, 32-33.
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Antes da recolha de dados foi necessario enunciar o referencial tedrico que
serviu de orientacdo a toda a investigacdo. Como exposto nos capitulos 1 a 4, este
quadro epistemologico foi apresentado sob duas perspetivas: a partir da teoria social e
na perspetiva da hermenéutica teologica, sendo que a primeira assentou
substancialmente no trabalho de Luc Boltanski e os seus interlocutores e a segunda na
hermenéutica da teologia de Joseph Ratzinger e do magistério de Bento XVI.

No ambito deste quadro, elaborou-se a entrevista, segundo um guido apropriado,
a interlocutores privilegiados, nomeadamente, Diretores da pastoral na Diocese,
anteriores e atuais, Diretor da Caritas, Parocos e Superiores das Missdes, responsaveis
da Comissdo da Justica e Paz, Superiores e Superioras das Congregacdes e Institutos
Religiosos, responsaveis dos movimentos apostolicos e leigos empenhados.

A partir das entrevistas procurou-se identificar, elencar e caraterizar 0s
diferentes setores da pastoral social existentes no contexto em estudo, 0s grupos que
atuam nesses setores, as atividades que desenvolvem, as diversas ldgicas de acdo e as
grandezas e os valores que 0s norteiam. A estratégia de analise dos diferentes setores foi
a de uma abordagem compreensiva, com recurso ao quadro epistemoldgico explorado
na primeira parte. Este parece ser o método adequado para esta investigacdo, pois, como
refere Norman Blaikie, confere a possibilidade de desenvolver e testar uma teoria, ainda
que esta tenha limitagBes temporais e espaciais**. No geral, procedeu-se a uma analise

de carater abrangente, o que se justifica, no sentido em que, como indica Isabel Guerra,

32 Cf. N. BLAIKIE, Designing social research, 81.
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“os sujeitos interpretam as situagdes, concebem estratégias e mobilizam os recursos €
agem em func¢do dessas interpretagées”433.

Tendo em referéncia o trabalho de Alfredo Teixeira, considerou-se como
fundamental construir um quadro compreensivo da tematica, de modo a desenvolver um
aprofundamento da “politica de compromissos — traduzida em transac¢fes concretas e
objetos compdsitos — que estabelecem entre 0 mundo laico da agdo social e 0 mundo
religioso da acdo caritativa, politica que favorece a criacdo de objetos compositos, sé
analisaveis nos espacos intersticiais que resultam daquelas transacgdes”®*. Assim
sendo, procurou-se compreender como se articula o carater compdsito que descreve a
acao socio-pastoral no contexto estudado.

A compilacdo de materiais empiricos para a investigacdo obedeceu a dois
critérios de registo: documentacdo e entrevistas. Na elaboracdo do projeto de estudo
havia o propdsito de incluir a observacdo como uma das técnicas na recolha de dados.
Contudo, esta foi parcial, como sera indicado adiante. Realca-se aqui que, num estudo
como este, o0 emprego de diversas fontes de dados apresenta-se como um importante
principio, pois elas garantem a qualidade e a confiabilidade dos resultados obtidos*®.

A anélise dos dados recolhidos cumpriu os passos sugeridos por José da Silva
Lima no método empirico-critico. O primeiro consistiu no estudo dos relatos da

experiéncia vivida, em didlogo com o contexto. Aqui, procurou-se descrever os setores

da pastoral social na Diocese de Quelimane. No segundo passo pretendeu-se elaborar

¥ | GUERRA, Pesquisa qualitativa e analise de contetdo, 17.
3 A. TEIXEIRA, “Entre a exigéncia e a ternura”, 600.
% Cf. R. K. YIN, Case Study Research. Design and Methods, 32.
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uma analise critica a perspetiva e aos interesses dos agentes da pastoral. Para o efeito foi
necessario abdicar de preconceitos e ideias formadas e, a0 mesmo tempo, ler com
vigilancia os discursos proferidos pelos agentes da pastoral e conservar uma distancia
aceitavel. O terceiro passo compreendeu uma correlacdo de concecdes dialogantes entre
aquilo que é o quotidiano na pratica da caridade e o discurso teolégico. No quarto passo
foi feita a interpretacdo do sentido e do valor, isto €, aprofundou-se 0 que € essencial
para as populacdes que habitam na Diocese de Quelimane. Na quinta etapa, o autor
buscou uma hermenéutica critica das interpretacfes vividas que sobressairam nos
discursos, com outras perspetivas possiveis. Finalmente, no sexto passo, respeitando o
que existe e é desenvolvido, foram propostas linhas de acdo para a Diocese, com 0
objetivo de construir uma pastoral social renovada e integrada.

Com este tipo de anélise visou-se, como indica Micheline Milot, realizar uma
investigacdo que, ndo se confinando a analise de aspetos gerais, permita chegar a uma
proposta tedrica a partir das experiéncias vividas pelos atores sociais. Isto significou
compreender, para além da pratica global da caridade, as l6gicas de acdo através da

436

obtencdo de dados a partir dos seus préprios discursos e acGes™°, como se apresenta na

segunda parte deste trabalho.

5.3. Delimitacéo da pesquisa

Além da delimitagdo deste do periodo (1978-2008) foi necessério identificar os

atores da pastoral social no contexto estudado, ficando a pesquisa circunscrita ao ambito

% Cf. Micheline MILOT, Une religion & transmette? Le choix parents, 43-45.
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do clero diocesano, das congregacOes religiosas e dos institutos e dos movimentos
apostolicos existentes na Diocese de Quelimane. Ao todo sdo: trés congregacoes
masculinas: Frades Capuchinhos, Sacerdotes do Coracdo de Jesus (Dehonianos) e
Irmdos Maristas; oito institutos femininos: Irméas do Amor de Deus, Irmés do Coragédo
de Maria, Irmds Dominicanas do Rosério, Irmds Vitorianas, Irm&s Franciscanas
Hospitaleiras, Irmas Agostinianas, Irmds da Nossa Senhora da Visitacdo, Irmas da
Pequena Familia da Ressurreicdo; um Instituto de Leigas Consagradas e cinco
movimentos apostolicos: Legido de Maria, Franciscanos da Terceira Ordem,
Xaverianos, Familia do Sagrado Coracéo de Jesus, Santo Egidio.

Das instituicbes acima mencionadas, a pesquisa abrangeu somente alguns
membros do clero diocesano, duas congregacfes masculinas, Frades Capuchinhos e
Sacerdotes do Coracéo de Jesus (Dehonianos), quatro congregacdes femininas, Irmas do
Amor de Deus, Irmds Dominicanas do Rosario, Irmds Franciscanas Hospitaleiras e
Irmds Agostinianas. Em relacdo aos movimentos apostélicos, todos eles entraram no
estudo e os respetivos contextos foram identificados e analisados.

Feita a identificacdo, procedeu-se a selecdo dos agentes da pastoral social
capazes de verbalizar as suas condi¢Ges de acdo, assim como as condi¢es do contexto
em que elas ocorrem®’. No total, obtiveram-se trinta entrevistas a atores selecionados.
Como estratégia exploratoria complementar, foram entrevistados 3 idosos e cinco
criancas, a fim de clarificar alguns discursos dos atores ou descrever o contexto

estudado. E, porque alguns dos inquiridos preferiram o anonimato, optou-se, com 0

7 Cf. I. GUERRA, Pesquisa qualitativa e anélise de contetdo, 48.
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consentimento dos que autorizaram a sua identificacdo, por atribuir a cada pessoa um
nome ficticio.

A coleta dos dados para o estudo em apreco foi efetuada em trés fases. A
primeira, que envolveu a pesquisa documental, observacdo parcial e entrevistas,
decorreu no segundo semestre de 2011, a segunda, no segundo semestre de 2013 e a
terceira teve lugar no primeiro semestre de 2014. E de salientar que a recolha de
informacBes em documentos se apresentou como uma importante fonte, uma vez que,
através dela, foi possivel desenvolver o resgate historico da pastoral social na Diocese
de Quelimane.

Uwe Flick considera que este tipo de pesquisa fornece ndo sé os conhecimentos
que servem de pano de fundo ao campo de interesse, mas também evitam esforcos
desnecessarios, duplicacdes, auxiliando na formulacdo de hipdteses ou identificacdo de
problemas e orientando ainda para outras fontes**®. Robert Yin, por sua vez, sublinha
que a coleta de referéncias atraves de documentacdo corrobora e valoriza as
informac®es oriundas de outras fontes de dados**°.

Como ficou acima indicado e aqui se repete, privilegiou-se a entrevista
semiestruturada. Esta € uma estratégia que significa a construcdo da teoria através de
uma ldgica de desvendamento, com base nas atividades quotidianas e na linguagem e
significados dos atores sociais. Este tipo de estratégia, dentro de uma pesquisa

qualitativa nas ciéncias sociais, como € o caso desta investigagdo, classifica-se como

% Cf. Uwe FLICK, Qualitative sozialforschung, Reibek bei Hamburg: Rowohlt Taschenbuch Verlag,
GmbH, 2000, 75-77.
9 Cf. R. K. YIN, Case Study Research. Desing and Methods, 43.
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fundamental, uma vez que, quando se trata de questfes humanas, as interacdes entre
pessoas proporcionam a melhor compreensdo das percecdes do entrevistado acerca do
contexto a ser estudado®*’.

As entrevistas tiveram em média a duracdo de uma hora e trinta minutos, sendo
que as mesmas foram agendadas e efetuadas depois de uma prévia observacao. Todas
elas foram gravadas. Os entrevistados mostraram-se solicitos e recetivos ao tema,
respondendo as questdes do pesquisador, de acordo como o guido das entrevistas. E,
porque solicitaram que se melhorasse o portugués usado, optou-se por uma estratégia de
transcricdo nao integral. Esta considerou-se adequada, uma vez que garante a harmonia
da linguagem.

Para a satisfacdo dos objetivos especificos propostos pela presente pesquisa, 0S
dados foram analisados com base no quadro tedrico apresentado na 12 parte.
Interpretou-se e comparou-se a perspetiva das l6gicas de acdo a partir da teoria social,
com a perspetiva da pastoral social vigente no contexto observado. Em suma, procurou-
se compreender as logicas de acdo desenvolvidas na Igreja Diocesana e como 0S

diferentes agentes da pastoral social podem interagir e mobilizar competéncias para o

bem comum.

5.4. LimitagOes da investigagdo

Quando da realizacdo de uma pesquisa, alguns fatores podem apresentar-se

como incontrolaveis, influenciando o transcurso e o planeamento previamente proposto

#0 Cf. U. FLICK, Qualitative sozialforschung, 75-77.
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pelo pesquisador, pelo que devem ser identificados e apresentados, como forma de
preservar os resultados e a validacdo interna e externa da mesma pesquisa.

Na presente investigacdo, destaca-se, como primeiro ponto limitador da mesma,
a escassez de bibliografia sobre a pratica da caridade por parte dos agentes da pastoral
social na Diocese de Quelimane. Esta revela-se quase inexistente. Problema que, de
certa forma, se contornou, pois, quer agentes da pastoral com a categoria de “religiosos
consagrados” quer agentes da pastoral social, na categoria de “leigos membros dos
movimentos apostolicos” tinham contacto direto com os superiores e superioras das
congregacdes e dos institutos religiosos e responsaveis dos movimentos apostélicos,
respetivamente. Realca-se aqui que, em relacdo aos movimentos apostdlicos, a
documentacao reduz-se a alguns relatdrios das atividades realizadas.

Na elaboracdo do projeto para este estudo, havia o propdsito de observar o
terreno estudado. Este propdsito ndo foi cabalmente satisfeito, por dificuldades
financeiras. A necessidade de alojamento mostrou-se onerosa e, na auséncia do
necessario apoio econémico, aproveitou-se a oferta de um ou dois dias, o que limitou a
observacao direta. Esta situacdo verificou-se em todas as organizacdes contactadas e
acarretou outro constrangimento: a impossibilidade de percorrer a Diocese de
Quelimane na sua totalidade. Por falta de meios financeiros e de transporte, o autor,
varias vezes, chegou atrasado ao local da entrevista. Acontecia que o transporte publico
disponivel so saia da estacdo depois de preenchido e, por vezes, verificavam-se avarias
ao longo do percurso — note-se que a Diocese de Quelimane tem 62.557 Km? de

superficie.
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Numa primeira fase, houve a intencdo de entrevistar o bispo que, desde a
primeira hora, esteve na elaboracdo e execucdo da pastoral social na Diocese de
Quelimane, no periodo em estudo (1978-2008), tendo-se, para tal, elaborado um guido.
No entanto, este projeto ndo se concretizou, devido a degradacdo do seu estado de
salde. Veio a falecer ja no decorrer da segunda parte das investigacdes.

Um outro fator que constrangeu a pesquisa foi a impossibilidade de realizar uma
abordagem de cariz biografico aos agentes da pastoral social diocesana, o que suscitaria
um entendimento mais aprofundado dos fatores e trajetorias de vida na origem do seu
comprometimento. Aliada a este, estd também a impossibilidade de obter informacdes
sobre a sustentabilidade da acdo, concretamente a sustentabilidade econdémica dos
projetos desenvolvidos. Estas sdo duas questfes que permitiriam compreender como se
mantém os projetos de desenvolvimento levados a cabo pelos agentes da pastoral social
e também como se opera a obtencao e gestdo dos recursos econémicos.

Esta pesquisa € qualitativa e, por conseguinte, predominantemente descritiva. As
estratégias de investigacdo utilizadas nao visavam medir a realidade eclesial enquanto
facto social, mas sim, compreender processos e identificar a maior diversidade possivel

de representacdes relativas ao que da corpo a pastoral social da diocese.
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SEGUNDA PARTE:
A PASTORAL SOCIAL NA DIOCESE DE QUELIMANE (1978-2008)

- LOGICAS DE ACAO E CRITERIOS TEOLOGICOS

Como esbogado na primeira parte deste trabalho, Luc Boltanski recorre a Hans
von Balthasar para considerar que é a Igreja que materializa o amor-agapé no
quotidiano: “Na teologia cristd e, particularmente paulina, a mediacdo entre as
diferentes direcbes do amor-agapé é assegurada pela Igreja, definida como corpo

55441

mistico, como mae e sobretudo como esposa” . De facto, Hans von Balthasar,

nomeadamente na sua obra Sponsa Verbi indica que, a Igreja, como instituicdo, é uma

presenca viva do amor de Deus**

. Isto significa, na leitura de Boltanski, que é pela
Igreja que 0 amor-agapé de Deus se revela & comunidade humana**®. Boltanski observa,
porém que 0 amor-agapé nao se limita a comunidade eclesial, porque a sua expressao
pode ocorrer com outras pessoas cujos atributos as coloquem como membros de outros
grupos ou comunidades, ou seja, ndo é exclusivo de pessoas consideradas cristas ***.

Nesta segunda parte, discute-se a pratica do amor-agapé por parte da Igreja. No

concreto, trata-se de compreender a acdo caritativa numa Igreja Diocesana, enquanto

4“ar BOLTANSKI, L’Amour et la justice comme compétences, 170-171.

#2 Cf. Hans von BALTHASAR, Sponsa Verbi, Madrid: Castilla, 1964, 244-249.
M Cf. L. BOLTANSKI, L’Amour et la justice comme compétences, 171.

“* Ibidem, 172.
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espaco onde interagem diferentes agentes da pastoral social, provenientes de
organismos eclesiais diversificados. Pretende-se aqui encontrar um quadro teoldgico de
compreensdo dos procedimentos pastorais que dao corpo a pastoral social na Diocese de
Quelimane perspetivando o futuro dessa pastoral no seu todo.

Para o efeito, faz-se a caraterizacdo geral do contexto social e eclesial da
Diocese de Quelimane; sdo identificados os organismos eclesiais onde estdo inseridos
0s agentes da pastoral social diocesana; sdo descritas e analisadas certas praticas que
constituem a pratica da caridade. Em suma, faz-se a interpretacdo das
autorrepresentacdes dos organismos a partir do modelo hermenéutico explorado na
primeira parte, em ordem a descoberta das zonas que exigem o contributo de critérios
teoldgicos.

O periodo de 1978-2008 ndo é definido ao acaso. Corresponde a um episcopado
marcado por um lema: “Uma Igreja pobre ao servico dos pobres”, imperativo que
procurou articular todas as dimensdes da acdo pastoral social. A diversidade dos
organismos eclesiais permite compreender porque € gque no contexto em estudo se
verifica o entrecruzamento de “mundos” e a existéncia de uma pluralidade de logicas de
acao. Finalmente, é discutida uma criteriologia teol6gica em ordem a uma contribuicdo

para uma pastoral social diocesana integrada.
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6. PASTORAL SOCIAL NA DIOCESE DE QUELIMANE

6.1. Para uma caraterizacao geral da sociedade mogambicana

A Diocese de Quelimane é uma das doze Dioceses de Mogambique. A pastoral
social €, neste estudo, contextualizada na conjuntura sociopolitica de Mocambique
independente. Com a independéncia, em 1975, Mocambique é votado ao estado de
emergéncia. Convém aqui referir que o pais adotou 0 monopartidarismo de inspiracao
socialista e de ideologia marxista-leninista como identidade do seu sistema politico,
ratificado oficialmente em 1977*®°. De 1975 a 1977 introduziram-se reformas
econdmicas e sociais visando consolidar o socialismo como modelo de
desenvolvimento econémico e social**®.

Para implementar o socialismo foram, desenvolvidas certas politicas
econdmicas, nomeadamente a eliminacdo da propriedade privada dos meios de
producdo, eliminacdo das autoridades comunitérias, pela sua alegada ligacdo com o
poder colonial, nacionalizagdo das propriedades privadas, organizacdo da producao
rural em cooperativas e propriedades coletivas e estatais, gestdo centralmente
planificada da economia e assinatura de acordos de cooperagdo com a ex-Unido das

Republicas Socialistas Soviéticas (URSS) e outros paises do bloco leste. Tais politicas

5 Cf. PARTIDO FRELIMO, Manifesto do partido FRELIMO, Maputo, 1976.
46 Cf. Hans ABRAHAMSSON — Anders NILSON, Mogambique em transicao, um estudo da historia de
desenvolvimento durante o periodo 1974-1992, Maputo: CEEI-ISRI, 1994, 42.
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criaram, entre 1977-1979 uma queda dos niveis de producéo e a importacdo aumentou
83%*7. A pobreza instala-se e Mogambique entra em situacdo de emergéncia*®.

Esta situacdo agrava-se na década de 1980 com o aparecimento das calamidades
naturais, intensificacdo da guerra civil e com a recessdo economica a nivel mundial. A
Unica saida face a situacéo de crise, foi recorrer, em 1987, ao Banco Mundial e ao FMI.
De acordo com as praticas correntes destas instituicbes, Mocambique teve de adotar um
pacote de medidas econdmicas, mais conhecido por PRE (Programa de Reabilitacdo
Econémica)**°.

O PRE tinha como objetivo realizar reformas econdémicas que visassem reverter
o0 declinio da producdo e restaurar um nivel minimo de consumo e rendimento para toda
a populacdo, em especial a rural; reduzir substancialmente os desequilibrios financeiros
internos e reforcar as contas externas e reservas; reintegrar os mercados oficiais e
paralelos e restaurar a disciplina das relagcdes financeiras com parceiros comerciais e
credores*®. Este pacote teve duas consequéncias: a liberalizacdo econémica e a abertura
do sistema politico, do monopartidarismo para o multipartidarismo®*.

Segundo aqueles analistas, a ajuda externa tornou o pais cada vez mais pobre e

reduziu o poder do Estado sobre as corporacdes multinacionais que nele investiam. A

“7 Cf. Ibidem, 44.

8 Cf. Ibidem, 45.

9 Cf. Kenneth HERMELE, Mocambique numa encruzilhada: economia e politica na era de ajustamento
estrutural, Bergen (Norway): Chr. Michelsen Institute, Department of Social Science and Development,
1990, 13.

0 Cf. K.. HERMELE, Mogambique numa encruzilhada, 14.

1 Cf. Fidelix P. KULIPOSSA, Sociedade civil, ONG e boa governacgdo no processo de reformas das
relacbes Estado-sociedade em Mocambique: um quadro teérico, conceitual e empirico para debate,

Maputo: Ministério da Administracio Estatal/Programa de Reforma dos Orgéos Locais, 1997, 32.
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divida externa aumentou e 0 pais passou a depender economica e financeiramente da
ajuda externa dos paises ocidentais*?.

No periodo compreendido entre 1985-1990 o declinio econdémico conheceu uma
reversdo. Contudo, o ajustamento estrutural ocorrido no periodo do PRE desestabilizou
0 povo, sobretudo a classe mais pobre concentrada nas cidades. Os funcionarios
publicos viram os seus salarios diminuidos, reduzindo assim o seu poder de compra; a
economia do pais passou a depender do capital estrangeiro e a delapidacdo e a
corrupcdo a todos 0s niveis passou a caraterizar 0 comportamento da burocracia
governamental**?,

Se a abertura ao multipartidarismo foi benéfica para Mogambique, 0 mesmo nédo
se pode afirmar em relagdo a adesdo a liberalizacdo do mercado. A liberalizacéo,
imposta pelo FMI, abriu o mercado mocgambicano as mercadorias dos paises
estrangeiros, mas o pais pouco tinha para vender no exterior. Se é verdade que a ajuda
externa levou ao aumento das reservas, também é verdade que ndo contribuiu para a
construcdo de escolas, hospitais ou estradas***.

A situacdo social que se vivia nos anos de 1978 a 2008 ndo difere daquela que se
vive na atualidade. Mocambique continua um dos paises mais pobres do mundo. Situa-

se no 184° lugar entre os 187 paises constantes no Relatério de Desenvolvimento

Humano 2011, com um valor de indice de Desenvolvimento Humano (IDH) de 0,322.

#2 Cf. H. ABRAHAMSSON — A. NILSON, Mocambique em transicdo, 43-44, veja-se também:
K.HERMELE, Mocambique numa encruzilhada, 15-17.

% Cf. K. HERMELE, Mocambique numa encruzilhada, 17-20. Veja-se também: Brazdo MAZULA,
Etica, Educac&o e criacio da riqueza: uma reflexdo epistemoldgica, Maputo: Edigdes Paulinas, 2005, 43-
47.

%% Cf. Joseph STIGLITZ, Tornar eficaz a globalizacéo, Porto: Asa, 2007, 73-77.
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O Produto Interno Bruto (PIB) per capita é de PPP US$ 898 e a esperanca de vida a
nascenca € de 50.2 anos. Na desigualdade de género ocupa o 125° lugar (PNUD,

2011)*°.

6.2. A Provincia da Zambézia: uma caracterizacgao social

a) Aspetos sociodemograficos

A Provincia da Zambézia, onde se localiza a Diocese em estudo, € uma das
provincias mais carenciadas. A pesquisa de consumo doméstico 2002-2003, por
exemplo, levado a cabo pelo Ministério do Plano e Financas indicava que 58% das
familias zambezianas vivem abaixo do limiar da pobreza. A situacdo social reflete em
parte, tumultos passados, desde o comércio dos escravos nos séculos XVIII e XIX, as
guerras de independéncia e civil do século XX até a atual luta pelo desenvolvimento
econémico e social*®.

A Zambézia foi um dos territorios mais dizimados pela guerra civil que assolou
Mocambique no periodo entre 1977 e 1992, opondo o regime da FRELIMO e a
resisténcia Nacional de Mocambique (RENAMO). Sabe-se, por exemplo, que, em 1986,
cerca de 1,5 milhGes de pessoas, isto €, mais de metade da sua populacdo, com 2 418

851 habitantes, segundo dados do Censo de 1980, estava diretamente afetada e a

pobreza agudizava: fome, doencas, nudez, desemprego, etc. As poucas vias de

5 Cf. PNUD, Relatério de Desenvolvimento Humano 2011. Disponivel em
http://hdr.undp.org/en/reports/global/hdr2011/download/pt/. Acedido em 23 de Maio de 2012.

8 Cf. MINISTERIO DO PLANO E FINANCAS — MINISTERIO DA SAUDE, A despesa plblica com a
satde em Mogambique, Cascais: Principia, 2004, 94-95, Veja-se também MINISTERIO DO PLANO E
FINANCAS et al, A pesquisa de consumo doméstico 2002-2003, Maputo, 2004, 43-47.
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comunicacdo que existiam ficaram danificadas, estabelecendo-se assim uma rutura entre
a capital, Quelimane, e os distritos*".

A Diocese de Quelimane foi erigida a 6 de Outubro de 1954 por Pio XII, pela
Constituigdo Apostodlica “Quandoquidem Christus”. No ano da sua ereg¢do a Diocese
tinha 103.127 Km2 de superficie®®®, correspondentes, portanto & atual provincia da
Zambézia. Da Diocese de Quelimane, em 11 de Maio de 1994, foi crida a Diocese do
Gurué. A atual Diocese de Quelimane tem uma area de 62.557 Km2, com 714010
catélicos num universo de 1995000 habitantes, segundo o Censo de 2007. E constituida
de 22 Pardquias e MissBes. A populacdo da Diocese de Quelimane é maioritariamente
jovem. Metade dela tem idade inferior a 20 anos. Ainda, pode constatar-se que a razao
de dependéncia total varia entre 72.0 a 101,13%. A esperanca de vida é de 50 anos**°. A
razdo de dependéncia demografica pressupde gque jovens e idosos de uma populacdo sao
dependentes economicamente dos demais. Nesse sentido, € um indicador do contingente
que é suportado pela populacdo potencialmente produtiva.

A razdo de dependéncia, abaixo indicado, mede o contingente populacional
potencialmente inativo, o qual deveria ser sustentado pela parcela da populacdo

potencialmente produtiva. Uma razdo de dependéncia elevada representa uma carga de

dependéncia demografica muito elevada (ver quadro 1).

T Cf. AIM, « Agression sud-Africaine contre la Zambezia et Tete », Bulletin d’Information de I’AIM, n°
125, 1986.

8 No fim desta secéo est&o os dois mapas: da antiga e da nova Diocese de Quelimane.

9 Cf. INSTITUTO NACIONAL DE ESTATISTICAS — GABINETE CENTRAL DE
RECENCIAMENTEOQ, Il Recenseamento geral da populacdo e habitagcdo 2007: indicadores sécio-

demograéficos distritais — Provincia da Zambézia, Maputo, 2012, 5-8.
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Quadro 1:

Indicadores da composicdo da populacédo por area de residéncia, 2007
Indicadores Clda_de de Chinde | Inhassunge | Lugela Maganja da Milange | Mocuba | Mopeia | Morrumbala | Namacurra | Nicuadala
Quelimane Costa

N, 195,758 | 121,339 92,250 | 280,000 280,000 | 503,563 | 303,973 | 116,345 362,481 188,322 34,475
Total 100,0 | 100,0 100,0 | 100,0 100,0 | 1000 | 100,0 | 100,0 100,0 100, 0 100, 0
Grupos funcionais
de idade
0-14% 40,1 46,9 43,0 478 478 48,2 490 | 494 497 45,9 44,0
15-64 % 58,1 50,1 53,4 49,8 49,8 48,9 49,1 48,4 478 51,2 53,0
65+ 1,8 3,0 36 2.4 2.4 2,9 1,9 2.2 25 2.8 3,0
Razdo de 720 | 99,7 87,3 | 100,7 100,7 | 1047 | 1038 | 1066 109,2 95,1 88,8
dependéncia total
zgzgg)med'a”a 185| 16,6 178| 161 16,1 159 155| 153 15 16,7 17,4

Fonte: Instituto Nacional de Estatistica, 2012.

80 A5 estatisticas em vigor podem sofrer alteracdo no Senso geral de 2014 que desde Janeiro esta a decorrer e que termina no dia 29 de Abril.
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De acordo com os dados colhidos no Censo de 2007, a maioria da populacdo da
Diocese de Quelimane vive em palhotas (83,1%) e casas mistas (13,1%). Poucos sdo 0s
Apartamentos (0,1%) e casas convencionais (0,6%)".

O termo “habitagdao” ¢, aqui, englobante: ndo se limita apenas as qualidades
fisicas da sua constru¢do. Como tal, inclui o acesso a agua potavel, ao saneamento
doméstico, ao fornecimento de energia elétrica, a informacdo e comunicacéo, a posse de
bens duraveis, bem como 0 acesso a servicos publicos, como unidades sanitarias,
mercados alimentares, ao transporte publico, etc. Os dados fornecidos pelo Instituto
Nacional de Estatisticas indicam que a principal fonte de energia para a iluminacdo na
area que compreendida pela Diocese em estudo é o petréleo, abrangendo 44,4% dos
agregados familiares. Apenas 3,6% dos agregados familiares usa eletricidade para a
iluminagdo das casas. O resto da populagéo recorre a lenha*®?.

A 4gua, saneamento e a higiene sdo, direta ou indiretamente, essenciais para
alcancar todos os objetivos de desenvolvimento de um povo*®®. Na Zambézia, a maioria
da populacdo ndo tem acesso a agua potavel e ao saneamento basico. As criancas,

principalmente raparigas, sdo as mais afetadas, com impacto negativo no seu ingresso,

atendimento e retencdo na escola e nas capacidades de aprendizagem”®*.

1 INSTITUTO NACIONAL DE ESTATISTICAS - GABINETE CENTRAL DE RECENSEAMENTO,
30.

2 |hidem, 31.

%3 Cf. CONFERENCIA EPISCOPAL DE MOCAMBIQUE, Presenca evangelizadora da Igreja em
Mocambique hoje. 111 Assembleia Nacional de Pastoral, Maputo, 2005, 7.

% Cf. GOVERNO PROVINCIAL DA ZAMBEZIA, Plano estratégico de desenvolvimento da provincia

da Zambézia, 71.
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O fraco acesso ao abastecimento de agua potavel e ao saneamento basico,
sobretudo das zonas rurais, ligado a ndo observancia das boas praticas de higiene
individual e coletiva, estdo, também, entre as principais causas do aparecimento de
doencas, como diarreias, cOlera, parasitoses, entre outras.

A taxa de cobertura da agua é de aproximadamente 39,3% na area rural e 40%
na area urbana. A distancia média das fontes continua a ser superior 5 km e o tempo
médio de busca de agua é de cerca de 1 hora. No geral, o estado do abastecimento de
4gua na provincia é precario*®.

O perfil epidemioldgico do contexto em andlise € caraterizado por uma elevada
incidéncia e prevaléncia das grandes doencas endémicas como a malaria, diarreia, lepra
e HIV/SIDA*®. O cenario agrava-se na medida em que a rede sanitaria ndo cobre as
necessidades e a demanda da populacdo. A distribuicdo das unidades sanitarias da rede
priméaria ndo é equitativa entre os distritos da provincia. Multiplicam-se criangas, orfas
de pais vitimas do HIV/SIDA, o numero de infetados aumenta, sobretudo na camada
jovem*®.

A educacdo constitui um instrumento chave para a melhoria das condi¢fes de

vida, é fundamental para a materializacdo dos direitos civis, politicos, econémicos e

% Cf. GOVERNO PROVINCIAL DA ZAMBEZIA, Plano estratégico de desenvolvimento da provincia
da Zambézia, 72.

6 Cf. CONFERENCIA EPISCOPAL DE MOGAMBIQUE, Presenca evangelizadora da Igreja em
Mocgambique hoje. 11 Assembleia Nacional de Pastoral, Maputo, 2005, 5-6. Veja-se também GOVERNO
PROVINCIAL DA ZAMBEZIA, Plano estratégico de desenvolvimento da provincia da Zambézia 2006-
2010, Quelimane, 2007,73.

7 Cf. GOVERNO PROVINCIAL DA ZAMBEZIA, Plano estratégico de desenvolvimento da provincia

da Zambézia. 71.
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sociais, bem como para a reducdo das desigualdades numa populacdo. O nivel
educacional, medido por uma combinacdo da taxa de alfabetizacdo de adultos com a
taxa de escolaridade, associado a longevidade (medida pela esperanca de vida a
nascenca) e o nivel de vida (medido pelo PIB real per capita) sdo utilizados para a
caracterizacéo do indice de Desenvolvimento Humano (IDH)*®®,

Apesar do sistema de educacdo se ter expandido rapidamente logo apos a longa
guerra civil, que trouxe consequéncias graves para as infraestruturas educativas, ainda é
necessario fazer muito pela melhoria da qualidade de ensino. Segundo o Governo da
Provincia da Zambézia, no relatério do Governo Provincial de 2006, a Zambézia (onde
estd inserida a Diocese em estudo) possuia, em 2005, uma rede escolar composta de
2133 escolas. Atualmente funcionam cinco estabelecimentos de ensino superior,
nomeadamente, Universidade Pedagdgica, Escola Superior de Ciéncias Marinhas e
Costeiras da Universidade Eduardo Mondelane, Instituto Politécnico Universitario,
Universidade Catolica de Mocambique — Delegacdo de Quelimane e Uni Zambeze.
Contudo, um grande numero de professores primarios ndo tém formacdo pedagdgica
(formacdo para o professorado) e o racio medio professor-aluno é bastante
desproporcional*®. Por exemplo, dos docentes que existiam em 2005, num total de

7569, 51% tinha formac&do pedagogica e os restantes ndo possuiam qualquer formacéo,

visto que a maioria destes fizeram o nivel médio, o Sistema Nacional de Educacao

“%8  PENUD, Relatério de  Desenvolvimento  Humano  2013.  Disponivel  em
http://www.un.cv/filessHDR2013%20Report%20Portuguese.pdf. Acedido em 08 de Abril de 2014.

%9 Cf. UNICEF, Relatério anual de 2010, disponivel em http:www.unicef.org/Mozambique, acedido em
23 de Setembro de 2011.
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(SNE), e foram recrutados para a carreira letiva. A percentagem de professores com
formacéo variava de 44,7%, para a Baixa Zambézia e 21,1%, para a Média Zambézia*'®.

O indicador chave para medir a qualidade de ensino insere-se na taxa de
conclusdo dos alunos inscritos numa determinada classe. Em Mocambique, este
indicador revela-se ainda muito baixo. Quase metade das criangas, em idade escolar no
ensino primario, abandona a escola sem concluir a 52 classe. As criancas das familias
mais pobres, os Orfdos e raparigas sdo 0s que menos concluem a escola. As
infraestruturas de muitas escolas sdo inadequadas, com falta de agua e saneamento e um
denominador comum: inexisténcia de carteiras e cadeiras*’*. Na Zambézia, trés em cada
quatro mulheres sdo analfabetas, privadas de ciéncia ou instrucdo, ndo contribuindo para
0 processo de desenvolvimento e ndo usufruindo das oportunidades em igualdade de
circunstancias com os homens*’2. No geral, as taxas de analfabetismo sdo mais elevadas
entre as mulheres que entre os homens.

No Quadro que segue sdo apresentados dados sobre a taxa de analfabetismo na
populacdo de 15 e mais anos de idade por sexo, segundo os distritos que compdem a
Diocese Quelimane. A taxa de analfabetismo é obtida dividindo a populacdo deste
grupo etario que ndo sabe ler nem escrever em qualquer lingua pela populacao total, do

mesmo grupo etario.

1 Cf. GOVERNO PROVINCIAL DA ZAMBEZIA, Plano estratégico de desenvolvimento da provincia
da Zambézia 79.

“"L Cf. Ibidem, 81-82.

2 Cf. CONFERENCIA EPISCOPAL DE MOCAMBIQUE, Presenca evangelizadora da Igreja em
Mocambique hoje, 111 Assembleia Nacional de Pastoral, Maputo, 2005, 11-12.
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Quadro 2:
Taxas de analfabetismo da populacéo de 15 e mais anos de idade por sexo segundo
distritos, 2007

Taxa de analfabetismo

Distritos Total % Homens Mulheres

Total 62,5 435 79,0
Cid. de Quelimane 22,8 11,8 35,0
Chinde 64,1 40,5 84,1
Inhassunge 66,5 46,7 84,5
Lugela 70,9 49,5 87,4
Maganja da Costa 74,0 53,5 89,7
Milange 68,3 50,6 84,3
Mocuba 51,0 31,9 68,7
Mopeia 66,5 46,7 84,5
Morrumbala 74,6 58,0 89,7
Namacurra 64,0 42,4 80,8
Nicuadala 56,6 35,8 75,1

Fonte: Instituto Nacional de Estatistica, 2012.

De acordo com os dados acima, 62,5% da populacdo dos distritos em referéncia
é analfabeta, ou seja, ndo sabe ler nem escrever.

Em muitas zonas do territorio em analise, a preocupante degradacdo do meio
ambiente reflete-se na progressao da erosdo de solos, com destaque para os distritos de

Chinde, Mocuba e Nicuadala; a pratica das queimadas descontroladas, a exploracéo
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insustentavel dos recursos naturais, a ocupagdo desordenada do solo urbano e rural e o
deficiente saneamento do meio agravam a situagéo de pobreza®*"

Em relacdo a posse de bens duraveis nomeadamente radio, computador, telefone
fixo, carro, motorizada, bicicleta e televisor, cerca de metade, possui radio (44,8%),
poucos agregados familiares possuem computador (0,2%), telefone fixo (0,3%), carro
(0,3%) e motorizada (1,4%). A posse de bicicleta e de televisor é de 47,9% e 2,7%
respetivamente. Economicamente a parcela que constitui a Diocese de Quelimane é
basicamente agricola, dominada pelo setor familiar, precedido do setor empresarial,
ambos representando 86% da producdo total, enquanto a industria e comércio
complementam com 14%"*"

Segundo o Censo de 2007, as religibes Catolica e a Evangélica Pentecostal,
constituem as duas maiores confissbes religiosas professadas pela populacdo dos
distritos que constituem a Diocese de Quelimane. E, de acordo com a tabela a baixo,
muitas pessoas frequentam a religido Tradicional (15,2%), seguida da Muculmana

(9,7%) e da Zione*™ com 8,6% (ver quadro 3).

% Cf. GOVERNO DA PROVINCIA DA ZAMBEZIA, Plano estratégico de desenvolvimento da
provincia da Zambézia, 2007, 79. Veja-se também CONFERENCIA EPISCOPAL DE MOCAMBIQUE,
2005, 4-5.

44 Cf. INSTITUTO NACIONAL DE ESTATISTICAS - GABINETE CENTRAL DE
RECENSEAMENTO, 30-32.

*"% |greja africana independente.

194



Quadro 3:

Distribuicdo percentual da populacéo por religido segundo distritos, 2007

Distritos | Total | Catélica | Anglicana | Mugulmana | Zione/Sigo | Evangélica | Tragicional
Pentecostal

Total 100,0 40,0 11 9,7 8,6 10,0 15,2
Cid. de 100,0 60,2 06 18,9 18 50 75
Quelimane
Chinde 100,0 48,4 0,6 9,3 7,7 10,4 134
Inhassunge | 100,0 58,4 0,7 19,3 8,9 53 18
Lugela 100,0 29,7 0,2 0,2 6,8 31 31
Maganja da | 100,0 51,6 0,4 33,6 1,6 6,0 3,2
Costa
Milange 100,0 21,8 38 1,0 26,4 14,8 6,0
Mocuba 100,0 42,4 10,6 3,0 14,2 7,2 59
Mopeia 100,0 14,5 0,9 0,8 8,5 16,0 51,7
Morrumbala | 100,0 12,0 2,0 0,6 15,5 16,0 42,5
Namacurra | 100,0 42,4 0,6 18,6 2,6 9,0 16,5
Nicuadala 100,0 475 0,6 18,5 4.8 10,0 9,0

Fonte: Instituto Nacional de Estatistica, 2012.

De acordo com o Ministério da Justica, concretamente o Departamento para 0s

Assuntos Religiosos, a constituicdo e outras leis e politicas protegem a liberdade de

religido e, na pratica, em geral, o governo ndo favorece oficialmente uma religido em

particular. Oficialmente, ndo existem feriados nacionais que sejam de natureza religiosa.

A Lei da Liberdade de Religido exige que as instituicOes religiosas e as organizagoes

missiondrias se inscrevam no Ministério da Justica, revelem as suas principais fontes de
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financiamento e fornecam os nomes de, pelo menos, 500 seguidores de boa reputacao.
N4o existem beneficios ou privilégios particulares associados ao registo*’®.

A constituicdo da Republica de Mogambique concede aos grupos religiosos o
direito de aquisicdo e propriedade de bens. Uma lei mais recente permite-lhes possuir
escolas e nela operar. A instrucdo religiosa foi o principal foco das novas escolas
priméarias e secundarias. As universidades associadas as denominacdes religiosas nao
oferecem estudos religiosos, pois 0 governo proibe estritamente todas as formas de
instruco religiosa nas escolas publicas. E importante realcar aqui que a Constituicio
proibe a afiliagdo direta dos partidos politicos com uma religi&o ou Igreja*’”.

Concluida a caraterizagdo do contexto mogcambicano e zambeziano em que se
situa a Diocese de Quelimane, urge aqui, por conveniéncia metodoldgica, analisar pelo

menos dois aspetos a ela inerentes: a pobreza absoluta a que esta votada a maioria da

populacdo da Provincia da Zambézia e o fendmeno religioso.

b) O fendmeno da pobreza

Uma vez que a problematica da pobreza constitui um dos grandes desafios da
Igreja Diocesana em Quelimane, é incontornavel neste trabalho fazer uma caraterizacédo
socioldgica sobre a pobreza em Mocambique, com especial atengdo para a provincia da

Zambézia.

46 Cf. MINSTERIO DA JUSTICA — DEPARTAMENTO PARA OS ASSUNTOS RELIGIOSOS,
Registo das confissbes religiosas, Maputo, 2012.
T MINSTERIO DA JUSTICA — DEPARTAMENTO PARA OS ASSUNTOS RELIGIOSOS, Registo

das confissdes religiosas, Maputo, 2012.
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A pobreza é um fendmeno tdo antigo como a propria humanidade. Como
sublinha Manuel de Azevedo Antunes, hoje como ontem, a pobreza nédo resulta apenas
de uma causa, mas de um conjunto de fatores politico-legais, economicos,
socioculturais, naturais, historicos, de inseguranca®’.

A ideia de Manuel de Azevedo Antunes vai de acordo com a de Amartya Sen,
segundo a qual a pobreza € um mundo complexo e a descoberta de todas as suas
dimens@es exige uma analise clara. Ndo se pode estabelecer uma linha de pobreza e
aplica-la rigidamente a todos, da mesma forma, sem levar em conta as carateristicas e
circunstancias pessoais*’®.

E é por causa da complexidade do fendmeno que Antunes considera que a
medicdo da pobreza deve ser abrangente, indicando para tal medicdo o indice da
Pobreza Humana, desenvolvido pelo PNUD. Ele mede o grau de privacdo em trés
dimensdes basicas do desenvolvimento humano comtempladas no indice do
Desenvolvimento Humano, designadamente, uma vida longa e saudavel, um aceitavel
nivel de conhecimento e um nivel de vida digno*®.

A pobreza pode ser definida como caréncia material ou destituicdo de bens.
Segundo a PNUD, esta definicdo ndo descreve globalmente o fendbmeno, pois aponta

apenas a faceta empirica da pobreza (a falta de rendimento) e oculta a sua face politica:

*8 Manuel de Azevedo ANTUNES, “Dos objetivos do milénio ao futuro da humanidade”, Africanologia:
Revista lusofona de Estudos sociais, 1 (2003) 93-110.

#% Cf. Amartya SEN, Desenvolvimento como liberdade, Lisboa: Gradiva, 2003, 71.

0 Cf. M. A. ANTUNES, “Dos objetivos do milénio ao futuro da humanidade”, Africanologia: Revista
lus6fona de Estudos sociais, 1 (2003) 93-110.
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0s mecanismos injustos de distribuicdo da riqueza e a dificuldade dos pobres para
mudarem a sua prépria condicdo®®.

Para Amartya Sen, numa analise mais simples, a pobreza ¢é a privacao de bens.
Neste contexto, pobre é o que ndo dispde de dinheiro, de casa, de utensilios domésticos,
objetos de lazer e de informacédo, como a televisdo e 0 computador. No entanto, tudo
iSSO representa apenas o aspeto externo material, que é uma consequéncia da pobreza.
Mas esta é mais radical: é a defraudacdo da pessoa, das suas energias bioldgicas e
psicoldgicas, da sua autoestima, da sua capacidade de trabalhar e comprar os bens de

82 Assim sendo, pobreza corresponde, antes de tudo, ao baixo nivel de

que precisa
existéncia pessoal, de energias corporais, espirituais, de liberdade e de autoestima e ndo
apenas ao baixo nivel de rendimento. O pobre é um espoliado dos bens a que tem
direito, da riqueza que néo é distribuida equitativamente, da justica que lhe é negada, da
dignidade de pessoa de que é destituido.

Numa perspetiva mais complexa, Amartya Sen considera que a questdo da
pobreza deve ser analisada a partir da nocdo das liberdades concretas de que uma pessoa
goza para levar a vida que, com razdo, valoriza. Nesta Otica, a pobreza é privacao de
potencialidades basicas. Ora, este conceito ndo implica qualquer recusa da opinido
Obvia de que o baixo rendimento é, evidentemente, uma das principais causas da

pobreza, pois a caréncia de rendimento pode ser a maior razdo para a privacdo de

potencialidades de uma pessoa*®. Cumpre aqui referir que Sen, ao conjugar a pobreza

81 Cf. PNUD, Relatério do desenvolvimento humano 2010: A verdadeira riqueza das nagées — vias para
o desenvolvimento humano, Lisboa: Editora IPAD, 2010, 89.
82 Cf. A. SEN, Desenvolvimento como liberdade, 36, 101-104.

483 Cf. A. SEN, Desenvolvimento como liberdade, 101.
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como insuficiéncia de potencialidades e como modicidade de rendimento, esta a
relacionar as duas visdes de pobreza entre si, pois, em sua opinido, o rendimento é um
meio importante para alcancar as potencialidades. E, como o reforco destas alarga a
capacidade da pessoa ser mais produtiva e obter um rendimento mais elevado, espera-se
também uma consequéncia no sentido da melhoria das potencialidades para um maior
poder de aquisicdo, ndo apenas a relagéo no sentido inverso*®“,

Se o pobre, segundo Amartya Sen, é o que € esbulhado de tudo, pode-se ainda
afirmar, como escreve Muhammad Yunus que “ndo se ¢ pobre por estupidez ou
preguica, mas porque, muitas vezes, as estruturas financeiras locais ndo tém por
vocagao ajudar o pobre a melhorar a sua sorte”*®°, Trata-se, neste caso, de um problema,
que é estrutural e ndo pessoal, do pobre*®®,

A pobreza seria, portanto, tudo aquilo que aniquila e humilha o que representa
um ser humano*®’. Sendo assim, o conceito de pobreza material deve ser completado
pela no¢do da pobreza politica, ou seja a incapacidade do pobre para alcar-se a condicao
de sujeito, capaz de formular um projeto proprio de desenvolvimento.

Um outro fenémeno que ndo pode perder de vista é a exclusdo. Embora sejam
conceitos diferentes, é certo que, frequentemente, pobreza e exclusao social andam lado

alado. Para Bruto da Costa, devemos perguntar: “Exclusdo de qué?”*®®. De acordo com

Luis Capucha, A expressdo “exclusao social” referida as questdes da pobreza surgiu em

%84 Cf. Ibidem, 104.

* Muhammad YUNUS, O Banqueiro dos pobres, o microcrédito e a luta contra a pobreza no mundo,
Viseu: DIFEL, 2008, 26.

“8 Cf. M.YUNUS, O Banqueiro dos pobres, 26.

87 Cf. M. YUNUS, O Banqueiro dos pobres, 28.

8 Alfredo B. COSTA (coord.),Um olhar sobre a pobreza, Lisboa: Gradiva, 2008, 64.
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meados da década de setenta com o objetivo de salientar que, apesar do crescimento do
bem-estar nas sociedades modernas, permanecia um importante setor da populacao
‘fora’ dos beneficios desse progresso. A nog¢do viria a ser retomada, década e meia
depois, no quadro do II Programa Europeu de Luta Contra a Pobreza...)489 Enquanto a
nocdo de pobreza assenta numa concecdo de privacdo material, embora,
frequentemente, aquela privacdo assuma um significado de natureza simbolica, a nogédo
de exclusdo social implica uma perspetiva de analise fundamentalmente de carater
relacional.

Em Mocambique, no periodo em estudo, de 1978-2008, a pobreza assumiu
niveis gravissimos, tornando-se extrema. No caso da provincia da Zambeézia, ndo se
trata apenas da incapacidade dos zambezianos de assegurarem condicdes basicas
minimas para a sua sobrevivéncia e bem-estar, da falta de educacéo e instrucédo, saude,

|490

exclusdo social™, mas da “negac¢do das mais basicas opgdes € oportunidades de

4 'isto 6, negacdo de oportunidades para uma vida criativa e

desenvolvimento humano
produtiva*®?.
Segundo Luis de Brito e Castel Branco, a situacdo de pobreza na Zambeézia

agrava-se com o fendmeno da corrupgdo generalizada, que prejudica 0s pequenos e

encobre os grandes, com as assimetrias regionais, cidade campo, e a discriminagéo da

8 Cf. Luis CAPUCHA, Desafios da Pobreza. Lisboa: Celta Editora, 2005, 78-79

%0 Cf. GOVERNO DE MOCAMBIQUE, PARPA (2001-2005; 2005-2009), Maputo, 2005, 10.

“1 Cf. PNUD/SADC/SAPES TRUST, Relatério do desenvolvimento humano na SADC. (1998).
Governagdo e Desenvolvimento humano na Africa Austral, Maputo. Disponivel em http://hdr.undp.org/.
Acedido em 23 de Maio de 2012.

92 Cf. Brazdo MAZULA, Etica, educacdo e criacdo da riqueza: uma reflexdo epistemolégica, Maputo:
Edicdes Paulinas, 2005, 93-94.
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mulher. Acresce que dois em cada cinco idosos sdo pobres, vivendo na miséria, a
dormir nas ruas, a mendigar, a olhar para o futuro incerto com olhos de desespero.
Quanto s criangas, sdo as centenas as que vivem do lixo**.

A pobreza extrema na Zambezia reside nas desigualdades de oportunidades para
os cidaddos, na elitizacdo, no nepotismo e exclusdo social e no facto de serem sempre 0s
mesmos a beneficiar da riqueza da provincia.

Os indices acima esbogados, sobre o desenvolvimento humano em Mogambique,
e na Zambézia, em particular, refletem-se sobremaneira no descrédito das principais
instituicBes publicas junto das populacbes, na crescente desagregacao das familias, na
anarquia social que se verifica entre a juventude, cada vez mais aglomerada a volta das
grandes cidades em condic¢des degradantes, desenraizada das suas referéncias culturais
préprias e facilmente aliciada por modelos de comportamento muitas vezes negativos,
mas constantemente veiculados pelos meios de comunicacdo social*®*.

Como combater a pobreza, neste caso, a pobreza extrema em Mocambique? A
resposta a esta pergunta é tdo complexa, como o fenédmeno em si. Partindo do
pressuposto de que a percecdo de um determinado fenémeno social, de seus contornos e
causas, neste caso da pobreza, determina a (s) maneira (s) de combaté-lo, fica claro que
0 Estado Mogambicano € o responsavel nimero um por perscrutar as causas da pobreza

do seu povo e por delinear os modos de a debelar. Isto significa também que qualquer

gue seja a estratégia a adotar na luta contra a pobreza, ela passa necessariamente por

%98 Cf. Luis de BRITO — Carlos CASTEL-BRANCO, Desafios para Mogambique, Maputo: IESE, 2009,
58-60.
9% Cf. Ibidem, 59.
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constantes consultas comunitarias, o que implica contactos diretos com a populagdo no
sentido de estabelecer dialogo sobre o contexto dos problemas e possiveis solucdes*®®.

O povo da Zambézia, onde se localiza a Diocese em estudo, tem a nocdo clara
do que € pobreza nos seus diferentes niveis e do que é bem-estar. Em Chuabo, umas das
trés linguas locais, a palavra corrente para pobreza € oyelega e para bem-estar é nifumo.
As suas definicdes tendem a considerar dois aspetos: o nivel de pobreza material e o das
relacBes sociais — até que ponto um agregado familiar ou um individuo esta envolvido
em redes sociais ou se encontra socialmente isolado. Este ultimo aspeto tem a ver com a
questdo de vulnerabilidade, ou a forma como o agregado familiar ou o individuo se
encontra capacitado para enfrentar uma situacdo de choques subitos, como a perda de
rendimento ou despesas extraordinarias ligadas por exemplo a morte ou a doenca.

Mais concretamente, o exercicio de classificacdo de riqueza realizado para este

estudo revelou que as pessoas na Diocese de Quelimane distinguem, no seu proprio

vernaculo, entre trés niveis de pobreza e dois niveis de bem-estar (ver Quadro 4).

Quadro 4:
Classificacdo socio-linguistico dos niveis de pobreza e bem-estar

Niveis de pobreza Niveis de bem-estar
Ayelegui Afumo

Awara Avreli

Aseguedhei

%% Cf. Arcanjo L. SITIMELA, Organizacdes N&o-Governamentais, 99-106.
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- Ayelegui: pessoas que ndo tém posses, ndo tém dinheiro nem celeiro. N&o
conseguem casar-se por falta de condices materiais. Todos 0s que pertencem a esta
categoria podem, com ajuda dos familiares, sair da situacdo de pobreza e ascender a
categoria de rico ou de bem-estar. Para essas pessoas a pobreza ndo é um destino e
muito menos um estado imutavel*®.

- Awara: Homens e mulheres recetivos a instrucdo para um oficio, mas porque
ndo tiveram acesso a formacdo escolar, passam a vida a mendigar, vivem com 0
imediato, ndo tém planos para o futuro.

- Aseguedhei: Homens e mulheres com deficiéncia fisica e mental. Pertencem a
esta categoria também os idosos que ndo tém apoio da familia, porque ndo tém alguém
proximo para ajudar. Estes permanecem eternamente no estado de pobreza.
Tradicionalmente era suposto que os idosos e diminuidos fossem cuidados pelas suas
familias alargadas, mas muitas ndo estdo em posicdo de — ou ndo estdo interessadas em
— desempenhar esse papel.

- Afumo: Sdo pessoas que conseguem sobreviver. Significativamente, a sua
carateristica principal é que elas “nao dependem dos outros” e por isso estdo em posic¢ao
de se relacionarem com situac6es de choques subitos, tanto econdmicos como sociais.

- Areli: pessoas que tém carros, tém empresas, pagam salarios fixos aos seus

empregados e tém bancas ondem vendem produtos. E uma categoria de pessoas

caraterizadas por estarem em posi¢do de cuidarem ndo sé deles préprios mas também de

% Entrevista: Um grupo de ancidos da Comunidade de Engozane na Zona de Mogogoda, Missdo de
Coalane, 14 de Abril de 2014.
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apoiarem os outros na forma de emprego e de transferéncias em dinheiro ou em espécie
para 0s parentes necessitados*””.

Segundo Sérgio Chichava, a pobreza e a luta contra a pobreza em Mocambique
ocupam um importante lugar no discurso do partido FRELIMO*® desde a
independéncia do pais em 1975. Desde entdo, ensaiaram-se varias estratégias politico-
econdmicas de combate a este flagelo, tal como que se procurou explica-lo de variadas
formas.*®.

Nos primeiros anos do periodo em estudo, o colonialismo foi sempre apontado
como a causa da pobreza em Mocambique. Segundo os defensores desta posicéo,
Portugal quis manter durante séculos os mogcambicanos em perpétua dependéncia da
benevoléncia metropolitana, sem desenvolvimento rural e industrial local. Argumenta-
se ainda que, logo apds o 25 de Abril de 1974, que marcou a queda do regime de
Marcelo Caetano em Lisboa e abriu caminho para a independéncia das antigas colonias
portuguesas, tinha havido muita sabotagem e anarquia por parte dos colonialistas, 0s
quais transformaram uma economia ja atrasada num completo caos>®.

A guerra civil de cerca de dezasseis anos (1976-1992), que envolveu o governo
da Frelimo e o Movimento da Resisténcia Nacional de Mocambique (RENAMO),

também foi e continua a ser referida como uma das causas da pobreza em Mogambique.

7 Entrevista: Um grupo de ancifos da Comunidade de Engozane na Zona de Mogogoda, Missdo de
Coalane, 14 de Abril de 2014.

“%® FRELIMO: Frente de Libertacdo de Mogambique. Partido que constitui 0 governo de Mogcambique
desde a Independéncia.

99 Cf. Sérgio CHICHAVA, “Armando Guebuza e a pobreza em Mocambique”, IDEIAS 12, 06 de Maio
de 2009, Instituto de Estudos Sociais e Econdmicos (IESE).

%00 Cf. Ihidem.
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As catastrofes naturais sdo apontadas como uma terceira causa da pobreza em
Mocambique.

Para Sérgio Chichava, a explicacdo da pobreza pelo fator colonial ndo era apenas
prépria de Mocambique. Também era observavel em muitos paises africanos, onde o
mesmo fator era muitas vezes usado para justificar a incapacidade das elites desses
paises em formular politicas progressistas®*’.

Como estratégia de combate a pobreza, o Governo de Mocambique desenhou
um Plano de Acdo para a Reducdo da Pobreza Absoluta, conhecido por PARPA®®.
Houve assim o0 PARPA de 2001-2005, o de PARPA de 2005-2009 e o PARPA de 2014.
Estas estratégias operacionalizam o projeto preconizado no Plano Quinquenal do
Governo.

O objetivo geral do PARP é combater a pobreza e promover a cultura de
trabalho com vista ao alcance de um crescimento inclusivo, que levard a reducdo da
incidéncia da pobreza de 54.7% em 2009 para 42% em 2014. De particular interesse

para o desenvolvimento do setor agrario, a estratégia de reducédo da pobreza da enfoque

a trés objetivos fundamentais: aumento da producéo e produtividade agréria e pesqueira,

01 Cf. S. CHICHAVA, “Armando Guebuza e a pobreza em Mogambique”, IDEIAS 12, 06 de Maio de
2009, Instituto de Estudos Sociais e Econdémicos (IESE).

02 PARPA — Plano de Ao para a Reducdo da Pobreza Absoluta. Foram desenhados dois PARPAS,
nomeadamente o de 2001-2005 e de 2005-2009. O primeiro visava reduzir significamente os niveis de
pobreza absoluta de 70% da populacdo total para 50% em 2010. Este dispositivo baseava-se em seis
prioridades que visavam assegurar um processo de desenvolvimento inclusivo: 1° educagdo e infra-
estrutura sanitaria basicas; 2° desenvolvimento agricola e rural; 3° infra-estrutura de transportes e
comunicagdes, incluindo estradas, caminhos-de-ferro e portos, servi¢os de cabotagem, servigos postais e
de telecomunicagdes; 4° criagdo de um ambiente empresarial favoravel através de reformas fiscais e de

politicas de promocéo de investimento, 5° boa governacéo e 6° estabilidade macroeconémica e financeira.
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promocdo do emprego e desenvolvimento humano e social®®®. A estes objetivos
acrescem os pilares de apoio de uma boa governacdo e de Macroeconomia. O PARP ¢
um elo fundamental no Sistema Nacional de Planificacdo e estd alinhado com outros
documentos importantes, como seja a Agenda 2025, com a qual concorrem para 0
alcance das Metas de Desenvolvimento do Milénio®®. Mas uma questdo continua
pertinente: sera que estas estratégias tém impacto na vida real das populacdes, sobretudo
as mais desfavorecidas?

Com base no que ficou acima esbocado, verifica-se que as estratégias de
combate a pobreza ora desenhadas tém um unico objetivo: que cada Mocambicano seja
capaz de assegurar com 0 seu trabalho um conjunto de condicdes basicas para a sua
subsisténcia e bem-estar, com dignidade. Ora combater a pobreza é mais do que
assegurar um conjunto de condicGes basicas para a subsisténcia do pobre e seus
dependentes. Trata-se, sim, de criar condi¢cdes para que ele seja capaz de participar
ativamente nos processos do desenvolvimento como o ator principal. Como indica
Fatima Roque, o combate e a irradicacdo da pobreza ndo se reduzem apenas a uma
declaracdo de boas intencdes: “exigem medidas concretas de natureza socioecondmica

59505

aplicadas de forma continuada e competente Estas, no entanto, devem ser

inclusivas.

%03 Cf. GOVERNO DE MOCAMBIQUE, Plano de Acéo de Reducdo da Pobreza, 2011-2014, Maputo,
Mogambique. Maio 2011.

504 ¢f. GOVERNO DE MOCAMBIQUE, Programa Quinquenal do Governo (2011-2014): Republica de
Mocambique, Maputo, Mocambique, Abril 2010.

%05 Fatima M. ROQUE, Africa, a NEPAD e o futuro, Luanda: Texto Editores, 2007, 83.
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Na sua obra O Banqueiro dos Pobres de 2008, Yunus é da opinido que o
combate da pobreza passa, necessariamente, pela redefinicdio da nocdo de
desenvolvimento. Na sua linguagem:

“A eliminacdo direta da pobreza devia ser o objetivo de qualquer auxilio ao

desenvolvimento. Este devia ser visto como uma questdo de direitos humanos, e ndo

como uma questdo do crescimento do PNB, em que se assume que 0 crescimento da
economia nacional é benéfica para os pobres. E a propria nogéo de desenvolvimento que

deve ser redefinida. Por desenvolvimento deve entender-se uma alteragdo concreta da
situacdo econémica da metade mais pobre da populagio numa dada sociedade” °®

Amartya Sen considera que o crescimento do PIB e um conjunto de condigdes
bésicas para a subsisténcia ndo podem ser os Unicos objetivos de politicas de irradicagdo
da pobreza®’. E, portanto, extremamente perigoso olhar a pobreza segundo a perspetiva
limitada da privacdo de bens bésicos para a subsisténcia e dai justificar investimentos
em educacdo, servicos, com a alegacdo de que s@o bons meios para a reduzir, como
acontece em todo o Mogcambique e na Zambézia em particular. Isso seria confundir os

fins com 0s meios.

c) Identidades religiosas

Na Diocese de Quelimane, como as estatisticas ilustram, muitas pessoas, cerca
de 15,2% da populacéo, frequentam a religido tradicional e cerca 8,6% a religido Zione.
De acordo com Dominique Zahan, a religido tradicional africana distingue dois aspetos
da realidade: aquilo que é visivel, fisico, material e aquilo que é invisivel e espiritual.

Estes dois aspetos fundem-se entre si: nenhuma coisa do mundo fisico é tdo material

%% M. YUNUS, O Banqueiro dos pobres, 36.
%7 cf. A. SEN, Desenvolvimento como liberdade, 99-103.
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que ndo contenha em si elementos do mundo espiritual. Neste sentido, a religido
tradicional coloca a terra e 0 homem ao centro, ndo separados de Deus. A ética banto é
antropocéntrica: Deus é para o homem>%,

Segundo Elias Ciscato®

, ha teologia banto, “Deus é um facto ¢ nao fruto de
demonstracdo ou deducdo; uma evidéncia simples, imediata, preexistente as
tematizacdes e aos discursos”°. A divindade néo se define, mas vive-se. Neste sentido
Deus é uma presenca, isto €, a expressao recapitulativa da situacdo do homem, dentro da
totalidade™".

O ritual sacraliza os momentos importantes da vida: nascimento, adolescéncia,
matrimonio e a morte. Existe, além disso, uma grande variedade de ritos: de iniciagéo,
purificacdo, propiciacdo, comemoracdo, acdo de gracas etc. Os ritos de iniciacdo
garantem a boa integracdo na comunidade dos vivos, e 0s ritos funebres garantem a
benevoléncia dos antepassados: por isso, devem ser bem feitos®*2.

Na religido tradicional ndo ha sacerdotes. Sdo os curandeiros que atendem as

necessidades do povo. Quase todos que praticam esta religido sdo pobres, frequentam a

escola até ao nivel elementar. Em relacdo ao culto, ndo existem templos.

%% Cf. Dominique ZAHAN, Religion, spiritualité et pensée africaines, Paris: Payot, 1970, 15-16.

%% Elja Ciscato é missionario dos Sacerdotes do Sagrado Coracéo de Jesus — Dehonianos. E antropélogo,
investigador das culturas Makua e Lomwe, trabalhou na Diocese de Quelimane e atualmente trabalha na
Diocese do Gurué na Zambézia.

519 Elia CISCATO, Introducéo a cultura da drea Makua e Lomwe, Porto, 2012, 59.

*IL Cf. Ibidem, 59.

*12 Cf. Entrevista: Um grupo de ancidos da Comunidade de Engozane na Zona de Mogogoda, Miss&o de
Coalane, 14 de Abril de 2014.
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Os sacrificios de animais ou e de bens alimentares ndo séo oferecidos a Deus
como adoracdo, mas aos antepassados (espiritos intermediarios), como veiculo de
comunicagdo com 0s Vivos.

Para os praticantes da religido tradicional, moral e religido sdo praticamente a
mesma coisa. As a¢des que prejudicam a convivéncia humana ou o equilibrio das forcas
naturais sdo punidas pela autoridade tribal ou reparadas por ritos religiosos, pois irritam
igualmente os espiritos, provocando calamidades publicas, como secas, cheias,
enfermidades, mortes. O respeito, pela vida e a pessoa do proximo e pelos bens alheios
é extremamente obrigatdrio®®.

Paralela a religido tradicional esta a Zione (8,6%). Na sua tese de doutoramento
intitulada Protestant Churches and the Formation of Political Consciousness in
Southern Mozambique (1930-1974). The case of the Swiss Mission, Teresa Cruz e Silva
apresenta o quadro sociocultural e religioso dos bairros suburbanos de Maputo, no sul
de Mogambique. Segundo a autora, as Igrejas ziones tém uma importancia incontestavel
naqueles bairros. Elas ndo sé contam com inameros fiéis, como estes dedicam a estas
igrejas muito do seu tempo e das suas energias™*.

Teresa constata que as razdes do sucesso das Igrejas ziones e das outras que se
incluem no grupo das chamadas “Igrejas africanas independentes” prende-se com 0

facto de que estas efetuam curas de doencas e vdo ao encontro das carateristicas e

13 Cf. E. CISCATO, Introdugdo a cultura da &rea Makua e Lomwe, 59-61. Ideia confirmada pelos
ancidos entrevistados. Entrevista: Um grupo de ancidos da Comunidade de Engozane na Zona de
Mogogoda, Misséo de Coalane, 14 de Abril de 2014.

514 Cf. Teresa CRUZ E SILVA, Protestant Churches and the Formation of Political Consciousness in
Southern Mozambique (1930-1974): the case of the Swiss Mission. PhD Thesis, University of Bradford,
1996, 216.
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necessidades dos crentes. Para Allan Anderon, igrejas africanas independentes “tém
como carateristica comum o facto de enfatizarem a atuacdo do Espirito Santo na Igreja,
e isto inclui tanto as muitas igrejas ziones e apostdlicas no Sul da Africa quanto as
igrejas pentecostais africanas de origem nortista™*.

As igrejas africanas independentes, surgem no seculo XX. Na sua fase
embrionaria, estavam predominantemente instaladas na Africa do Sul, na Nigéria, Zaire,
Gana e Quénia. Uma das mais importantes destas igrejas era a Igreja de Jesus Cristo na
Terra, fundada pelo profeta Simon Kimbangu. Em 1970, esta Igreja estimava em
aproximadamente trés milhdes em nimero dos seus seguidores distribuidos em varias
comunidades de quatro paises africanos, nomeadamente, Republica Popular do Congo,
Angola, Ruanda e Burundi®®®.

Estas igrejas sdo classificadas em cinco categorias: a primeira agrupa
movimentos politico-messianicos, isto €, grupos essencialmente voltados para a
libertacdo cultural e politica. Este grupo de movimentos insiste na necessidade de
desenvolver um cristianismo africano, culturalmente integrado & Africa. O grupo é
constituido por comunidades como: Igreja Unida Autenticamente Africana, a e a Aroti
ou sonhadores®"’.

A segunda categoria € constituida por dois movimentos denominados

neotradicionalistas. Trata-se de “Dani ya Musambwa ou religido dos ancestrais € o

51 Allan ANDERSON, “Challenges and prospects for research into African Initiated Churches, in
Southern Africa”, Missionalia, 23 (1995) 283-294.

516 Cf. Ali A. MAZRUI — Chridtophe WONDJI (ed.), Histéria geral da Africa: Africa desde 1935, Vol.
11, Brasilia: UNESCO, 2010, 623.

*7 Cf. Ibidem, 624.
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godianismo que coloca no centro da sua proposicdo religiosa o Deus da Africa em
relacdo ao qual se afirma ter sido revelado no Egipto pela primeira vez, ha muitos
milénios™ . A terceira categoria refere-se aos cultos sincréticos. Neste grupo
considera-se o culto Bwiti do Gabéao e o culto Deima da Costa do Marfim. Na quarta
categoria estdo reunidos 0os movimentos considerados monoteistas que rejeitarem todas
as religides tradicionais. E, na quinta categoria, estdo reunidas todas as Igrejas da cura.
Estas proclamam-se cristds, acreditam em Jesus Cristo Salvador e ddo relevo as
inspiracdes do Espirito Santo. Entre elas, as mais conhecidas, sdo as ja referidas igrejas
ziones, estabelecidas na Africa do Sul e nos paises vizinhos, como é o caso de
Mocambique®®.

Segundo Alf Helgesson, o aparecimento das igrejas Zione em Mocambique tem
a ver com as minas sul-africanas onde muitos trabalhadores, originarios de Maputo,
Gaza e Inhambane, entraram em contacto com uma intensa atividade de evangelizacao
protestante. Os ultimos anos da década de 1880 conheceram uma rapida aceleracao da
migracdo de homens mogambicanos para as minas sul-africanas, sobretudo a seguir a
descoberta de ouro na regido de Witwatersrand em 1886, o que incrementou a
necessidade de méo-de-obra®®.

Nas minas, muitos homens aprenderam a ler e escrever e a utilizar pessoalmente

o0 texto biblico nas suas linguas vernaculas. A partir das minas, estes mesmos homens

*1% Ibidem, 624.

*19 Cf. Ibidem, 624.

520 Cf. AlIf HELGESSON, Church, State and People in Mozambique. An Historical Study with Special
Emphasis on Methodist Developments in the Inhambane Region, PhD Dissertation Uppsala University,
1994, 64.
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comecaram a difundir a mensagem do novo texto nas suas aldeias de origem. Por esta
razdo, como considera Teresa Cruz e Silva, 0 movimento Zione em Mogambique surgiu
sobretudo a partir das zonas rurais®".

A autora acima referida, baseando-se no Censo de 1997, indica que 39,9% da
populacdo do bairro de Mafalala, (situada entre as Pardquias da Munhuana, Sao
Joaquim e Xipamanine em Maputo) que declarou ser religiosa, frequenta igrejas ziones
- € 0 culto com maior nimero de adeptos. Na Polana Canico A (entre as Paréquias de
Santo Antonio da Malhangalene, Polana e Mavalane) e em Houlene B, essa
percentagem é, respetivamente, de 63,9% e 64%°%.

Para a autora acima referida, a grande maioria dos que frequentam estas igrejas
vive em condi¢Ges muito pobres, com grande adesdo entre os trabalhadores migrantes.
Ajudando-os na adaptacdo as novas condicBes sociais, estas igrejas ddo apoio moral e
material aos seus crentes, na sua maioria mulheres, e colaboram na educacéo dos seus
filhos, organizando grupos de jovens a quem transmitem “valores morais”, muitas vezes
através de atividades recreativas (pecas de teatro, cangdes)®=.

A realidade do sul de Mocambique, acima descrita, ndo difere daquela praticada
pelas Igrejas ziones na area onde se localiza a Diocese de Quelimane. Aqui, para além
da busca das curas, outros fatores contribuem para 0 seu sucesso, como a procura de

alternativas de vida e protecdo contra a feiticaria (praticada na religido tradicional),

constituindo, também, estas igrejas uma alternativa aos curandeiros. Nelas o pastor

%21 Cf. Teresa CRUZ E SILVA, “Entre a exclusdo social e o exercicio da cidadania: Igrejas Zione no
Bairro Luis Cabral”, Estudos Mogambicanos, 19 (2001) 61-68.

%22 Cf. Ibidem, 69.

*% Cf. Ibidem, 69-70.
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cumpre fungdes semelhantes ao exorcista e ao curandeiro e 0S processos terapéuticos
s30 muito parecidos>*.

Independentemente das diversas consideracdes quer de ordem teologico-
doutrinais, quer respeitantes a pastoral aplicada, a atitude da Igreja perante os grandes
desafios, nomeadamente, combate as principais doencas, reducdo da pobreza, educagéo
da juventude, dignificacdo da mulher, promocdo dos valores civicos, reducdo da
corrupcdo, codigos de conduta ética dos mass media, pode ser a de suscitar um espirito
de tolerancia com as principais religides para desenvolver uma crescente solidariedade e
empenho comum na consolidacdo da unidade, da paz e da justica.

O territério em estudo, a Diocese de Quelimane € aqui apresentado sob forma de
mapa. Sao dois mapas: o0 primeiro representa a Diocese no momento da sua erecdo em
1954 e 0 segundo a atual.

Mapa 1:
Diocese de Quelimane de 1954-1994

Gurué

Alto Mdlocué
Mamarroe -
Gilé
Ile

Milange Lugela

:, Reser_\ja’Parci,al
*. derCaga do Gilé

Mocuba Pebane
Morrumbene Maganja
da Costa

Micoadala
- Marnacurra
Mopeia Quelimane

Inhassunge

. ® Capital da Provincia
chinde Superficie total: 103,127 km2

Fonte: http://www.zambezia.gov.mz/

%24 Entrevista: Simigo, Maganja da Costa, 15 de Abril de 2014.

213


http://www.zambezia.gov.mz/

Mapa 2:
Atual Diocese de Quelimane

(superficie total: 62.557 Km2)

DIOCESE
DE QUELIMANE

Fonte: DIOCESE DE QUELIMANE, Desafios para uma Igreja que pretende ser auténoma, 1990

6.3. A pastoral social no episcopado de Dom Bernardo Filipe Governo

A pastoral social na Diocese de Quelimane, na sua fase embrionaria, desponta na
década de 40, muito antes do periodo de tempo em estudo (1978-2008). Com a chegada
dos missionérios de vérias CongregacGes masculinas e femininas, nas décadas de 40, 50
e 60, constroem-se capelas, erguem-se escolas, estruturas sanitarias, internatos, lares

para alunos de ambos 0s sexos, carpintarias, centrais elétricas, escavam-se pogos,
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montam-se estabulos e pocilgas e desenvolvem-se plantacdes®®. Multiplicam-se as
missOes que se dotam de servicos essenciais, em torno dos quais brota uma quantidade
de muitas outras infraestruturas, sobretudo no campo da salde e da educagdo como
indica o depoimento que se segue:

“No6s Dehonianos levamos na Diocese a ideia de dedicar a nossa vida ao anuncio do
Evangelho sem duvida, mas também de promover o povo Mogambicano. Portanto, de
fazer obras concretas para a promog¢do do povo Mogambicano. Entdo, logo no inicio,
nasceu a ideia de construir uma grande escola de Artes e oficios no Gurué. Se olharmos
a nossa evangelizacdo nesse periodo que se refere, vemos que a primeira preocupagao
de um missionario é anunciar Jesus Cristo a um povo concreto. Porém € interessante
gue ele se preocupa em construir uma casa onde possa residir, mas manda vir irmas.
Porqué, qual é a sua preocupacao? Para ter alguém que se empenhe e organize uma
escola, alguém que organize um hospital, um Internato, Colégios, como se diz na
Europa. Aqui para acolher jovens, sobretudo meninas para estudar. E depois claro que
toda a Misséo tinha a preocupacao de melhorar a comida para essa juventude que vinha
viver nos Internatos. Portanto, ali era trabalho do campo, era moagem, era uma
carpintaria, uma alfaiataria, era também ter machamba de produtos, como mandioca,
batata, castanha de caju. Tudo isso era para chamar o homem e a mulher a consciéncia

de que ele ou ela tem uma dignidade e deve crescer nesta dignidade’**°.

Apbs a Independéncia em 1975, Dom Francisco Nunes Teixeira, 0 entdo bispo
da Diocese de Quelimane, pede a demissdo e regressa a Portugal. No ano seguinte, em
1976, Roma nomeia Dom Bernardo Filipe Governo, Mogcambicano natural de Macuse-
Namacurra, nascido a 20 de Janeiro de 1939, da Ordem dos Frades Menores

Capuchinhos. No mesmo ano da nomeacdo do novo bispo impde-se uma nova

%% Cf. SECRETARIADO DIOCESANO DA PASTORAL, Resenha histérica da diocese de Quelimane
(1954-2004), Quelimane, 2004,15. Veja-se também E. TOLLER, Historia da Diocese de Quelimane, os
grandes momentos, Quelimane, 2004, 7.

%28 Entrevista: Angelo, Quelimane, 13 de Setembro de 2011.
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conjuntura a Diocese de Quelimane: a nacionalizacdo de todas as suas infra-estruturas
bem como a dos institutos missionarios>*’.

A guerra civil iniciou-se no ano de 1976 e durou 16 anos. Esta ditou novos
reptos, nomeadamente a emigracao das populacGes do campo para a cidade, a fome e a
miséria por todo o lado, criancas 6rfas na rua e outros. E nesta conjuntura que a Diocese
opta por privilegiar a pastoral social como resposta da Igreja aos problemas dos mais
pobres. A pobreza individual verificada no tempo colonial, seguiu-se a pobreza coletiva
trazida pela guerra civil®?®,

No meio das profundas e rapidas mudancas ocorridas com a descolonizacdo e a
construcdo de um novo pais, emergiu na Diocese uma nova maneira de viver a fé e de
ser Igreja. Enquanto se dedicou a evangelizacdo direta e ao “cuidado pastoral” nao

descurou o desenvolvimento da acdo social para a promo¢do humana e o cuidado dos

pobres e marginalizados. Foi uma pastoral com as seguintes carateristicas:

a) Uma pastoral integrada
Esta carateristica € identificada logo na primeira carta do recém-nomeado
bispo°?°, datada de 8 de Julho de 1976:

“Fraternalmente vos satdo a todos e agradeco pela generosidade e expressdes de
solidariedade, de apoio e de encorajamento que manifestastes por ocasido da minha
eleicdo. E escusado dizer que conto muito com a vossa oragdo, com a Vvossa

*2" Cf. SECRETARIADO DIOCESANO DA PASTORAL, Resenha histérica da diocese de Quelimane
(1954-2004), Quelimane, 2004, 3. Veja-se também Ezio TOLLER, Histéria da Diocese de Quelimane: os
grandes momentos, Quelimane, 2004,7-8.

528 Cf. Leroy VAIL — Landeg WHITE, Capitalism and Colonialism in Mozambique: a study of
Quelimane District, London: Heinemann. 1980, 23-26.

>2% 0 novo hispo foi sagrado no dia 10 de Outubro de 1976.
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compreensdo e ajuda a fim de que, unidos num s6 coragdo, possamos caminhar, de
méos dadas e trabalhar para o bem do Reino de Deus e do seu querido povo. Mais tarde

e com mais calma, reservo-me expor a vossa consideracdo, e em grande linhas, 0

programa diocesano que tenciono desenvolver™®,

Na sua segunda carta, datada a 4 de Outubro de 1976, pode perceber-se que a
preocupacdo de uma pastoral integrada passa necessariamente pelo conhecimento da
realidade das comunidades, paroquias e missdes que constituem a Diocese de
Quelimane:

“E minha intengdo visitar todas as missdes e Pardquias, viver com as equipas

missionarias o dia-a-dia 0 vosso trabalho apostdlico, tdo repleto de fecundo sofrimento.

Mas queria, também, na medida do possivel, visitar as outras comunidades espalhadas

na vossa area para poder inteirar-me dos problemas de cada um e de todos, ndo tanto

para dar solucbes imediatas, mas para estuda-los convosco, equaciona-los diante de

Deus, e procurar convosco solugdes que possam ser Uteis a toda a Diocese™*,

Com feito, na sua qualidade de pastor, o bispo diocesano é chamado a nutrir a
preocupacdo por uma pastoral conjunta reunindo a sua volta os que sdo da sua grei,
formando-os de tal modo que todos, conscientes dos seus deveres, vivam e operem em

comunho de caridade. Esta atitude faz parte do seu mdnus de reger e de ensinar®*.

5% Bernardo FILIPE GOVERNO, “Carta aos missionarios da Diocese de Quelimane”, Quelimane, 1976,
Arquivo diocesano da Diocese de Quelimane.

1 B. F. GOVERNO, “Corresponsaveis no apostolado e na fé catolica”, Quelimane,1976, Arquivo
diocesano da Diocese de Quelimane.

532 Cf. CONCILIO ECUMENICO VATICANO I, Decreto “Christus Dominos”: sobre o miinus pastoral

dos bispos na Igreja, n° 16.
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b) Uma opcdo pastoral concreta: “Uma lgreja pobre ao servico dos pobres”

A opcéo por uma Igreja pobre ao servigco dos pobres é tomada sob dois pontos de
vista: “Primeiro, a conversao de todos os cristaos, comecando pelo Bispo, sacerdotes,
religiosos/religiosas e pessoas consagradas para se identificar com Cristo pobre; o que
implicou uma adesao sincera pela pobreza e simplicidade de vida em todos os sentidos.
Segundo, um compromisso com os mais necessitados™.

Com efeito, o Bispo, na sua Carta dirigida aos missionarios e as comunidades
crentes, indica que a opcao pelos pobres determina uma outra atitude cristd que € o
servigo aos necessitados. Assim, os cristdos em comunidade devem, pois, estar atentos a
todas as pessoas nas suas caréncias, privilegiando, no entanto, 0s mais pobres e vitimas
de injustica. Ao aproximar-se dos desfavorecidos para acompanhé-los e servi-los faz-se
0 que Cristo ensinou, quando se fez pobre como 0s pobres. Por isso o servico dos

pobres € uma das medidas privilegiadas para o seguimento de Cristo:

“Creio que todos se lembram do tema que animou pastoralmente estes dois anos de
1978-1979 e que expliquei no ano passado, quando realizei as minhas visitas pastorais.
Acho importante reviver a reflexdo sobre este tema, sob a protec¢do de Maria neste més
mariano: ‘As nossas a¢les devem definir-nos como Cristo se definiu (Lc 7, 18-23)’.
Cada um de nos deve ser construtor desta Igreja local pobre ao servico dos pobres; foi a

, . . . .. . 4
tonica dominante da minha catequese durante as visitas pastorais do ano passado™ .

53 DIOCESE DE QUELIMANE, IV Assembleia diocesana de pastoral, Quelimane, 1978, 4.
% B. F. GOVERNO, “Carta do Bispo aos missionarios e as comunidades cristas”, 15 de Julho de 1979,

Arquivo diocesano da Diocese de Quelimane.
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Cabe aqui recordar que Dom Bernardo era Frade Menor Capuchinho. E uma das
carateristicas do carisma franciscano-capuchinho € a presenca real entre os pobres, na
sociedade de bem-estar>®®,

A concretizagdo daquela opcdo encontra-se indiscutivelmente associada a
definicdo do tipo de Igreja local que se pretende: uma Igreja-familia e uma Igreja-
comunho. Este tipo de Igreja foi anunciado como programa pastoral®®®, na sua tomada
de posse como bispo de Quelimane, mas tornou-se realidade dois anos mais tarde. Na
mesma carta, acima citada, o bispo escrevia: “A Igreja comunhdo e ministerial € uma
exigéncia da nossa fé. Fé que exige que cada membro seja dom para 0s outros
membros.”%".

Com base nesta perspetiva, a Diocese decidiu ser uma Igreja ministerial que cré
no Espirito que atua em cada crente e em cada um realiza a edificacdo do corpo de
Cristo; incarnada na histéria do povo, ndo estd s6 preocupada em fazer conhecer o
anuncio do Evangelho, mas considera fundamental o problema da inculturacdo e da

promogdo humana; “uma Igreja que se compromete com as tarefas de desenvolvimento

integral; que ndo tem medo de ser consciéncia critica, denunciando o atropelo dos

5% Cf. CONSTITUICOES DOS IRMAOS MENORES CAPUCHINHOS, Lishoa: Edicdo da Curia
provincial, 1995, Cap. I, Art. 1, § 12, 3.

53 Cf. B. F. GOVERNO, “Discurso de tomada de posse”, 10 de Outubro de 1976, Arquivo Diocesano da
Diocese de Quelimane.

7 B. F. GOVERNO, “Carta do Bispo aos missionarios e as comunidades cristds”, 15 de Julho de 1979,

Arquivo diocesano da Diocese de Quelimane.

219



direitos humanos pelos que detém o poder, sendo a voz daqueles que ndo tém voz; que

privilegia a pastoral social como forma de amar Cristo que estd no pobre”538.

c) Formagéo permanente

Este elemento foi encarado como prioridade da Diocese de Quelimane. Com
efeito, a formacdo permanente sempre foi considerada fulcral desde a | Assembleia
Nacional (Beira 1977) e reafirmada na 1l ANP (Matola 1991). Na Il ANP (Matola
2005) a Igreja pensa e sente que a formacdo deve continuar uma prioridade que merece
um aprofundamento e desenvolvimento.

Nessa linha, e como alicerce da consolidacdo da Igreja local, o bispo e os
missionarios optaram pela formacdo dos animadores das comunidades. O Secretariado
Diocesano de Pastoral implementou esta op¢do com Varios cursos, designadamente para
ancidos animadores da comunidade, animadores da palavra, encarregados da liturgia,
encarregados da comunhdo, encarregados da catequese, animadores da Caritas,
encarregados da justica e paz, ministros da esperanca, encarregados da familia,
encarregados da inculturacdo, animadores dos jovens, encarregados das vocacoes,
encarregados do ecumenismo, encarregados da economia, encarregados da informacéo e
encarregados dos héspedes. Os cursos de formacdo foram realizados, numa primeira

fase, nos centros catequéticos de Coalane e Namacurra, seguidamente a nivel das

5% Cf. SECRETARIADO DIOCESANO DA PASTORAL, Resenha histérica da diocese de Quelimane
(1954-2004),12. Veja-se também E. TOLLER, Histéria da Diocese de Quelimane, os grandes momentos,
15-16.
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Regides Pastorais e, por fim, em cada uma das Pardquias. A formacdo foi encarada

como tarefa para todos e ninguém ficou fora dessa caminhada diocesana®*°.

d) Autonomia da Igreja

Trata-se de sair de “uma Igreja de Missdo para uma Igreja em Missdao; uma
responsabilidade de todos os fiéis”>*°. Este elemento foi articulado sob dois pontos de
vista: constituicdo do clero local e autonomia econdmica. Para o primeiro aspeto, 0
préprio bispo empenhou-se na animacao vocacional e em 1979 enviou 0s primeiros 4
jovens para o Seminario Médio de Maputo; em 1985 enviou 5 jovens para 0 Seminario
Médio da Beira e, porque 0 niUmero aumentava de ano para ano, em 1988, fundou um
Seminario Médio Diocesano (Seminario Santo Agostinho). Na linha de constituir e
formar autdctones ao servico da Igreja Diocesana, fundou em paralelo, em 1989, uma
Congregacdo feminina, as Irmas Filhas da Nossa Senhora da Visitacao.

Para a questdo da econdmica, o bispo mobiliza para as pardquias, 0S
missiondrios e todas as comunidades cristds de base, nos seguintes termos: “Cada um de
nés deve ser construtor desta Igreja local pobre ao servico dos pobres™*. Para o efeito,
foi introduzido um curso destinado aos encarregados da economia. E porque a maioria
dos crentes da Diocese de Quelimane sdo iletrados, como ja foi evidenciado no 9.1, a

formacdo das comunidades recorreu preferencialmente ao teatro e ao canto na lingua

5% Cf. DIOCESE DE QUELIMANE, Viver em comunidade, Quelimane, 2° Edicéo, 1993, 33-42.
50 Bernardo F. GOVERNO, “Carta do Bispo aos missionarios ¢ as comunidades cristas”, 15 de Julho de
1979. Arquivo diocesano da Diocese de Quelimane.

1 1hidem.
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nativa®*. Na prética, tratava-se de assumir a Igreja local como realidade de todos, tal
como vem na carta do bispo:
“A Igreja nao é uma empresa do Papa, dos Bispos ou dos Missionarios. A Igreja é de
todos nds. A Igreja somos nds, em que cada um tem um servigo especifico. A Igreja é
uma familia em que cada um ocupa um lugar proprio, segundo os dons que recebeu de
Deus (1Cor 12, 4-20); em que cada membro, com Cristo, consolida a comunidade,
servindo, doando com tudo aquilo que é e com tudo o que tem. Portanto, servir é

trabalhar na comunidade e pela comunidade. Néao é favor feito a Deus ou mesmo aos
homens, mas uma exigéncia da &%,

Realca-se aqui que o tipo de pastoral ora descrito foi marcado por um modelo
eclesiologico ja concebido pelo Concilio Vaticano IlI, que ¢é “lgreja-familia”,
profundamente ligada & “Igreja-comunhao”. E imperioso referir aqui que, o referido
episcopado decorreu ja no pos-concilio Vaticano Il e, na verdade, a nocdo Igreja-
Familia enquadra-se no conceito Igreja “Familia de Deus no mundo” desenvolvido pelo
Concilio, na Gaudium et Spes, ao falar da misséo da Igreja no mundo®**. Este conceito
expressa a carateristica do seu modo de estar nesta terra como “membros da cidade
terrena, que sdo chamados a formar, no seio da histéria humana, a familia dos filhos de
Deus, a qual deve aumentar sempre até 4 vinda do Senhor™*. A partir deste modelo

eclesioldgico, pode dizer-se que os padres conciliares quiseram indicar que apenas uma

>2 Canticos como: mutugumano wuhnué, mutugumano olibe Nabuya muilaboni mweu... Invahi kanona
oyeveliwa, mobilizavam e animavam as comunidades no trabalho da Formacdo. Traducdo: Que a
comunidade cres¢a e seja forte na nossa terra... doador da o que é e o que tem, respetivamente. Realca-
se aqui que os canticos eram da autoria do bispo.

543 Bernardo F. GOVERNO, “Carta do Bispo aos missionarios ¢ as comunidades cristas”, 15 de Julho de
1979. Arquivo diocesano da Diocese de Quelimane.

> Gaudium et Spes, n° 40.

%% 1hidem, n° 40.
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“Igreja-familia” pode ser solidaria com a humanidade inteira e pode partilhar das

angUstias e tristezas dos que sofrem, das pessoas carenciadas >*.

6.4. Caraterizacdo dos organismos na Diocese de Quelimane

Trata-se de organismos a que pertencem os diferentes agentes da pastoral social
na Diocese de Quelimane: clero diocesano, Frades Menores Capuchinhos, Sacerdotes
do Sagrado Coracédo de Jesus (Dehonianos), Irmdos Maristas, Irmés do Amor de Deus,
Irmas do Coracdo de Maria, Irmas Dominicanas do Roséario, Irmds Vitorianas, Irmas
Franciscanas Hospitaleiras, Irmas Agostinianas, Irmas da Nossa Senhora da Visitacao,
Irmds da Pequena Familia da Ressurreicdo, Instituto de leigas consagradas e cinco
movimentos apostdlicos, nomeadamente, Legido de Maria, Franciscanos da Terceira
Ordem, Xaverianos, Familia do Sagrado Coracdo de Jesus, Comunidade de Santo
Egidio.

A caraterizacdo incide sobre os organismos selecionados para este estudo Frades
Menores Capuchinhos, Sacerdotes do Sagrado Coracdo de Jesus (Dehonianos), clero
diocesano, Congregacdo das Irmas do Amor de Deus, Irmés Dominicanas do Rosario,
Irmas Agostinianas de Nossa Senhora da Anunciacdo, Irmés Franciscanas Hospitaleiras
da Imaculada Conceicdo e 0s cinco movimentos apostolicos acima mencionados. Como
ficou indicado na introdugdo deste capitulo, a apresentacdo destes organismos, dos seus
carismas e modos de operar € fundamental, pois concorre para a distingdo dos matizes

proprios e ajuda a perceber as suas motivacdes e finalidades. No entanto, a

> Cf. Gaudium et Spes, 32, 1.
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indisponibilidade das instituicdes em revelarem informacéo de carater financeiro é uma
das limitacGes que afetou esta caraterizacdo. Além dos organismos eclesiasticos, sdo
apresentados algumas Organizacdes N&o-Governamentais que desenvolvem as suas
atividades no mesmo contexto onde esta inserida a Diocese de Quelimane. Pretende-se,
com isso, introduzir elementos comparativos com 0 objetivo de compreender as
diferentes motivacdes e logicas de acdo dos atores sociais. Este estudo far-se-a no

capitulo sétimo.

a) Ordem dos Frades Menores Capuchinhos

A Ordem dos Frades Menores Capuchinhos (OFMCap.) é um ramo da primeira
Ordem Franciscana desmembrada da Ordem dos Frades Menores (OFM), a primeira
que tinha como fundador S&o Francisco de Assis. A origem dos frades menores
capuchinhos, pode historicamente datar de 1525 quando Frei Mateus de Bascio, OFM,
reclamou a liberdade de observar a Regra de S&o Francisco®*'.

O seu carisma é: “Observar o Santo Evangelho de Nosso Senhor Jesus Cristo”.
Este carisma de Francisco de Assis foi aprovado por Papa Hondrio 11, pela Bula Solet

3548

annuere, de 29 de Novembro de 1223°*. Os Frades Menores Capuchinhos interpretam-

no nas suas constituic;()es549 nos seguintes termos: “Frei Francisco de Assis, instruido

>7 Cf. Feliciano OLGIATI at all, Fonti Francescane: messaggero di santo Antonio edidrice, 4% Edizione,
Padova, 1990,23-24. Veja-se também em FRADES MENORES CAPUCHINHOS, Quarenta anos da
presenca dos Frades Menores Capuchinhos em Mogambique, Quelimane, 1987, 12-15.

8 Cf. F. OLGIATI at all, Fonti Francescane: messaggero di santo Antonio edidrice, 4% Edizione,
Padova, 1990, 24.

9 As novas ConstituiBes foram atualizadas em Setembro de 2013. Estas ainda néo entraram em vigor

segundo o Vice-provincial dos Frades Menores Capuchinhos em Mogambique, 28 de Abril de 2014.
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por inspiracdo divina e aceso em amor ardente para com Cristo, escolheu a forma de
fraternidade evangélica na pobreza e menoridade para si mesmo e para seus frades, e a
prop0Os em palavras simples na Regra”550.

A regido de Quelimane, outrora pertenca da Diocese da Beira, foi o primeiro
local onde aportaram os primeiros Frades Menores Capuchinhos®™. No dia 21 de
Agosto de 1947, desembarcaram no porto de Quelimane, no entdo distrito da Zambézia,
na costa oriental da Africa meridional, 10 missionérios trentinos®>. A sua chegada,
foram acolhidos nos subdrbios de Coalane, onde estava sediada a Missao primariamente
fundada pelos jesuitas portugueses em 1890 e posteriormente refundada pelos
missionarios capuchinhos portugueses e suicos. Logo de imediato, os capuchinhos
trentinos se interessaram pela aprendizagem da lingua, a reparacdo da Igreja e da
residéncia da Missdo e, mais tarde, pelo avanco da missionacdo. Coalane viria a tornar-
se para os missiondrios trentinos um “quartel-general” donde chegavam e saiam para o
exercicio de novas fundac@es, que posteriormente se realizaram na Maganja da Costa,
Milange, Namacurra — Macuse, Mugeba, Mocuba, Lugela e Munhamade.

Os Frades Menores Capuchinhos séo detentores das seguintes obras sociais na
Diocese de Quelimane: Cooperativa Cerdmica de Quelimane, fundada em 1987,

atualmente com 150 membros e com as seguintes especializa¢des: olaria, carpintaria e

latoaria, saboaria e alfaiataria; Escola Secundaria Martires de Inhassunge, fundada em

50 CONSTITUICOES DOS IRMAOS MENORES CAPUCHINHOS, Lishoa: Edicdo da Curia
provincial, 1995, Proemio.

%1 Cf. FRADES MENORES CAPUCHINHOS, Quarenta anos da presenca dos Frades Menores
Capuchinhos em Mogambique, Quelimane, 1987, 18-19. Veja-se também em E. TOLLER, Historia da
Diocese de Quelimane, os grandes momentos, Quelimane, 2004, 12.

%2 Cf. Ibidem,19.

225



1988, atualmente com 3719 alunos da 12 a 10%classes e ainda com ensino especial para
criancas com deficiéncia fisica — 18 alunos do nivel basico (12 a 42 classes); Mesa Séo
Francisco de Assis, fundada em 1994, que acolhe idosos mais necessitados da cidade de
Quelimane. Sdo 250 idosos que diariamente recebem refeicdes e cujas palhotas foram
reabilitadas. A Mesa responsabiliza-se pelas despesas funerarias dos idosos; Casa
Familia, fundada em 1996, que acolhe criangas da rua e 6rfas de pais falecidos por
HIV/SIDA. Atualmente sdo 49 criancas, todos rapazes, dos 5-22 anos de idade, Escola
Técnico profissional Comunitaria de Artes e Oficios de Quelimane, fundada em 2006,
com 501 alunos distribuidos em 4 cursos, nomeadamente, Mecanica geral, Carpintaria-

Marcenaria, Eletricidade geral e Informatica®>.

b) Congregacédo dos Sacerdotes do Sagrado Coracéo de Jesus — Dehonianos

E uma Congregacao de origem francesa, fundada, em 28 de Junho de 1878, pelo
Padre Jodo Ledo Dehon®* & data, com a denominacio de Congregacéo dos Oblatos do
Coracdo de Jesus. O seu carisma assenta na devoc¢do ao Coracdo de Jesus, manifestado
no amor, oblacdo e reparacdo, através da atividade pastoral missionaria e social. Este
carisma é desenvolvido nos primeiros 39 nimeros da Regra de Vida das Constituicdes
dos Sacerdotes do Sagrado Coracdo de Jesus. Importa realgar aqui, que os Sacerdotes do
Sagrado Coragdo de Jesus participam na evangelizacdo dos povos, pela construcdo da

cidade terrena e pela edificacdo do Corpo de Cristo, testemunhando eficazmente que € o

553 Entrevista: Pedro, Quelimane, 28 de Abril de 2014.
4 Cf. SACERDOTES DO SAGRADO CORACAO DE JESUS DEHONIANOS, Regra de vida:

ConstituicGes, Edicdo da Provincia Portuguesa, 2011, 12 parte, 1.

226



Reino de Deus e a sua justica que devem ser procurados antes de tudo e acima de
tudo®>,

A presenca dehoniana na Provincia da Zambézia esta entrelacada com a histéria
da Provincia da Itdlia do Norte dos Sacerdotes do Coracdo de Jesus®®. Em 1946, a
Santa Sé conferiu a Provincia da Italia do Norte toda a regido da Alta Zambézia, como
territorio de missdo. A 20 de Marco de 1947 chegam a cidade da Beira quatro
missionarios italianos que ficaram encarregues de algumas Missbes daquela regido
nortenha da Zambézia™’. Com a criagdo da Diocese de Quelimane, em 1954, abrangem
toda a regido.

Além da evangelizacdo direta, os dehonianos ocupam-se também de projetos de
cariz social: criacdo de escolas, formacdo de professores, ensino de artes, etc. Em 1972
comeca a funcionar a Escola de Artes e Oficios no Gurué, com cursos de mecanica,
carpintaria, sapataria, alfaiataria, artesanato. Apos a independéncia de Mocambique, a
escola, como tantos outros bens, foi nacionalizada.>®

Em 1996, o governo de Mocambique restitui a Escola de Artes e Oficios do
Gurué, que hoje funciona com novo nome: Centro Polivalente Ledo Dehon. Em 1998

inaugura-se ai a Escola Basica Industrial, com cursos tedricos e praticos em serralharia-

mecanica, carpintaria, eletricidade e informatica. Atualmente, este importante Centro da

% Cf. SACERDOTES DO CORACAO DE JESUS DEHONIANOS, Regra de vida: Constituicdes, CST.
n° 38, segunda parte, Capitulo 5.

5% Entrevista: Mario, Quelimane, 10 de Maio de 2014.

%7 Cf. SACERDOTES DO CORACAO DE JESUS, Arquivos (1947-1954), Casa Provincial, Quelimane,
consultados em 29 de Abril de 2014.

% Cf. SACERDOTES DO CORAGCAO DE JESUS, Arquivos da Congregacdo - 1972 e 1998, Casa

Provincial, Quelimane, consultados em 29 de Abril de 2014.
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emprego a uma centena de operarios, contribuindo assim para o sustento de muitas
familias do Gurug>®.

Na Diocese de Quelimane, os dehonianos estdo envolvidos no projeto da salde
da cidade de Quelimane, do qual faz parte um sacerdote médico-cirurgido, o Dr.
Marquizine. Os dehonianos apoiam também o hospital de dia e um centro que atende as

pessoas seropositivas do HIV/SIDA>®.

c) Congregacao das Irmas Agostinianas de Nossa Senhora de Anunciagao

A Congregacdo das Irmas Agostinianas de Nossa Senhora de Anunciagédo € de
origem italiana. Nasceu em 1528 em San Giovanni Valdarno, Italia. A sua
espiritualidade é constituida pelos seguintes elementos: Caridade, procura de Deus, vida
comunitaria, espirito de Peniténcia e Apostolado®®’. E ligado a espiritualidade esta o
59562

carisma: “viver unanimes num s6 cora¢do e numa s6 alma, orientadas para Deus

O apostolado das Irmés Agostinianas € descrito nas Constitui¢fes e concretiza-

563 564

se na educacdo, no servico da saude™” e asilo dos velhos e doentes™". As primeiras
irmas chegaram a Diocese de Quelimane e instalaram-se na Missdo de Inhassunge, no

dia 3 de Agosto 1964. Em Quelimane as Irmas sdo proprietarias de uma Escola primaria

>9 Cf. Ibidem.

*0Entrevista: Mario, Quelimane, 10 de Maio de 2014.

%1 cf. IRMAS AGOSTINIANAS, Costituzioni delle suore Agostiniane della SS. Annunziata, Capitulo II,
9-23, S. Giovanni Valdarno- Diocese de Fiesole — Italia, 1984.

%2 Cf. Luc VEHENEN, La Régle de saint Augustin: Il. Tradition manuscrite. Paris: Etudes
Augustiniennes, 1967, Capitulo 1, n° 3.

%63 Cf. IRMAS AGOSTINIANAS, Costituzioni delle suore Agostiniane della SS. Annunziata, Capitulo
VII, Art. 159-166.

%4 Cf. Ibidem, 172-174.

228



completa e comunitaria. Além de se ocuparem da Dire¢do da Escola, algumas religiosas
dao ai aulas. No presente, frequentam a escola 590 alunos, da 12 a 72 classe, albergados
em 7 salas de aula e em dois turnos: das 7.00 h- 11.45h e das 13.00 h-17.15h.

A escola foi construida com ajuda de alguns amigos, benfeitores e ex- alunos das
irmas Agostinianas, residentes na Italia. Sdo estes que ajudam a pagar as despesas,
sobretudo o lanche diério dos alunos e o salario mensal dos professores. E importante
mencionar que dos 18 professores, 9 sdo pagos pelo Estado, enquanto a Instituicdo se
responsabiliza pelo ordenado dos outros. O salario mensal de cada professor é de 5.500
Mt que equivale a 138 Euros. Os 4 serventes e a secretaria sdo igualmente pagos pela

Instituicdo. A escola nao tem qualquer fim lucrativo.

d) Congregacdo das Irmas do Amor de Deus

A Congregacdo das Irmés do Amor de Deus € de origem espanhola, fundada a
27 de Abril de 1864 em Toro-Zamora. Tem como fundador Jeronimo Usera y Alarcén,
monge Cisterciense, natural de Madrid®®®. O seu carisma é “encarnar o amor de Deus na
vida, de modo que cada irma chegue a ser uma manifestacdo do amor gratuito de Deus
aos homens”°%.
O 1° grupo de Irmé&s chegou a Mocambique a 21 de Janeiro 1951. A primeira

Missdo das Irmés do Amor de Deus foi Nauela — Alto Molocué (Antiga Diocese), onde

chegaram a 28 de Janeiro de 1951.

%65 Cf. Margarida da SILVA, RAD, Miss&o carismatica «<Amor de Deus»: um projeto de evangelizacéo,
Madrid: Im&s do Amor de Deus, 2001, 35-36.

%6 CONGREGAGCAO DAS IRMAS DO AMOR DE DEUS, Constituicdes, 2¢ Edicdo das Constituicdes
renovadas, Madrid: Luis Rodrigo-Editabor, Fernanders de los Rios, 1998, Art. 3.
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O objetivo da vinda das Irmas era a educacdo e promocao integral da mulher,
jovem e crianga, que naquele tempo ndo tinha acesso a escola ou a qualquer melhoria de
vida. Para responder a este apelo, as Irmas dedicaram-se, desde o principio, a esta
educacdo através dos internatos femininos, onde ensinavam tudo o que uma mulher
precisa de saber, preparando as jovens para serem boas méaes, boas esposas e boas
cristds. Através dos tempos foram-se criando novos centros de Educacdo e Promogdo
onde as Irmds davam todo o seu apoio: centros de salde, escolas, Catequistado,
formacdo de ministérios nas comunidades cristds, colaboracdo na pastoral e
catequese®®’.

Atualmente a Congregacdo das Irmds do Amor de Deus possui, na Diocese de
Quelimane, um Lar Feminino, atualmente com sessenta e oito meninas do ensino geral e
superior. Economicamente o Lar funciona com as cotas mensais que as meninas pagam.
Para a manutencdo do mesmo, as Irmds contam com a ajuda que chega do fundo geral
da Congregacdo, Associacdo P. Usera, que é uma ONG. Esta Instituicdo, além das
Irmas, tem 4 trabalhadores assalariados.

As Irmés do Amor de Deus também sdo proprietéarias de uma Escola Secundaria,
Escola Secundaria Amor de Deus, aberta em 2012, que conta atualmente com um
universo de setecentos alunos, desde a 8% & 122 classe. Foi construida com os fundos da
Congregacéo e ajuda da ONG Associagdo Pe. Usera, de Espanha. A Escola conta com
trinta professores. Destes, vinte e cinco sdo pagos pelo Estado e cinco pela

Congregagdo, precisamente por nao terem sidos absorvidos pelo Ministério da

%7 Entrevista: Marta, 28 Abril de 2014.
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Educacao. Além dos professores a escola tem seis auxiliares e quatro guardas. Estes sao
remunerados a partir de cotas simbélicas dos alunos™.

Além do lar feminino e d escola secundaria, as Religiosas do Amor de Deus sédo
detentoras de um centro de salde, Centro de saude Padre Usera e de um centro social.
Estas instituicGes funcionam na cidade de Mocuba, a segunda maior cidade da provincia

da Zambézia.

e) Irmas Franciscanas Hospitaleiras da Imaculada Conceicao

A Congregacdo das Irmas Franciscanas Hospitaleiras da Imaculada Conceicédo
tem origem portuguesa. Ela surge nos meados do século XIX como resposta evangélica
as inlmeras caréncias com que se debatia o povo portugués. Tem como fundadores:
Padre Raimundo dos Anjos Beirdo e Madre Clara do Menino Jesus®®. O carisma da
Congregacdo é evidenciado no trecho que segue:

“A Irma Franciscana Hospitaleira da Imaculada Conceicdo é pessoa escolhida e
consagrada por Deus para seguir a Jesus Cristo, em fraternidade, e servir 0s irméos,
especialmente os mais necessitados, segundo o Espirito das Bem-Aventurangas, num
processo de conversdo continua. Como Irmd menor e a exemplo de Maria, serva e
pobre, no acolhimento e na escuta do Verbo, compromete-se a viver a Hospitalidade
com alegria e simplicidade, em comunhdo com a Igreja, numa dimensdo profético-

.. , e . . . 570
missionaria, inserida no mundo e situada no tempo™".

Trata-se, portanto, como indica o artigo 2 das Constitui¢des de “tornar visivel,

no mundo, a misericordia do Pai, seguindo Jesus Cristo no mistério da sua Encarnacao,

%%8 Entrevista: Marta, 28 Abril de 2014. A entrevistada n4o revelou o orgamento anual da Escola.

%9 Cf. IRMAS FRANCISCANAS HOSPITALEIRAS DA IMACULADA CONCEICAO, Histéria da
fundacéo do Instituto Nossa Senhora do Livramento em Quelimane, Quelimane, 2012, 3.

0 |IRMAS FRANCISCANAS HOSPITALEIRAS DA IMACULADA CONCEICAO, Constituicdes,
Linda-A-Pastora, 2010, Art. 1.
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Paixdo e Ressurreicao, e exercendo a hospitalidade em favor da humanidade sofredora.
Fazer o bem onde houver bem a fazer™"".

As Irmas Franciscanas Hospitaleiras da Imaculada Conceicdo chegaram a
Quelimane em 1936. Segundo o espirito da Congregacdo, para além da evangelizacao
direta, desenvolveram, desde a primeira hora, atividades ao nivel da educacao e saude,
principalmente no acolhimento e educacdo de criancas 6rfas e pobres, ajudando-as na
formacdo em varias areas. Atualmente, as Irmads Franciscanas Hospitaleiras da
Imaculada Conceicgdo estdo envolvidas em duas obras sociais na Diocese de Quelimane,
designadamente a Aldeia da Paz e o Instituto Nossa Senhora do Livramento.

O projeto Aldeia da Paz acolhe criancas orfas e desfavorecidas, do sexo
feminino, oriundas da cidade de Quelimane e arredores. Sdo abandonadas pelas suas
familias devido a situacdes de extrema pobreza ou devido ao falecimento dos seus pais
em consequéncia do SIDA. Na sua origem, a Aldeia da Paz mereceu o0 apoio de duas
ONG: Manos-Unidas, uma ONG espanhola, e a Centro Cooperazione Sviluppo,
italiana. Atualmente alberga noventa e cinco meninas.

O Instituto Nossa Senhora do Livramento foi construido em 1967 com o
financiamento da Fundacdo Calouste Gulbenkian de Portugal. Acolhe criangas
vulneraveis, Orfas de pais, e criangas cujos pais optam por dar as filhas uma educagéao
administrada por religiosas. Estas pagam mensalmente ao Instituto. As meninas que

aqui vivem recebem uma formagdo humana que privilegia os valores basicos humanos,

morais, éticos, culturais e de cidadania. Privilegia-se a educacdo pelas artes manuais

1 1bidem, 2.
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(culinéria, bordados, croché)®’2. O Instituto acolhe atualmente cento e sete meninas de
idades compreendidas entre 0s 3 e 0s 21 anos.

Financeiramente o Instituto recebe ajuda de OASI, uma organizacao italiana dos
Frades Menores Capuchinhos e da AMO, uma organizagdo portuguesa que apadrinha
criancas em Mocambique. Para as despesas do Instituto, sdo necessarios cerca de

80.000Mt, equivalentes a 2.000,00 Euros por més®".

f) Irmas Missionarias Dominicanas do Roséario

A Congregacao das Irmas Missionarias Dominicanas do Roséario foi fundada no
dia 5 de Outubro de 1918, no Peru. A Congregacao surgiu da resposta dada ao apelo de
Mons. Zubieta que queria Religiosas para o seu Vicariato de Puerto Maldonado e para
isso recorreu ao Convento Dominicano de Clausura de Huesca, Espanha. Tem como
fundadores, Monsenhor Ramén Zubieta y Lés, O.P. e Madre Ascension Nicol Gofii*™.

O Carisma da Congregacdo ¢€: “evangelizar os pobres nas situagdes missionarias
onde a Igreja mais nos necessite, quer porque a evangelizacao ainda nao se iniciou, quer
porque a comunidade autoctone ainda se encontra com vitalidade suficiente para
satisfazer as suas necessidades>’>”.

Com emissdo dos votos, as Irmas Dominicanas do Rosario, optam por consagrar

toda a sua vida a proclamag¢do do Evangelho aos mais necessitados, “respondendo

572 Entrevista: Sandra, Quelimane, 29 de Abril de 2014.

573 Como nos organismos anteriores, o orgamento geral do Instituto néo foi revelado.

°’4 Cf. MISSIONERAS DOMINICAS DEL ROSARIO, Madre Ascension Nicol: EI camino historico de
la Congregacién, Madrid, 2005, 13.

*’> CONSTITUIGOES DAS IRMAS MISSIONARIAS DO ROSARIO, Roma, 24 de Maio de 1983, e 4.
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concretamente as situacdes historicas concretas, dedicando 0s servi¢os a promogédo
integral dos povos, servigos que se concretizardo, em educacao, saude, assisténcia social
e pastoral em geral®’®”.

A pedido de Dom Francisco Nunes Teixeira, primeiro bispo de Quelimane, as
Irmas Missionarias Dominicanas do Rosario chegaram a Missdo de Milange, povoacgéo
situada a 320 Km de Quelimane, capital da Provincia da Zambézia, no dia 24 de Marco
de 1959.

As Irmas Missionarias Dominicanas do Rosario sdo proprietarias de um Centro
de Solidariedade no bairro de Chirangano, nos arredores da cidade de Quelimane e
dirigido por uma religiosa. Neste Centro funcionam cinco projetos, nomeadamente, uma
Biblioteca com cerca de quinhentos estudantes titulares, alfabetizacdo e educacdo de
adultos, atualmente com duzentos alunos, curso de informatica com cento e cinguenta
alunos, curso de Inglés com cem alunos, apoio escolar com oitenta alunos, apoio a
familias carenciadas (construcdo de casas), projeto de leite com quinze bebés e o projeto
da promocédo da mulher, com cursos de corte e costura para vinte) senhoras.

Na missdo de Milange, em parceria com os Frades Menores Capuchinhos, as
Irmds Missionarias Dominicanas tém o projeto de uma biblioteca. Entre 1994 e finais de

2010, eram responsaveis do projeto Casa Esperanca, propriedade direta da Diocese de

Quelimane.

>® CONSTITUICOES DAS IRMAS MISSIONARIAS DO ROSARIO, n° 8.
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g) A Legido de Maria

E uma associagdo internacional de fiéis da Igreja Catélica formada por leigos
que servem de forma voluntdria com a finalidade de contribuir para a acédo
evangelizadora da Igreja, sob a poderosa protecao e exemplo de Maria. Foi fundada em
Dublin, Irlanda, como um movimento mariano catolico romano por Frank Duff, em 7 de
Setembro de 1921°".

“A Legido de Maria tem como fim a gléria de Deus, por meio da santificagcdo
dos seus membros, pela oracdo e cooperacdo ativa, sob a direcdo da autoridade
eclesiastica,”"®. No mesmo capitulo é desenhada a atividade social dos legionarios nos
seguintes termos: “A Legido de Maria estd a disposicdo do Bispo da Diocese e do
Paroco para toda e qualquer forma de servigo social e de Ac¢do Catdlica que estas
autoridades julguem convenientes aos legionarios e Util a Igreja”579.

Em 1957 a Legido de Maria chegou a Quelimane, concretamente a Pardquia da
Sagrada Familia. Chegou através dos Sacerdotes do Sagrado Coracdo de Jesus —
Dehonianos italianos. Comegou com um pequeno grupo. Este grupo chamou-se por
Presidium Regina Paz. “Apesar da maioria dos seus membros serem iletrados, estes
acataram desde o inicio a finalidade da Legido de Maria”**°. Hoje os legionérios estio
espalhados em todas as Pardquias e Missdes da Diocese. “E sdo cerca de 9517, sendo

oito mil e cetocentos e quinze ativos e oitocentos e dois auxiliares”™ ",

5 Manual oficial da legido de Maria, nova edigéo revista no Brasil, S&o Paulo, 1996, Capitulo 1, 9.
*"® Ibidem,11.

*" Ibidem, 11.

%80 Entrevista: Julia, Quelimane, 22 de Outubro de 2013.

%! Entrevista: Julia, Quelimane, 22 de Outubro de 2013.
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Os legionarios na Diocese de Quelimane, desenvolvem as seguintes atividades:
na compaixdo pelo sofrimento alheio, amenizar a dor humana através do conforto
espiritual e material, procurando encaminhar solu¢bes, num gesto de amor e
solidariedade; detetar problemas e dificuldades que merecem auxilio e
acompanhamento; cadastrar as visitas efetuadas, cruzando-as com os auxilios prestados.
Concretamente trata-se de visitas domiciliares e hospitalares aos doentes, construcdo de

palhotas de idosos carenciados e visitas aos prisioneiros®®.

h) Ordem Franciscana Secular

A Ordem Franciscana Secular (OFS) é uma associacdo publica da Igreja.
Organiza-se como uma Fraternidade em varios niveis: local, regional, nacional, e
internacional. Cada uma delas tem, de per si, personalidade juridica na Igreja®®.

As suas origens remontam ao século XIII, quando leigos manifestaram o desejo
de seguir os passos de Sdo Francisco de Assis, seu fundador e fonte de inspiracao.

Na Diocese de Quelimane a OFS esta historicamente ligada aos Frades Menores
Capuchinhos e abrange todo o territério nacional. Antigamente era constituida por
adultos. Hoje a OFS configura uma unido organica e aberta a todos os grupos e fiéis

584

catélicos (jovens, solteiros, casados). Os da Ordem Franciscana Secular

desenvolvem as seguintes atividades, na area social: visita aos doentes, assisténcia aos

%82 Entrevista: Julia Quelimane,22 de Outubro de 2013.
%83 Cf. ORDEM FRANCISCANA SECULAR, Constituigdes gerais, Capitulo 1, Art. 1, §5.
%8 Entrevista: LGcio, Quelimane, 25 de Abril de 2014.
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idosos abandonados, assisténcia financeira a familias carenciadas e visitas aos

prisioneiros, na cadeia da cidade de Quelimane®®®.

i) Movimento Xaveriano

E um movimento juvenil, constituido por jovens cristdos catolicos que vivem a
sua vida cristd tendo como modelo S&o Francisco Xavier. Foi fundado por um
sacerdote, o Padre Jorge Deufor, com ajuda do Monsenhor Agostinho Tabare, no dia 07
de Setembro de 1952 em Bucavo, Kivo, no Zaire, atual Republica Democratica do

586

Congo®®. Tem como lema: “Caridade ¢ Apostolado™®’. A caridade é aqui entendida

como: “ajuda aos irmaos necessitados sem esperar recompensa. A caridade comega na
familia, na comunidade, no grupo xaveriano e estende-se na sociedade”*®

O movimento xaveriano chegou a Diocese de Quelimane em 17 de Junho de
1966 através do Frei Benjamim Pedro Manuel. No inicio estava instalado na Missdo de
Macuse na Zona de Mixixine, na Comunidade de lacota. Hoje, encontra-se espalhado
por toda a Diocese e, também, por todo o pais®®®.

O movimento desenvolve as seguintes atividades sociais: “socorrer as pessoas

carenciadas independentemente da sua origem, raca, cor e religido; visitar e prestar

assisténcia aos doentes; construir palhotas e fazer machambas para pessoas idosas e

%85 Entrevista: Pierino, Coalane -Quelimane 23 de Setembro 2011.

%86 Cf. Manual do Movimento Xaveriano, Diocese de Quelimane, 2008, Capitulo 1, n° 1 e Capitulo 2, n® 1.
587 Cf. Ibidem, Capitulo 1, n° 1, 3.

%88 Cf. Ibidem, Capitulo 1, n° 3, 5.

%8 Entrevista: Antonio, Coalane-Quelimane 30 de Abril de 2014.
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portadoras de deficiéncia fisica; visitar prisioneiros e encarregar-se das despesas

fanebres de pessoas carenciadas%.

j) Familia do Coracao de Jesus

A Familia do Coracdo de Jesus (FCJ) é uma unido de cristdos catolicos que,
vivendo o seu batismo e confirmacdo em comunhdo com a Igreja Local, procuram
experimentar e testemunhar o amor do Coracdo de Jesus na familia e na sociedade,

seguindo o exemplo do Pe. Dehon®**

. Dito por outras palavras, “o leigo dehoniano ¢ o
cristdo que vive a sua vocacgdo no seu meio familiar, profissional e eclesial cujo carisma
se caracteriza pelos valores da espiritualidade dehoniana e que reconhece o Padre
Dehon como pai da sua propria vida espiritual”592

O lema da FCJ é procurar viver o carisma dehoniano que assim se resume:

“Amor, oblacdo e reparagdo, em comunhdo com a Diocese e em espirito de servigo na
prépria comunidade cristd. Ter espirito de sacrificio por amor de Deus e do préximo,
abrindo-se as obras de caridade. Sentir-se nas maos de Deus como seu instrumento, para
gue tudo seja segundo a Sua vontade. Ser pronto a aceitar o peso do outro como 0
proprio e oferecer os proprios sofrimentos. Aceitar a corre¢éo fraterna e saber corrigir
0s outros, procurando ser cristdo exemplar em casa, na comunidade e no grupo™®.

O movimento esta implantado na Diocese de Quelimane desde o ano de 1999 e
0os membros da Familia Coracdo de Jesus desenvolvem as seguintes atividades:
assisténcia aos pobres nos bairros, visitas domiciliarias e hospitalares aos doentes, visita

aos prisioneiros na cidade de Quelimane e visita aos idosos desamparados

5% Entrevista: Anténio, Coalane-Quelimane 30 de Abril de 2014.
%9 Estatutos da Familia do Corag&o de Jesus, Quelimane, 2002, 3.
%% Entrevista: Hilario, Helena, Mugogoda 29 de Abril de 2014.

%% Cf. Estatutos da Familia do Coracéo de Jesus, Quelimane, 2002, 5.
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k) Comunidade de Santo Egidio

A Comunidade de Santo Egidio nasce em Roma em 1968, logo ap6s o Concilio
Vaticano I, por iniciativa de um jovem que entdo ndo tinha ainda vinte anos, Andrea
Riccardi. Ele comecou por reunir um grupo de estudantes de liceu (ele mesmo era um
deles) para escutarem e porem em pratica o Evangelho. Hoje é uma “Associagdo publica
de leigos da Igreja” e tem a sua sede na Igreja romana de Sant'Egidio, da qual tomou o
nome*.

A presenca da Comunidade de Santo Egidio na Diocese de Quelimane tem inicio
ano de 1992°®. Os membros da Comunidade de Santo Egidio amparam criancas
desfavorecidas, apoiando sobremaneira aquelas que ndo tém possibilidade de frequentar
uma escola. Este apoio consiste em acolher e dar aulas nas escolas comunitarias
instaladas nos bairros. Além desta atividade, estdo envolvidos no projeto de
aconselhamento e tratamento com anti-retroviral a pessoas seropositivas. Trata-se de
uma relacdo direta com os doentes, trabalhando na primeira linha. Encorajam-se e
apoiam-se o0s doentes e as suas familias! Os ativistas vao as casas dos doentes oferecem
um servico de orientacdo a varios niveis: nutricdo, higiene, uso correto dos
medicamentos e apoio psicolégico. Efetuam igualmente campanhas de informacéo, seja

nos bairros, seja nos postos de trabalho®®.

594 cf. www.santegidio.org/pagelD/langID/pt, acedido a 02 de Maio de 2014.

>% Entrevista: Gongalves, Maganja da Costa, 05 de Maio de 2014.

%% Entrevista: Gongalves, Quelimane, 05 de Maio de 2014.
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I) OrganizacGes Nao-Governamentais

Dado que a inclusdo destes organismos civis neste trabalho, visa apenas a
comparagdo com 0s organismos eclesiasticos acima descritos, a sua caraterizacao, neste
capitulo, assim como a sua analise, incide sobre os seguintes elementos: areas de
intervencdo, métodos e motivacdo. Nao se pretende com issO menosprezar outros
aspetos, como as suas origens, 0s seus tragos comuns e especificidades. O universo das
ONG, na érea onde se localiza a diocese de Quelimane é de 30°°’. Na impossibilidade
de contactar a todas, foram objeto de pesquisa 19 ONG:

ONG nacionais: Kukumbi, Associacdo dos Formadores e consultores da
Zambézia (AFROZA), Associacdo de Promocdo da Agricultura Comercial (APAC),
Associacdo Rural de Ajuda Mutua (ORAM), Nucleo das Associacbes Femininas da
Zambézia (NAFEZA), Nucleo dos Amigos da Natureza e Ambiente (NANA), Projeto
de Apoio ao Desenvolvimento Rural na Provincia da Zambézia (PRODEZA), Programa
de Desenvolvimento Ambiental (PRODEA) e a Zambézia OnL.ine.

ONG estrangeiras: Action AID, Agéncia Adventista de Desenvolvimento e
Recursos Assistenciais (ADRA), Concern Worldwide, Cruz Vermelha, Friends, Global
Health (FGH), Organizzatione di Volontariato Internazionale (CELIM), Educacéo para
0 Desenvolvimento (IBIS), Save the Children, Visdo Mundial (World Vision) e
Welthungerhilfe da Alemanha (WHH).

As suas areas de intervencdo sdo as seguintes:

%7 Cf. INSTITUTO NACIONAL DE ESTATISTICAS - GABINETE CENTRAL DE
RECENSEAMENTEO, 2012, 58.
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- Saude: Cruz Vermelha, Friends, Global Health (FGH), Save the Children e
Visdo Mundial (World Vision). Nesta area, as ONG, além de construir postos de saude,
incidem a sua atividade na problematica do HIV/SIDA, no sentido de aumentar a
capacidade das comunidades e estruturas locais para prevenir a sua propagacdo e
mitigar o seu impacto sobre os Orfaos, outras criancas vulneraveis e familias afetadas;
aumentar 0 acesso aos programas e Servicos essenciais e garantir que as criangas sejam
cuidadas e protegidas®™®.

- Educacdo: Kukumbi e Concern Worldwide. Além de ajudar as comunidades
locais a construir escolas para os seus filhos, as ONG empenhadas na area da educacéo
tém projetos que visam aumentar o acesso das criangas a escola, assim como melhorar a
qualidade de educacéo e reduzir a taxa de abandono na escola primaria. Para o efeito,
privilegia-se a formacdo dos Concelhos de Escola, Parlamentos Infantis e de
professores>®.

- Direitos Humanos e género: NAFEZA, Kukumbi, IBIS e a Concern
Worldwide. Sao desenvolvidos projetos como: Mulheres na Democracia, Mulheres e a
exploracdo da terra, Mulher e 0o combate a pobreza. Trata-se aqui de estimular a
participacdo macica da sociedade civil no processo democratico e uma maior igualdade
de género nos processos eleitorais. Dito por outras palavras, trata-se de uma maior

consciencializagdo dos eleitores, especialmente mulheres, sobre direitos civicos; uma

maior participacdo no processo democratico e eleitoral; de descobrir mulheres com

% Cf. A. L. SITIMELA, Organizacdes Nao-Governamentais, 87-89.
> Cf. Ibidem, 90-91.
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visdo, ativas no processo eleitoral, tendo em vista cargos politicos para exercer
influéncia nas agendas politicas®®.

- Desenvolvimento rural: Kukumbi, ORAM, IBIS, Action AID, Agéncia ADRA,
NANA), PRODEZA, PRODEA, WHH e a Zambézia OnLine. O trabalho especifico das
ONG em causa é ajudar os camponeses, 0s chamados pequenos agricultores, a
desenvolverem as suas atividades em prol do desenvolvimento da comunidade. No
concreto trata-se do chamado diagnostico participativo local. Sdo 0s pequenos
produtores que identificam, na sua area, os problemas e os obstaculos que ndo Ihes
permitem desenvolver-se. Trata-se de saber como investir localmente para que eles
possam avancar na vida.

De acordo com aqueles organismos, quando se fala de desenvolvimento local
ndo se olha apenas para melhoramento de estradas, a construcdo de infra-estruturas.
Fala-se especificamente de proporcionar as pessoas, 0S meios para que, quando
amanhece, olhem ao seu redor e pensem qual o0 melhor uso que podem dar as coisas,
para 0 seu proprio bem. Trata-se de machambas, de florestas, de aviarios, de pescas,

etc.%,

6.5. Caraterizagédo da pastoral social na Diocese de Quelimane

Pretende-se aqui descrever e analisar os setores em que a pastoral social na
Diocese de Quelimane se destaca: setor da pastoral da educacdo, da saude, de apoio aos

mais desfavorecidos e 0 setor de atendimento da mulher desempregada. Com a

800 Entrevista: Berta, Quelimane, 22 de Setembro de 2011.
%1 Cf. A. L., SITIMELA, Organizacdes N&o-Governamentais, 94-95.
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descricdo destes setores tem-se a intencao de perceber as diferentes ldgicas de acéo e 0s
critérios teoldgicos subjacentes a pastoral social, no seu todo. Acima de tudo, trata-se de
compreender até que ponto a pastoral social concorre para a Evangelizacdo da pessoa

humana na sua integralidade.

a) Setor da educacao

Como ficou esbogado no ponto 6.1, na provincia da Zambézia (onde se localiza
a Diocese de Quelimane), a situacdo real deste setor é ainda precaria. Dito por outras
palavras, apesar do sistema de educacao se ter expandido rapidamente logo apds a longa
guerra civil, ainda é necessario fazer muito pela melhoria da qualidade de ensino. Quase
metade das criancas, em idade escolar no ensino primario, abandona a escola sem
terminar a 52 classe. Os filhos das familias mais pobres, 0s 6rfaos e raparigas sdo 0s que
menos concluem a escolaridade. As infra-estruturas de muitas escolas sdo inadequadas,
com falta de &gua e saneamento. Na Zambézia, trés em cada quatro mulheres sdo
analfabetas; privadas de ciéncia ou instrucdo, ndo contribuem para o processo de
desenvolvimento.

A Constituicdo da Republica de Mogcambigue, no seu artigo 88, 81, consagra a
educacdo como um direito de todo o cidaddo®®. Em virtude desse reconhecimento, o
Estado Mocgambicano assume o papel de promogéo do seu acesso®®. Este compromisso
nacional é também reforcado por outros organismos a nivel internacional, onde o Estado

assume a vontade politica de assegurar a educagdo obrigatoria para todas as criancas em

%02 Cf. CONSTITUICAO DA REPUBLICA DE MOCAMBIQUE, Maputo, 2004, Art. 88, §1.
%03 Cf. Ibidem, Art. 88, §2
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idade escolar. Dos varios dispositivos internacionais ratificados destaca-se o quadro de
acao de Dakar, que estabelece seis objetivos visando a educacéo para todos até ao ano
de 2015°*,

Em 1992 o governo aprovou a lei que veio a estabelecer o Sistema Nacional de
Educag&o, conhecida como a lei 6/92°%. Esta lei, elaborada com o intuito de erradicar o
analfabetismo, garantir o direito basico a educacdo para todos, providenciar uma
formacédo profissional, cientifica, técnica, cultural e fisica, boa moral e educacéo civica,
assim como a formacdo artistica, determina a forma como as comunidades e grupos de
interesse podem estar envolvidos na gestdo quotidiana da escola®®. E assim que o
Estado se empenha na expansdo da rede escolar. Para o governo da provincia da
Zambézia, a grande prioridade no setor da educacdo continua a ser a massificacdo do
ensino, que toma forma através do aumento do nimero de escolas, de 7.594 em 2000
para 13.434, em 2010. A existéncia de mais escolas traduz-se igualmente no
alargamento do acesso aos servigos de um total de 3.6 milhdes de alunos, em 2003, para
cerca de 5.3 milhdes, em 2010°"’.

Face a esta situacdo, a Diocese de Quelimane, nos seus Varios organismos, com
0 objetivo de erradicar a pobreza absoluta, tem empreendido esforgos no sentido de

oferecer oportunidade de educagdo e instrucdo a criangas e jovens, sobretudo de

%04 UNESCO, Educacao para todos em 2015: Um objetivo acessivel? Sao Paulo: Editora Moderna 2009,
14-15.

805 | ej 6/92 de 6 de Maio (Reajusta o quadro geral do sistema educativo e adequa as disposicdes contidas
na Lei 4/83 as atuais condigdes sociais e econdémicas do pais, tanto do ponto de vista pedagdgico como
organizativo).

%0 Boletim da Republica, Lei 6/92 de 6 de Maio, Maputo, 1992.

%7 MINISTERIO DA EDUCACAO, Plano estratégico de educacdo: 2005-2010, Maputo, 2011, 11.
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familias pobres. Os organismos que trabalham neste setor sdo: a Congregacéo das Irmas
do Amor de Deus, os Frades Menores Capuchinos, as Irmads Agostinianas da Nossa
Senhora de Anunciacdo e a propria Diocese.

Como indicado no subcapitulo 6.3, as Irmds do Amor de Deus, aléem do Lar
Feminino na cidade de Quelimane, sdo também proprietarias de uma Escola Secundaria,
“Escola Secundédria Amor de Deus”. Os Frades Menores Capuchinhos ddo o seu
contributo ao setor em descricdo com duas escolas: Escola Secundaria Martires de
Inhassunge, e a Escola Técnico profissional Comunitaria de Artes e Oficios de
Quelimane. As Irmés Agostinianas sdo proprietarias de uma Escola priméaria completa e
comunitéria.

A Diocese de Quelimane possui uma escola Priméaria completa e Secundaria -
“Escola Sao Carlos Lunga”, com 1046 alunos, da 1* a 10* Classe — e uma Faculdade —
Faculdade de Ciéncias Sociais e Politicas, da Universidade Catdlica de Mocambique,
com um universo de 1081 estudantes.

Refere-se aqui que este trabalho social resulta da opcdo pastoral tracada pelos
agentes da pastoral social no periodo em estudo, como indicado neste capitulo,
concretamente no 6.2.2: “Uma Igreja pobre ao servigco dos pobres”. Um trabalho social
que, por um lado, efetiva o processo da evangelizacdo e, por outro, contribui para a
erradicacdo da pobreza absoluta. De salientar que esta erradicacdo da pobreza passa
necessariamente pela educacdo e pela promogdo do povo da Zambézia. O discurso que
segue demostra que a preocupacdo de erradicar a pobreza esteve sempre presente na

planificacdo e elaboragéo dos projetos da pastoral social na Diocese de Quelimane:
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“Eu estive desde os inicios da nova linha pastoral do novo Bispo. Era o diretor da

Pastoral Diocesana. A grande discussdo nas nossas Assembleias Diocesanas era

evangelizar. E o que é Evangelizar? Inspirados nos documentos do Concilio Vaticano,

percebemos que evangelizar é promover. Nas Assembleias Diocesanas tinhamos

debates sobre as fundamentacfes das acBes sociais da Igreja Catolica. Analisavamos e

constatdvamos que a Pastoral Social, inspirada pelo movimento teoldgico do século XX,

passando pelos movimentos de leigos da A¢do Catélica, intui¢cbes do Papa Jodo XXIll e

do Concilio Vaticano Il, forjou uma nova maneira de fazer Pastoral Social. N&o basta

repartir as migalhas com os pobres, é preciso estar com eles, compreender o seu drama e

contribuir na transformagéo da realidade. S6 assim se desenvolve um povo™®®.

Neste discurso identificam-se 0s aspetos que caraterizam a pastoral social na
Diocese de Quelimane, no periodo em estudo: a “evangelizagdo e promocdo”. Estes
elementos sdo indicados pelos agentes da pastoral social diocesana como resultado de
debates sobre os documentos do Magistério da Igreja. Daqui depreende-se, portanto,
que estes ndo estdo alheios a situacdo dos homens do seu tempo e que a pratica da
caridade contribui para a edificacdo da cidade terrena. O discurso dos agentes da
pastoral social, da Congregacao das Irmas do Amor de Deus, empenhados neste setor,
sustenta esta ideia ao considerarem que a sua congregacdo foi fundada para “acudir as
muitas necessidades, entre as quais as da educacdo”®®. Os mesmos agentes da pastoral,
no registo que segue, mencionam igualmente os dois elementos identificados no
discurso anterior, designadamente a evangelizacdo e a promocdo humana, como

fundamentais na sua atividade pastoral:

“Nos, Irmas do Amor de Deus, somos sim, na Diocese de Quelimane agentes da
pastoral social. No entanto temos presente 0 nosso carisma: a Manifestagdo do amor
gratuito de Deus aos homens em tudo aquilo que fazemos. A promogdo integral da
pessoa humana e a educacdo sdo parte integrante desse mesmo carisma, um legado que
nos deixou 0 nosso Padre fundador. De facto, n6s dizemos que educar € a nossa forma

%% Entrevista: Angelo, Quelimane, 13 de Setembro de 2011 e 16 de Setembro de 2013.

899 Entrevista: Bernardete, Quelimane, 12 de Setembro de 2011.
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de amar. Educamos nas escolas, acolhemos criancas e jovens nos internatos e
residéncias universitarias com uma Unica finalidade: promover a pessoa humana.

Também trabalhamos na evangelizagdo direta no acompanhamento e formacéo nas

. + 4~ 99610
comunidades cristas™ .

Além da “evangelizagdo” e da “promog¢ao humana”, destaca-se neste registo o
aspeto da pertenca a uma Congregacao, que se orienta por um carisma especifico. Isto
significa que o envolvimento, na pastoral social diocesana, de um agente da pastoral
social, com categoria de “consagrado ou consagrada”, exige uma articulagdo entre
aquilo que é o carisma de uma comunidade de vida consagrada e o desejo de pér em
pratica a opcdo pastoral diocesana. Aponta-se a figura do Padre fundador como
relevante na construcdo de modos de vida e de agdo de um consagrado ou de uma
consagrada. Trata-se aqui, como ficou esbogado no capitulo 2 deste trabalho, e como se
poderd ver adiante, de um modo de agdo situado na conjuntura do “mundo da
inspiracao”, pois ha uma preocupagdo de dar continuidade aos ideais dos fundadores.

Outros agentes, como se exemplifica a seguir, ndo s6 apontam a importancia do
carisma e do seu fundador, como também referem que a sua acdo pastoral se dirige,
efetivamente, em primeiro lugar, as categorias delimitadas como grupos-alvo: criangas,
jovens, pessoas idosas, jovens e mulheres; em segundo lugar indicam as categorias
definidas em funcdo, ndo dos individuos ou de grupos, mas de um problema especifico,
ou de uma dimensdo que afeta as pessoas: a falta de escolaridade (analfabetismo) e o
desemprego.

“Nos, Irmas Agostinianas, fundamos esta escola porque queriamos efetivar o plano
pastoral da Diocese, mas também continuar a responder as demandas da histéria. E que
notamos que nesta zona em que estamos, aqui na preferia da cidade, havia muitas

819 Entrevista: Bernardete, Quelimane, 12 de Setembro de 2011.
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criangas que ficavam sem ir a escola. Primeiro porque havia muitas criangas 0rfas, e
ainda existem. e ndo tinham ninguém que lhes desse a possibilidade de educacdo
escolar. E segundo, porque muitas familias, por causa da sua fraca situacdo financeira,
ndo conseguem garantir a educacdo dos filhos. Abrimos esta escola sem fins lucrativos.
E questdo de ter compaixdo para com o irmdo que sofre. Envolvemo-nos como
atividade pastoral que tem a ver mesmo com o0 nosso Carisma. O nosso grande objetivo
é ver a nossa sociedade a desenvolver-se. Ndo se sai da pobreza sem apostar na

formacdo integral da pessoa humana. Alids a caridade é isto mesmo: estar ao lado de

quem mais precisa”®.

Através deste depoimento percebe-se que a acdo de cariz caritativo é,
primeiramente, dirigida aos mais carenciados e tende a promover a pessoa do
necessitado. Uma segunda ideia patente no registo anterior ¢ a de “saber ser” para o
outro. Ao “ser para o outro”, o agente da pastoral social promove esse outro e, ao
mesmo tempo, ajuda-o a sair da dependéncia. Trata-se de uma ldgica de acdo que
evidencia um agir visa, responsabilizar e autonomizar. Trata-se igualmente de proceder
estrategicamente em vista a libertar o homem das visdes hierarquizadas, como a do
paternalismo. O discurso inclui referéncias ao regime de compaixao. Neste, 0s agentes
da pastoral social tém conhecimento de pessoas em situagdo de sofrimento e, por causa
disso, sdo impelidos a agir sem qualquer tipo de célculo. Esta €, fundamentalmente, uma
acdo incondicional, uma logica de acdo que ilustra “comportamentos, nem sempre
considerados pelas ciéncias sociais, como o amor ao outro”®*2,

Neste sentido, infere-se que a légica da promocdo humana evidenciada pelos

agentes da pastoral social sugere que o agir em regime de compaix&o significa sentir-se

responsavel perante o sofrimento do outro: diante do irm&o com dificuldades ndo ha

811 Entrevista: Afonsina, Sococo-Quelimane,14 de Setembro de 2011.

%12 Henrique JOAQUIM, Légicas de aco social no contexto catélico, 47.
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como permanecer indiferente. Esta modalidade de acdo torna patente que a caridade é
amar alguém real, concreto e préximo, ndo amar uma ideia, expressa como desejo®3. A
nocdo da caridade, aqui evidenciada, tem uma dimensédo pratica; trata-se de agir tendo
em conta o outro, que é proximo e singular.

Outros agentes, nos seus discursos, estabelecem uma critica as logicas de acao
que, embora de cariz caritativo, se limitam a educacdo escolar, como a unica forma de
promover a pessoa humana:

“Promover o homem e a mulher local faz parte do legado que o nosso fundador nos
deixou. Além das escolas, temos aqui em Mocuba este centro social que ja tem 20 anos.
Neste centro temos um lar feminino que tem como objetivo a educagédo integral da
jovem para a vida. Estas jovens tém acesso aos estudos desde a primaria até a
universidade aqui dentro da cidade. Temos igualmente cursos de habilidades praticas
para pessoas que aprendem um oficio para puder na vida ganhar o seu pdo. Para o efeito
ministramos o curso de gestdo e empreendedorismo, informatica, curso de carpintaria,
de eletricidade, canalizagfo, costura e bordado. Frequentam estes cursos 150 alunos. E
um centro para dar vida a todos os niveis. E um centro para ajudar as pessoas a
caminhar pelos seus préprios pés. Para que as pessoas abram horizontes e a partir
daquilo que aqui aprendem encontrar novos caminhos para a sua vida para uma auto-
sustentabilidade e também para que tenham comportamento ético e moral. Portanto, é
uma formagdo integral, uma formagdo para ajudar a pessoa a sair da dependéncia, a
buscar a sua sustentabilidade como pessoas maduras, sem estar a estender a médo para

. 614
sobreviver™ ™.

Com base no depoimento supracitado, pode dizer-se que, para estes agentes da
pastoral social, a promo¢do humana é muito mais que uma simples educagéo escolar.
Isto significa que ndo basta possuir infraestruturas e garantir que todas as criangas em
idade escolar usufruam o direito de ter uma escola. E, sim, evidente que os agentes

pretendem que a acdo de promover a pessoa humana se desenvolva num equilibrio entre

813 Cf. S. KIRKEGAARD, As obras do amor. Algumas consideracdes cristas em forma de discursos, 156.

%14 Entrevista: Fernanda, Mocuba 26 de Setembro de 2011.
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0s principios que constituem a no¢do da caridade e 0s que constituem a no¢do da justica.
Significa, portanto, que uma acdo que privilegia uma dimensdo, sera sempre
incompleta. Ndo se pode ignorar a dimensdo pratica do amor e, nesta, ndo se pode
perder de vista a dimensdo da justica, com o perigo de a acdo se desumanizar. Aqui
estdo em jogo os regimes de amor-agapé e de justica discutidos no subcapitulo 2.3 e a
dialética entre a justica e caridade esbocado no ponto 4.6 deste trabalho. Ali ficou

evidenciado que caridade e a justica necessitam-se mutuamente®’®

, pelo que uma
atividade pastoral social deve ser impregnada de ambas. Aqui é fundamental realcar que
o direito de ter uma escola deveria abranger o acesso a uma educacdo que favoreca o
pleno desenvolvimento da personalidade de todos e de cada um dos alunos, assim como
a sua preparacéo para a vida profissional. Dito por outras palavras, tendo em conta que a
educacdo escolar € imprescindivel para o desenvolvimento da pessoa humana e da sua
comunidade, esta deve, acima de tudo, contemplar o individuo no seu todo, isto &,
conferir equilibrio e esforcar-se por oferecer formacdo para a vida. Em suma, uma
escola que seja formadora de homens e de mulheres empenhados, capazes de assumir
responsabilidades na sociedade. Neste sentido, a Igreja Diocesana tem o dever
permanente de descobrir e estudar os sinais do tempo presente e de os interpretar a luz
do Evangelho, de modo a poder responder as questdes relativas a este setor, adaptando-
se a cada epoca da historia. Percebe-se assim, qudo indispensavel ¢ a leitura dos “sinais
dos tempos”, como critério para o desenvolvimento da atividade pastoral social.

Para o efeito, 0s agentes nos seus discursos apontam a necessidade de uma maior

estruturacdo da acdo pastoral social no sentido de alcancar os objetivos programados.

815 BENTO X VI, Deus caritas est, 29.

250



Trata-se aqui do “mundo industrial”, que ¢ abordado quando se, aponta a necessidade de
uma clara estruturagdo da acdo pastoral social ndo sé para sua congregacdo, como
também para a pastoral social diocesana no seu todo:

“Eu penso que a pastoral na nossa Diocese, neste aspeto social deveria estruturar-se
cada vez mais melhor. Estruturar-se ndo significa hierarquizar, mas dar mais qualidade.
O tempo e as pessoas mudaram e a sociedade estd a evoluir cada vez mais. Os
problemas de ontem ndo sdo necessariamente os de hoje. As respostas que demos ontem
podem ndo ser vélidas hoje. Quando falo de estruturacdo falo da eficiéncia e de
qualidade no trabalho caritativo. Se ontem na nossa evangelizagdo, a nossa pastoral
social estava centrada na preocupagdo de ajudar as pessoas a ter educagdo, hoje
encaramos a educacdo e promogdo integral como meios da evangelizacdo. A acdo
social, por exemplo na educacdo, tem em conta a pessoa que vive numa situacdo
concreta, com uma historia e é, deve ser, dirigida ao desenvolvimento de todas as suas
capacidades e dimens@es. Ontem ofereciamos aos mogambicanos a possibilidade de ler
e de escrever. Hoje temos de oferecer-lhes um servico de acompanhamento
personalizado em ordem a sua maturidade, responsabilizd-lo como sujeito do seu
préprio crescimento, ajuda-lo a comprometer-se na construcdo de uma sociedade cada
vez mais fraterna e naturalmente oferecer-lhe um sentido transcendente da vida. Este
aspeto marca diferenca. A preocupacdo de muitas organizacdes de solidariedade é
ajudar o homem e a mulher no aspeto material. Ora a pessoa € um todo e se um todo,

N . . < 2616
deve entdo ser ajudada a crescer em todas as dimensdes™ ™.

Neste registo nota-se uma clara evidéncia da necessidade de mudanca de
paradigmas e de optar pelos modelos de organizacgéo estabelecidos nas légicas de indole
“industrial”, em que a eficicia da agdo estd na ordem do dia. Expressdes como: “dar
mais qualidade, a sociedade esta a evoluir cada vez mais e falo da eficiéncia”, sdo
proprias do “mundo” em referéncia. Destaca-se aqui uma certa censura aos modelos
estaticos de pastoral ou mesmo a modelos organizacionais que se legitimam nas ldgicas
de “mundo doméstico”. O discurso em analise é também uma critica aos modelos

individualistas de pastoral social, em que os agentes atuam com base no esforco e no

816 Entrevista: Bernardete, Quelimane, 21 de Outubro de 2013.
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sucesso individuais em detrimento do espirito colaborativo. Este quadro de intencdes
evoca aquilo que Boltanski e Chiapello chamam de “cidade de projetos”, assunto
discutido no capitulo 2. Na “cidade de projetos” nao se recorre a capacidade individual
de fazer planos estruturados e definir estratégias a longo prazo, porque isso retardaria e
diminuiria a capacidade de acdo local, limitando a percecdo de oportunidades. A
cooperacdo, a capacidade de trabalhar em rede e a solidariedade sdo as suas
carateristicas fundamentais ®’. Os agentes da pastoral social na Diocese de Quelimane
anseiam pela adocdo de acdes conjuntas, porque os ganhos da cooperacdo sdo maiores
do que os da a¢do individual.

Em suma, estes depoimentos ajudam a compreender como a pastoral social,
neste setor, € fundamental para a evangelizacao e para a erradicacdo da pobreza absoluta
na Diocese de Quelimane. E necessario ndo perder de vista que os agentes da pastoral
social envolvidos pertencem a categoria de consagrados, isto é, séo membros de um
Instituto de vida consagrada. Aparentemente sera por esta circunstancia que evidenciam
0 “carisma” e a “evangelizacao” como critérios da sua acdo em primeira linha e a

“promogao humana” como logica de agao.

b) Setor da Saude

A Salde é um bem precioso que € necessario promover, preservar, manter e
melhorar. O Artigo 89 da Constituicdo da Republica de Mogambique consagra o direito
dos cidaddos a satde, nos seguintes termos: “Todos os cidaddos tém o direito a

assisténcia médica e sanitaria, nos termos da lei, bem como o dever de promover e

67| BOLTANSKI - E. CHAPELLO, Le nouvel esprit du capitalisme, 233.
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defender a satde publica”®'®. O direito & satde esta também consagrado na Carta dos
Direitos Humanos das Nac6es Unidas que Mocambique subscreveu.

De acordo com as estatisticas do Ministério da Sadde em Mocambique, a
provincia da Zambézia, a segunda mais populosa do pais e territorialmente vasta, tem
ainda uma fraca rede de unidades sanitarias, muitas vezes sem as devidas condi¢oes,
situacdo que pressupde a necessidade de deslocar doentes para 0s centros mais
apetrechados®®®.

O estado de salde da populacdo € condicionado por uma multiplicidade de
fatores, que se situam nas seguintes areas: ambiente em relacdo com o habitat humano,
disponibilidade, higiene e condi¢cdes de abastecimento de agua, nutricdo (quantidade,
qualidade e higiene dos alimentos), educacao (geral, civica, nutricional e para a saude),
ambiente psico-sociocultural (que condiciona 0 comportamento), carateristicas
genéticas e dinamica da populacdo, forma de organizacdo dos servigos de salde,
tecnologia médica (preventiva, curativa, reabilitativa e de atenuagdo do sofrimento)®%.

A analise cientifica dos fatores que condicionam a salde de uma comunidade
mostra que a medicina constitui unicamente um de entre eles, e nem sempre 0 mais
importante. Para a saude contribuem também fatores de ordem socioeconémica e
sociocultural, tdo ou mais importantes do que a tecnologia médica. Dito por outras

palavras, dos fatores que influenciam a saude de uma comunidade, nem todos exercem

influéncias positivas, alguns exercem mesmo influéncias negativas. Uma correta

618 CONSTITUICAO DA REPUBLICA DE MOCAMBIQUE, Maputo, 2004, Art. 89.

819 INSTITUTO NACIONAL DE ESTATISTIAS E MISTERIO DA SAUDE, Inquérito Demografico de
Saude, Maputo, 2012, 27-28.

%2 Ibidem, 18-21.
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politica de salde deve, portanto, visar promover os aspetos que influem positivamente
sobre a salde e eliminar ou atenuar os que influem negativamente, ndo se limitando a
mera prestacdo de cuidados médicos.

Por outro lado, é aqui conveniente indicar também que o0s elementos
condicionantes da saude duma comunidade sdo basicamente os mesmos, qualquer que
seja 0 estado de desenvolvimento socioecénomico dessa comunidade, mas podem tomar
formas e carateristicas diferentes, de acordo com o seu estado de desenvolvimento.

A acdo para a saude é parte integrante do desenvolvimento socioeconémico e
visa melhorar a qualidade de vida. Isto significa que a saude é também condicéo
essencial para o desenvolvimento sustentavel da provincia da Zambézia, pois este exige
uma populacdo saudavel e com alta capacidade produtiva. Os cidaddos doentes,
desnutridos ou portadores de incapacidade ou deficiéncia, fisica ou mental, ttm uma
capacidade produtiva reduzida.

O maior provedor de servicos de salde na Zambézia é o Ministério da Saude,
complementado por quatro ONG, nomeadamente Cruz Vermelha de Mogambique,
Friends, Global Health (FGH), Save the Children e World Vision que prestam servigcos
de saude. As unidades sanitarias estdo distribuidas de forma desigual apesar de esforcos
do Governo para reduzir a desigualdade de cobertura entre distritos. A variacdo de
recursos humanos colocados nos distritos continua sendo critica®.

Reconhece-se que a melhoria da satde dos pobres € crucial para a redugédo da

pobreza, porque doenca e pobreza estdo estreitamente associados e formam um

821 Cf. INSTITUTO NACIONAL DE ESTATISTICAS. GABINETE CENTRAL DE
RECENCIAMENTEO, 23-25.
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verdadeiro circulo vicioso. As infecdes transmitem-se mais rapidamente em situacdes
ambientais de risco, caraterizadas pela pobreza, pela sobrepopulacédo, por mas condicdes
de habitacdo, de ventilacdo, de saneamento e, sobretudo, pela ma nutricao.

O Sistema de Saude na Zambézia inclui o setor publico, o setor privado com fins
lucrativos e o setor privado com fins ndo lucrativos. Destes, até agora, e como referido
acima, o setor publico, que € o Servico Nacional de Salde, constitui o principal
prestador de servicos de salde a escala provincial. Na Zambézia, o servico de saude esta
organizado em trés niveis, nomeadamente, o primario, secundario e terciario. O
primeiro nivel corresponde aos Centros de Salde, que tém como funcdo executar a
estratégia de cuidados de saude primarios. Estas unidades sanitarias sdo o primeiro
contacto da populagdo com os Servicos de Saude. O nivel secundario é composto pelos
Hospitais Distritais e Rurais, com a funcdo de prestar cuidados de salude secundarios e 0
primeiro nivel de referéncia para os doentes que ndo encontram resposta nos Centros de
Saude. Ao nivel terciario corresponde o Gnico Hospital Provincial ao qual recorrem o0s
doentes que ndo encontram solugdes nos Hospitais Distritais e Rurais®?2.

Segundo os dados consultados no Instituto Nacional de Estatisticas de 2012, nos
ultimos anos, o sistema de referéncia tem sofrido distor¢es que resultaram em grande
medida da fraca operacionalidade das unidades mais periféricas. Este funcionamento
abaixo dos padrdes minimos deveu-se, essencialmente, a guerra e a conjuntura
econdmica que o pais viveu nas Ultimas duas décadas. Nas unidades sanitarias, esta
situacdo carateriza-se pela escassez cronica de insumos criticos para a prestacdo de

cuidados de saude, repercutindo-se negativamente na sua qualidade, sobretudo nas areas

%22 |hidem, 25-26.
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rurais. Em consequéncia, o sistema de referéncia é na pratica pouco funcional e,
frequentemente, os utentes acedem ao Servico Nacional de Saude, em qualquer dos
niveis de atencdo. A estes problemas acresce a fragilidade dos niveis de atencdo mais
periféricos (centros de saude e Hospitais Rurais) que tem sido atribuida ao desequilibrio
das equipas de saude, destacando-se: a baixa qualificacdo dos profissionais colocados
nas regides mais remotas; a erosao continua e cronica da moral, motivacdo e ética
profissionais dos trabalhadores, resultantes das dificeis condi¢des de trabalho, de vida e
baixas remuneracdes; as deficientes condicGes de conservacdo e higiene das
infraestruturas; a auséncia de equipamentos basicos ou 0 seu mau funcionamento e a
caréncia de supervisdo pelos niveis superiores®?;

O setor privado com fins lucrativos esta a desenvolver-se gradualmente,
especialmente na cidade de Quelimane, registando-se um crescimento de consultérios
privados individuais e coletivos nas diferentes especialidades. De acordo com alguns
atores envolvidos neste setor e ora entrevistados, “o crescimento ulterior destes
operadores esta também condicionado ao aumento dos rendimentos dos agregados
familiares”®*,

A prestacdo de cuidados pelo setor privado com fins ndo lucrativos é feita
essencialmente pelas ONG estrangeiras e algumas entidades religiosas, de comum
acordo com o Mistério da Saude. As ONG nacionais estdo a desenvolver-se

paulatinamente e executam essencialmente programas de salde comunitaria nas areas

de prevencéo, controle da doenca e de educagéo e informacéo.

623 Cf. INSTITUTO NACIONAL DE ESTATISTIAS E MISTERIO DA SAUDE,33-34.
824 Entrevista: Raviesa, Quelimane, 08 de Abril de 2014.

256



Um outro setor que merece destaque € o ndo-alopatico. Este é predominado por
praticantes de medicina tradicional, herbalistas, ervanarios e, mais recentemente, alguns

625 A tipologia destes tipos de praticantes néo esta

praticantes de medicina ayuvérdica
atualizada. Segundo alguns informantes, “embora a atual politica de saude se afirme
favoravel a colaboracdo com o setor da medicina tradicional, na pratica poucos avancos
foram registados nesta esfera”®®.

Para a populacdo, o acesso a saude é ainda muito precario. Mesmo que 0s
moradores da cidade de Quelimane demorem menos de 30 minutos para chegar a uma
unidade sanitaria, a maioria da populacdo, sobretudo a dos distritos, precisa de mais
tempo. Quase 30% dos inquiridos responderam que levavam mais de uma hora para
chegar a um centro de saude: “Nos da localidade de Nante somos os mais esquecidos
pelo governo. NOs percorremos duas a trés horas de tempo para chegar ao centro de
satide. Comparativamente, o acesso a agua ¢ muito melhor que o acesso a saide”®?’.

E com base na situacdo ora descrita, que a Diocese de Quelimane se envolve no
setor da saude com 0s seus recursos humanos e materiais, a fim de estar ao lado da
camada mais pobre da populacdo. Existe um Centro de Saude na cidade de Mocuba, 0
Centro de Saude Padre Usera e um Centro de Dia, na Paroquia da Sagrada Familia,
Cidade de Quelimane, para atendimento e acolhimento de pessoas portadoras do

HIV/SIDA. Como indicado no 9.3, as Irmds do Amor de Deus e 0s Sacerdotes do

Coracdo de Jesus — Dehonianos, sdo 0s organismos empenhados na pastoral da salde,

625 Cf. INSTITUTO NACIONAL DE ESTATISTIAS E MISTERIO DA SAUDE, 51.

626 Entrevista: curandeiros na cidade de Quelimane, 08 de Abril de 2014.

%27 Entrevista, professores primarios de duas escolas e membros das comunidades de Mugoloma e
Nomiua na localidade de Nante, Distrito da Maganja da Costa, 23 de Junho de 2014.
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na parte dos agentes da pastoral com categoria de consagrados. Todos 0s movimentos
apostolicos incluem nas suas atividades a componente Saude, que consiste, em grande
parte, na visita e assisténcia aos doentes. Os discursos dos atores envolvidos neste setor
ajudam a refletir sobre a atitude de cada Igreja Diocesana ao partilhar as “alegrias,
esperancas, tristezas e angustias®”®”, do mundo onde esté inserida:

“Aqui em Mocuba temos dois centros: o Centro Social ¢ 0 Centro de Saude. E como
estamos a falar de pastoral social, no setor da salde, vou falar em primeiro lugar sobre o
Centro de Saude. Este Centro de Satde é um centro que quer marcar uma diferenca com
0s outros Centros do Estado. Marcar diferenca em qué? Principalmente na aproximacao
do doente, no atendimento; incutir nos profissionais da salde que trabalham neste
Centro a importancia que tem o nosso relacionamento e dedicagdo com o doente e
atendimento. Néo s6 porque o doente é uma pessoa humana que merece todo o respeito
e toda a atencdo, mas também, porque o atendimento faz parte da cura. Garantimos um
acompanhamento espiritual e aqui respeitamos as opg¢des religiosas de cada doente.
Outro aspecto que marca diferenca: nés queremos por ao servico do povo que toda a
riqueza que existe em Mocambique em recursos naturais de plantas medicinais. Nao s6
para os doentes que chegam aqui ao Centro de Salde, mas todo o povo em geral. Aqui
no Centro garantimos uma assisténcia gratuita a todos os doentes. Ndo olhamos a sua
proveniéncia nem a sua religido. E verdade que priorizamos o doente mais pobre e
desfavorecido. A compaixo é o que nos move a agir desta maneira”®%.

O presente registo fornece principios que caraterizam um organismo empenhado
na pastoral da saude: afirma-se que o centro de interesse da pastoral é a pessoa humana;
defende-se os direitos do doente e do carenciado, tendo em conta a sua dignidade
pessoal; considera-se a dimensdo espiritual e religiosa, elemento essencial na
assisténcia, como oferta de cura, no respeito por outras crencas religiosas; ha a
preocupacdo de integrar a medicina tradicional praticada localmente; valorizam-se e

promovem-se as qualidades e o profissionalismo dos colaboradores, estimulando a

%28 Gaudium et Spes, n° 1.

829 Entrevista: Fernanda, Mocuba, 26 de Setembro de 2011.
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participacdo ativa nos ideais da Congregacdo das Irmds do amor de Deus. Estes
principios contribuem ndo sé para a evangelizacdo, como também para uma assisténcia
integral. Dito por outras palavras, concorrem para uma assisténcia aberta, oferecida e
nunca imposta, a todas as pessoas, em momentos tdo especiais como sdo os de doenca e
sofrimento.

No discurso, sdo evidentes ldgicas compositas, pois, embora 0s contextos
organizacionais sejam marcados por principios cristdos e de gratuidade, argumenta-se
que pode agir-se numa perspetiva de cariz humanitaria, ndo sendo imperioso gque 0s
beneficiarios da acdo sejam cat6licos ou pertencam ao grupo. Por fim, identifica-se o
regime de compaixdo. Neste, 0s agentes da pastoral social tém conhecimento de pessoas
em situacdo de sofrimento e, por causa disso, sdo impelidos sem qualquer de célculo.

No depoimento que se segue, percebe-se que para a informante a caridade marca
a vida e todas as atividades das religiosas que estdo na direcdo do centro de satde Padre
Usera e também dos voluntarios que ali ddo o seu trabalho e, nota-se que € a ldgica da
caridade que impulsiona o espirito de solidariedade patente nos discursos dos agentes da
pastoral:

“Quando digo que nés garantimos uma assisténcia gratuita ao doente, mas

principalmente ao doente mais desfavorecido, estou a pensar na questdo da

solidariedade. E uma quest&o de justica. Ninguém faz opcéo pela pobreza. As pessoas

sdo pobres porque o sistema de governacgdo vota-as para a pobreza. Também néo se é

pobre por preguica como muitos pensam. Somos como 0 bom samaritano que se fez

solidario com o que necessitava. O bom samaritano foi até as Gltimas consequéncias.

N&o so retirou 0 homem do ch&o onde se encontrava, como também pagou as despesas

da hospedagem. E na linha da solidariedade nés privilegiamos a formacéao, em primeiro

lugar, dos nossos colaboradores. Uma formac&o que incide sobre os valores humanos e

culturais. E, em segundo lugar, formamos as comunidades, pois nas comunidades

permanecem muitos obstaculos de tipo cultural a consciencializacdo do risco de ficar
infetados, por exemplo, pelo HIV/SIDA. Algumas pessoas ainda acreditam numa
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interpretacdo tradicional desta doenca ou de outras doencas, isto é, como sendo um
feitico, devido aos maus olhares ou a rivalidades, inveja, ete.”®%0,

Neste trecho, aléem da caridade que marca todas as atividades do centro
hospitalar, aponta-se como prioritaria a formacdo dos colaboradores nos principios e
valores do Centro de Saude Padre Usera, e por conseguinte nos aspetos que se referem a
dimensdo evangelizadora e pastoral. Convém aqui realcar que a formacdo dos
profissionais é fundamental pois, segundo a literatura das ciéncias sociais, proporciona a
aquisicdo de competéncias por parte dos trabalhadores, num determinado contexto
organizacional.

Uma outra questdo que se depreende no discurso dos atores é a da solidariedade
cristd. Como ficou indicado na primeira parte deste trabalho, ela é crucial numa acao de
cariz caritativo, pois, como argumenta Jodo Paulo II, na Enciclica Sollicitudo rei
socialis, de 1988, tem presente a resposta concreta diante das necessidades reais das
pessoas e a criacdo de vinculos de pertenca comunitaria e de espacos de acolhimento.
Contudo, ndo se reduz a eles porque “¢ a determinacdo firme e perseverante de se
empenhar pelo bem comum; ou seja, pelo bem de todos e de cada um, porque todos nds
somos verdadeiramente responsaveis por todos”®,

Ligada & solidariedade surge a problematica da evangelizacdo. Verificou
igualmente que o critério da evangelizacdo é patente em todas as a¢des dos agentes da

pastoral social. Aqui pode entender-se pastoral como a dimensdo evangelizadora, na sua

acdo pratica e concreta, da missdo que os agentes da pastoral social realizam no centro

830 Entrevista: Fernanda, Mocuba, 26 de Setembro de 2011.
831 JOAO PAULDO I, Sollicitudo rei socialis, n° 38.
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de saude Padre Usera, em Mocuba. Trata-se de evangelizar o mundo da dor e do
sofrimento, atraves da promocdo de obras de salde que prestem uma assisténcia integral
da pessoa humana.

Ainda no que diz respeito a caraterizacdo do setor em analise, € mister sublinhar
duas questdes: a gestdo dos recursos humanos e a gestdo dos recursos financeiros. No
testemunho que se segue, os agentes da pastoral consideram-nas como relevantes na
medida em que, se por um lado, se revelam necessarias para a sustentabilidade da acao,
por outro, parecem contrarias a ldgica da gratuidade, que carateriza 0s contextos
organizacionais em estudo:

“Como acabou de observar, aqui no Centro de Satde ha volta de 35 pessoas a trabalhar;
entre técnicos: estd o técnico de medicina, técnico do laboratério, técnico da farmacia.
Depois estdo cinco enfermeiros, um agente da farmécia e depois esta o pessoal que se
dedica a preparacéo de plantas medicinais, especificamente e outros servicos auxiliares.
Além destes, existem no Centro 11 funcionarios. Todos estes devem ser geridos no
sentido de garantir os servicos de saude. O desejo € ter mais pessoal. Mas para o Centro
aguentar com os salarios é-nos quase impossivel. O prop6sito agora € lutar no sentido
de receber do Ministério da Saude profissionais suficientes. Muitos dos nossos servigos
sdo gratuitos e para manter os profissionais que aqui trabalham precisamos de uma
ajuda do Estado. H& uma boa colaboracéo e ja recebemos alguns profissionais e esses
sdo pagos diretamente pelo Estado. Mas para dizer a verdade, ndo pensamos de colocar
mais profissionais, porque a nossa capacidade financeira é faca”®*.

No registo destaca-se, também, um modo de acdo compdsita, no sentido em que
existe um desejo de pdr em pratica, num “mundo” regido por logicas de cariz caritativo,
elementos especificos de “mundo industrial” designadamente, a eficécia e a eficiéncia.

A solidariedade com os que sofrem, neste caso, 0s doentes é feita na perspetiva

de dom. No discurso que segue compreende-se que qualquer dadiva, seja ela material ou

832 Entrevista: Fernanda, Mocuba, 26 de Setembro de 2011.
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espiritual, € uma resposta ao amor de Deus, oferecida sem nenhum retorno. O agente da
pastoral social deve antes de mais experimentar esse amor gratuito de Deus e
seguidamente dar aquilo que é e daquilo que se tem:

“O nosso trabalho aqui no hospital Padre Usera € um dom aos outros. E qualquer dadiva
gue atribuimos aos nossos doentes, fazemos de tal modo que o paciente sinta que nds
partilhamos da sua triste realidade. Mas, como tenho dito as minhas Irmas, cada uma de
nos deve, antes de mais fazer a experiéncia do amor gratuito de Deus. Ele nos ama
gratuitamente. Feita esta experiéncia pode amar sem reservas. Esta é a minha
experiéncia e das minhas Irmas aqui no Centro. Penso que se ndo se fizer esta
experiéncia, pode ser dificil dar-se aos outros. E muito mais féacil dar coisas, mas dar-se
¢ um desafio. Se ndo se fizer a experiencia do dom de Deus, fica também dificil
trabalhar. Nés ndo esperamos recompensa naquilo que fazemos. Mesmo quando
oferecemos dadivas aos necessitados, ndo esperamos gratificagdo nenhuma. NOs
estamos preparadas a ndo esperar um obrigado. Isto seria 0 normal, mas nds nao
exigimos nada. Muitos agradecem, sobretudo aqueles que deixam as filhas nos nossos
lares. Mas este ndo é o nosso objetivo. O que fazemos, fazemo-lo gratuitamente’®®,

Deste discurso sobressaem duas ideias: a primeira, que o amor gratuito de Deus
liberta interiormente as qualidades pessoais em ordem ao desenvolvimento humano e a
extensdo do seu Reino de amor, isto é, capacita a pessoa para amar 0S outros com o
mesmo amor com que se é amado (capitulo 3) e a segunda, que o designio de entrega e
de doacdo é fundamental para quem quer servir, sobretudo num trabalho como este de
caridade e pura gratuidade. Esta Gltima ideia expressa o pensamento de Bento XVI, ora
visto no capitulo 3, segundo o qual “para que o dom ndo humilhe o outro, ndo devo
apenas dar-lhe qualquer coisa minha, mas dar-me a mim préprio, devendo eu estar no

634
dom como pessoa’™"".

833 Entrevista: Fernanda, Mocuba, 26 de Setembro de 2011.
63 BENTO XVI, Deus caritas est, n° 34.
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Neste sentido, a doacdo impele a pessoa a trabalhar para aléem do que esta
estabelecido no horario, mas também concorre para uma boa prestacdo dos servigos,
como se indica no discurso de uma das profissionais afeta no hospital Padre Usera:

“No principio foi um pouco dificil para mim trabalhar na logica da gratuidade. Uma

pessoa quando recebe um emprego numa institui¢do, a sua primeira preocupacao é claro

aquela de mostrar que é uma boa profissional, bem formada. E até vem a tentacdo de
fazer de tudo para ser promovida. Mas através das reunifes mensais promovidas pela

Irma Paquita e também dos varios seminarios e palestras fui percebendo que vale a pena

ser boa profissional para servir melhor. E agora faco o meu trabalho consciente disso.

As vezes tenho-me prontificado a trabalhar fora do meu horério e dessas horas de

trabalho néo exijo nada em troca. Tenho aprendido realmente muito. Vejo que as irmas

também ndo tiram nenhum centavo deste hospital. E isto me cativa a doar o0 meu tempo,

0 meu saber para que servir melhor. E muitos colegas, quase todos tém esse espirito e

trabalham nesse espirito. Acho que é isso que marca diferenca e as pessoas enchem o
nosso hospital”®®.

No depoimento acima realca-se a gratuidade do dom ao considerar que, mesmo
no seu tempo livre, € solicita para ajudar algum paciente que precisa de ajuda. O que
significa que os modos de acdo na logica da gratuidade o ator ndo se pde a fazer
calculos do tempo. Este pensamento confirma a ideia segundo a qual o amor-agapé,
definido como dom, ndo espera retorno, nem sob a forma de objeto, nem mesmo sob a
forma imaterial de amor®®.

No entanto, a gratuidade do dom nédo é percebida da mesma maneira por todos
agentes da pastoral social na Diocese de Quelimane. Os membros dos movimentos
apostdlicos tém uma percecdo que difere em parte dos agentes da pastoral, pertencente a

Institutos de vida consagrada. Veja-se este discurso:

8% Entrevista: Anastacia, Mocuba, 26 de Setembro de 2011.
836 | BOLTANSKI, L ’Amour et la Justice comme compétences, 224.
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“As pessoas ajudam-Se mutuamente sim, mas a ajuda transforma-se automaticamente
numa contra divida. Uma familia, por exemplo, que por algum motivo a palhota cai, os
vizinhos organizam-se e reconstroem-na ‘gratuitamente’. N&o exigem nenhum
pagamento monetario. Mas esse ‘gratuitamente’ vai reclamando um contra dom de tal
modo que o atual beneficiario fica automaticamente o futuro doador. Nés cristdos
esforcamo-nos em dar gratuitamente a dadiva. Gragas & nossa fé, sabemos que devemos
agir gratuitamente, tal como Deus nos ama gratuitamente. Mas digo que muitos de nds,
influenciados certamente pela nossa cultura, esperam sempre um contra dom em quase
tudo que fazem. Alguns em nome da caridade fazem visitas aos doentes com a intengao
de atrai-los para o seu grupo. Isto eu ndo deveria dizer, mas esta é a realidade aqui na
temba®®’. Ha uma tendéncia de pescar, de atrair e de converter pessoas através da
caridade. Isto eu ndo deveria dizer. Todos dizem que é por causa do testemunho que
muitos aderem aos movimentos ou grupos. Isto também é verdade, mas no fundo no
fundo h&a uma tendéncia de pescar pessoas. Compreende? O Bispo Dom Bernardo
combateu esta mentalidade. O novo bispo Dom Hilario também esta a combater com
encontros regulares de formagdo para todos os movimentos. Estes perceberam que ha

qualquer coisa que esta a falhar”®%®,

Nas declaracdes dos atores identifica-se uma clara tensdo entre aquilo que é o

pensamento catolico sobre a gratuidade e aquilo que é ditado pela cultura local e que

constitui o quotidiano das pessoas. Dito por outras palavras, o depoimento reflete a

existéncia de uma modalidade de acdo que ndo se encontra suficientemente marcada

pela “gratuidade” e “desinteresse” proprios da agdo caritativa: E a0 mesmo tempo uma

critica as modalidades de agdao que se aproximam do célculo e logicas de “mercado” e

se distanciam da gratuidade. A conjugacéo desta tenséo revela-se complexa, geradora de

deturbacdo do sentido da caridade, como se pode verificar no registo que segue:

“Os movimentos apostolicos continuam a fazer uma intervengao social louvavel, mas
pecam no fato de se dirigirem aos necessitados que sdo membros do movimento ou

837 «Temba” é um termo que significa campo, povoagio.

%38 Entrevista: Hilario, Mugogoda, 16 de Setembro de 2011.
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aqueles que mostram uma inclinagdo para o movimento. Ora esse ndo é o espirito de

Cristo que se deixou interpelar por todos, sobretudo os mais carenciados”®*°.

O registo permite compreender que a légica da retribuicdo € uma pratica dos
leigos membros dos movimentos apostolicos que, na tentativa de angariar mais
membros, apostam na caridade.

Em sintese, constata-se a existéncia de duas perspetivas em relacdo a gratuidade/
dom nos agentes da pastoral social na Diocese em estudo. A primeira é aquela
representada pelos agentes de pastoral social com categoria de “religiosos consagrados”
em que as a¢les se fundamentam no amor-agapé, isto é, que ndo se apoiam em
esquemas de intercambio, se detém no aqui e agora, no valor intrinseco do dar. E a
segunda, é aquela pela qual se orientam os agentes da pastoral social, membros dos
movimentos apostolicos, em que a dadiva é retribuida. Esta segunda ideia ndo esta
longe daquela defendida por Marcel Maus (capitulo 3), segundo a qual “o dom, nos dias
de hoje como nas sociedades antigas, continua sob a forma da triplice obrigacgdo: dar,
receber e retribuir. Ainda hoje se trocam e retribuem presentes em relacéo a tudo™®*°. H4
que referir, no entanto que esta tendéncia se mantém por causa dos habitos e costumes

da cultura local.

%% SECRETARIADO DA PASTORAL DA DIOCESE DE QUELIMANE, Relatério da Missdo de
Coalane na assembleia diocesana da pastoral. Abril de 2004. Arquivo diocesano da Diocese de
Quelimane.

®0 Cf. M. MAUSS, Ensaio sobre a dadiva, 163.
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c) Setor de apoio aos mais desfavorecidos

O artigo 121 da constituicdo da Republica de Mocambique diz que “as criangas,
particularmente as 6rfas, as portadoras de deficiéncia e as abandonadas, tém protecao da
familia, da sociedade e do Estado contra qualquer forma de discriminacdo, de maus
tratos e contra o0 exercicio abusivo da autoridade na familia e nas demais
institui(;ées”GM.

Em Junho de 2008, foi promulgada pelo Presidente da Republica a Lei de Bases
da Protecdo da Crianca. Este dispositivo constituiu um marco legal na histéria da
protecdo dos Direitos da Crianca em Mocambique, em geral, e na Zambézia em
particular. A referida lei diz, na primeira alinea do artigo 32, que “sem prejuizo do
disposto na lei, aos pais incumbe o dever de sustento, guarda e educacdo dos seus filhos
menores, cabendo-lhe ainda, no interesse destes, o dever de orientar a sua educacdo e de
promover o seu sdo e harmonioso desenvolvimento, e a obrigacdo de cumprir e fazer
cumprir as decisdes judiciais”®*2. Na segunda alinea do mesmo artigo lé-se que “os pais
ainda sdo obrigados a assumir as despesas relativas a seguranca, salde, educacdo e
desenvolvimento da crianca até que esta esteja legalmente em condicGes de se auto-
sustentar”®*,

De acordo com alguns entrevistados, o fendmeno de criangas na rua na cidade de

Quelimane deve-se a guerra civil, terminada ha 22 anos: “Os longos 16 anos da guerra

civil Mogambicana levaram ao aparecimento de um elevado nimero de criangas nas

%1 CONSTITUICAO DA REPUBLICA DE MOCAMBIQUE, Maputo, 2004, Art. 121.
%2 Lei n.° 7/2008 de 9 de Julho. Boletim da Republica n.°28 — | Série. Assembleia da Republica,
Moc¢ambique (refor¢o dos mecanismos legais de promocéo e protecdo dos direitos da crianga).

%43 1hidem.
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ruas da cidade de Quelimane, provenientes quer desta zona, quer de outras partes da
provincia da Zambézia”®*,

E, segundo os dados estatisticos da Direcdo Provincial das Estatisticas na
provincia da Zambézia, referentes ao ano de 2013, 90 por cento das criancas que vivem
nas ruas da cidade de Quelimane foram vitimas de maus tratos por parte dos seus

familiares®*

. Os fatores, apontados como causas do aparecimento destas criancas, sdo: a
violéncia dos pais, situacGes de orfandade, de abandono, de pobreza extrema no
contexto familiar, a guerra e calamidades naturais, como ilustram as palavras de um dos
meninos da rua contactado: “Quem eu... eu vive aqui na rua, porque meus pais bebem e
engrossam e comecavam a bater-me e a minha erma. Abandonei escola, minha erma
também. Queres saber mais o que? Eu vou trabalhar mais aquele patrﬁo”646.

Um outro aspeto a considerar € a pobreza. Dada a situacdo de extrema pobreza
que muitas familias e comunidades zambezianas enfrentam, torna-se necessario o
recurso ao rendimento das crian¢as, que sdo obrigadas a dar o seu contributo para a
renda familiar, quer ajudando em atividades agricolas ou trabalhando em diferentes
lugares. Esta é a realidade da cidade de Quelimane, onde 0os meninos de rua realizam
atividades de limpeza de carros, carga e transporte de produtos diversos para

vendedores de mercados e turistas, como se pode perceber no registo abaixo:

“Oi kota®’, da dinheiro primeiro, sen&o ndo te conto. Esta ver aquele kota ali com carro
dele. Vou guardar, depois ele vai dar-me dinheiro. Sim eu trabalha. Meu ermdo

644 Entrevista: Adérito, Quelimane, 9 de Maio de 2014.

%45 Cf. INSTITUTO PROVIACIAL DE ESTATISTIAS DA ZAMBEZIA, Quelimane, 2013, 27.

646 Jonito, 12 a 13 anos aproximadamente, Mercado central da cidade de Quelimane, 08 de Setembro de
2014.

®47 «Kota” ¢ um termo utilizado por jovens para indicar uma pessoa adulta ou até rico.
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também. Nés sai cedo de casa e depois a noite nds regressa. Ndo, meus pais nao bebe,
mas fica em casa sem dinheiro. Mama é que vai para machamba. Mas ficamos sem
dinheiro. N6s precisa dinheiro para comprar pexe, tomate, carvao, sal, coco. Depressa,
sendo patrio vai embora”®®.

Um outro fendmeno que se verifica na cidade de Quelimane, desde o fim da
guerra civil, é o dos idosos desamparados. De acordo com a Constituicdo da Republica,
no seu artigo 124, “Os idosos tém direito a protegdo especial da familia, da sociedade e
do Estado, nomeadamente na criacdo de condicGes de habitacdo, no convivio familiar e
comunitario e atendimento em instituicdes puablicas e privadas, que evite a sua
marginaliza¢do”®*. Apesar desta lei, as condicdes de vida dos idosos na Provincia da

Zambézia ndo sdo boas. Responsaveis da Acao Social atestam-no nos seguintes moldes:

“Todos os dias idosos percorrem longas distancias para pedir esmola nas principais
avenidas da cidade de Quelimane e Mocuba. O fluxo aumenta principalmente nas
sextas-feiras, quando concentram-se em frente a mesquitas e padarias para receberem
algo para comer. Muitos dos pedintes sdo pessoas com mais de 60 anos, oriundas de
diversas areas da provincia, facto que chama atengédo de setores da assisténcia social dos
dois municipios. Para além da violéncia cometida contra estas pessoas, sobretudo
mulheres, muitas vezes acusadas de feiticaria pelos préprios familiares, hd muitos
idosos que deambulam pelas estradas, por falta de abrigo. Os familiares mais proximos,
incluindo os filhos, sdo os primeiros responsaveis pelas atrocidades”*®.

4 (13

Situacdo semelhante ¢ também descrita por informantes contactados: “a

vulnerabilidade dos idosos em Quelimane é potenciada pelo abandono premeditado e a

%48 Filipe, 11 a 12 anos aproximadamente, Mercado central da cidade de Quelimane, 08 Setembro de
2014.

%9 CONSTITUICAO DA REPUBLICA DE MOCAMBIQUE, Art. 124.

%0 Entrevista: Adérito, 9 de Maio de 2014.
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exclusdo por parte dos familiares e da propria sociedade”®*. De facto, como ilustra o
registo que segue, muitos idosos ndo tém quem os ampare na sua velhice.

“Eu tem dois filho. O filho de homem trabalha em Maputo, o filho de mulher trabalha
também. Trabalho dele é na escola 14 na minha terra. Eu veio aqui porque fugiu guerra.
Tem razdo, mas guerra acabou muito tempo. Eu sempre ficou aqui, ndo voltou para
terra. Ali na terra tem muito terreno, mas nao tem palhota, ndo tem mulher. Também eu
ndo tem dinheiro para subir carro para voltar para terra. Como Vvé eu ja ta velho. Néao
vale pena, eu vai morrer aqui. N&o interessa. Também tem medo de ser matado. Um
velho como eu é sempre feiticeiro. Ndo vale pena. Aqui, Irmdo Antoénio, aquele

capuchinho da comida, ropas, tudos. Também arranjou palhota para mim e também para

. A A PR~ : 652
outro idosos que vocé vé aqui. E tudo, obrigado”®*?,

O setor em anélise enquadra-se neste retrato dos desfavorecidos de Quelimane
dedicando-se a assisténcia de criancas e idosos de rua. Estruturado nesta cidade e
arredores, é constituido por trés centros que acolhem meninos da rua, nomeadamente,
Casa Esperancga, um orfanato que se localiza no bairro Aeroporto, fundado em 1994,

7853 4rfas e vulneraveis, consideradas

com capacidade de albergar 35 “criangas de rua
internas, mais 60 criancas, também Orfas e vulneraveis, em regime de externato,
vivendo em familias substitutas; Casa Familia S8o Francisco, um projeto dos Frades
Menores Capuchinhos, surgido em 1996 que atualmente acolhe 100 criangas. Deste
numero, “55 sdo internos e 45 vivem em familia substitutas ou com avos ou tios %%

Aldeia da Paz, fundada em 1990, pertencente as Irmas Franciscanas Hospitaleiras,

recebe 100 criancas com idades compreendidas entre bebés e os 22 anos. E 0 projeto

851 Entrevista: Josefina, Quelimane, 26 de Setembro de 2013.

%2 Muaganha, 61 a 65 anos aproximadamente, Quelimane, 12 de Setembro de 2014.

%53 Usa-se aqui o termo “Criangas de rua” como um termo inclusivo: engloba duas realidades: criangas da
rua e criancas na rua.

854 Entrevista: Josefina, 26 de Setembro de 2013.
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Mesa de Séo Francisco, dos Frades Menores Capuchinhos, erigido em 1994, que assiste
idosos vulneraveis.

Os dados recolhidos confirmam que 0s contextos organizacionais que acolhem
criancas estdo vocacionados para atividades de Educacdo, Apoio Psicossocial, Saude e
Habilidades para a vida. Sdo projetos que incutem esperancga nas criangas que por la
passam, como indicado no discurso que segue:

“Nome Casa Esperanca, surge exatamente para explicitar aquilo que € o objetivo deste
projeto: dar esperanga a criangas, alguns deles ja com 12, 14 anos, que & partida néo
tinham futuro. Para eles, refiro-me dos que ja passaram por aqui, e pode-se notar nas
cartas que mandam para mim, a Casa Esperanca foi uma casa que Ihes abriu novos
horizontes para a vida e lhes proporcionou uma vida diferente que, talvez se
continuassem na rua, ndo teriam encontrado novas formas de viver e teriam ficado por
ai. Acolhemos qualquer crianga, desde que seja da rua”®®.

Nesta Casa assume-se claramente uma l6gica especificamente caritativa e nela é
bem evidente a universalidade da caridade. Aqui, aceita-se a crianca,
independentemente da sua proveniéncia e da sua religido e oferece-se-lhe apoio em
qualquer tipo de problema. Distingue-se, e merece destaque, pelo Unico critério
utilizado no acolhimento das criangas: “Através da caridade dar Esperanca a toda
crianca carenciada”®®. Aqui esta claramente patente o tema da universalidade do amor
ja abordado no ponto 4.3 deste estudo.

A universalidade do amor €& manifesta, quer nas praticas observadas e

verbalizadas, quer no espaco fisico. Tudo concorre para a “Esperanca”: desde dois

edificios muito altos, a tender para o infinito, as cores utilizadas na pintura, nédo

%% Entrevista: Eusébia, Quelimane, 15 de Setembro de 2011.

%% Entrevista: Eusébia, Quelimane, 15 de Setembro de 2011.
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esquecendo os dormitorios, as salas de estudo, o campo de futebol e voleibol, a cozinha,
o refeitorio, a horta; todos sdo espacos que inspiram esperanca. A linguagem da Irma
responsavel e das “tias”, que sdo as colaboradoras, ¢ de encorajamento e¢ ndo de
condenacdo, é alegre e ndo triste. Marcada pelos valores e principios cristdos, € uma
casa gue recebe toda a crianca carenciada:

“Sim, de facto temos criancas mugulmanas, de outras religiGes ou seitas e eu respeito
isto, porque o Bispo foi desde o inicio muito claro em relacéo a este aspecto: acolher
criancas carenciadas e dar oportunidade a todas e a cada uma. O Centro sempre
respeitou a religido de cada um e nunca ninguém foi excluido ou descriminado por ser
de uma familia muculmana. Aqui acolhemos toda a crianga carenciada. O nosso critério
¢: ‘Através da caridade dar Esperanca a toda crianca que carece de esperanga’. Trata-se
aqui de ser sensivel ao problema concreto daquela crianga concreta. Neste tipo de
trabalho, a sensibilidade conta muito. Os principios morais sdo bons, mas como o bispo
sempre disse e eu concordo, temos de olhar para aquela familia, aquela crianca em
situacdo dificil. E é por causa disso que a Casa Esperanca tem criangas internas e
criancas externas. As externas sdo criancas Orfas, que estdo com uma tia ou com uma
avo e que vivem aqui perto e nos arredores e que durante o dia estdo na Casa Esperanca
e sdo apoiadas em tudo igual como as internas. A Unica diferenga € que elas ndo
dormem aqui. Estdo aqui todo o dia, tém as refei¢fes, sdo apoiadas em roupa, em

. L . 657
material escolar e depois vao dormir nas suas casas’™ .

O testemunho que se segue demonstra como 0s regimes de acao se cruzam. O
mesmo agente da pastoral, que age movido pela compaixdo, elabora estratégias de acao
na procura de “bens”, podendo a sua materializacdo assumir diferentes configuragdes,
que sdo diferenciadas de acordo com a heterogeneidade de contextos e situagfes com
que este esta confrontado:

“Na Casa Esperanca recebemos criangas da rua com grandes problemas afetivos,
psicoldgicos e sociais. Portanto sem ordem. Dai que digo que ndo baste ter compaixdo
desta ou daquela crianga é preciso ser exigente para que a crianga readquira os valores
humanos. Muitas vezes tenho de tomar atencdo, falar com eles, criar ordem. Teve de pér
regras, horarios para levantar, de tomar o matabicho e de ir a escola. E alguns antes de ir

%7 Entrevista: Eusébia, Quelimane, 15 de Setembro de 2011.
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a escola tém de fazer algumas tarefas da casa. As tarefas da casa estdo divididas por
todos: limpeza, ajudar na cozinha, fazer os trabalhos da horta. De manha acordam as
05.00 horas, fazem limpeza, tomam o matabicho e véo para escola. Ao meio-dia
regressam e € a hora do almogo. Depois do almoco, das 14.00-16.00 horas tém o
acompanhamento escolar, das 16.00-17.00h estdo na machamba, porque tém a sua
prépria horta. Das 17.15- 18.15h é tempo livre, tempo de desporto. As 18.00h é hora de
chegada obrigatdria. Depois do jantar ttm uma hora de televisdo e as 20.30 horas vao
para cama. Tudo isto com o objetivo de criar bons habitos nas criancas hoje e

amanh3”%%,

Neste registo compreende-se, também, que a caridade emana da capacidade de
uma pessoa se compadecer perante uma realidade concreta; que vai além das boas
palavras; que ultrapassa sentimentos de afeto familiar. Trata-se, por um lado, como
visto no capitulo 2 deste trabalho, de uma sensibilidade constante que se renova diante
do sofrimento do outro e que, sem ddvida, acaba por afetar os nossos pensamentos e
sentimentos; todo 0 nosso ser e, por outro, de assegurar que um projeto orientado para
educacdo integral da pessoa humana atinja o0s objetivos programados.

Os discursos dos agentes da pastoral social, no contexto em analise, remetem
para uma agdo situada no “mundo da inspiragdo” e revelam a preocupagido de agir em
consonancia com o ideal da fundadora:

“Trabalhamos para criancas orfas e da rua, porque, como Cristo € como a nossa
fundadora, temos compaixd delas. Como religiosas, noés percebemos isto desde o
primeiro dia que entramos no Convento. Toda a nossa formagdo esta moldada de tal
modo que, como a nossa fundadora, saibamos estar proximos dos que mais sofrem e
isto em todas as situacdes. Qualquer um pode ver que 0 nosso empenho aqui na Aldeia
da paz, é segundo a nossa fundadora. N6s aqui fazemos tudo por amor a Cristo. Se vocé
ndo se doa diariamente, ndo faz nada. Nao temos fins lucrativos. Os nossos benfeitores
sabem disso e penso que outra coisa que 0s atrai é também a nossa eficiéncia. O mundo
de hoje quer ver, caridade sim, mas também muita organizacdo. Veja que também esses

do governo também nos apreciam’®>.

%8 Entrevista: Eusébia, Quelimane, 15 de Setembro de 2011.

%9 Entrevista: Paula, Quelimane, 22 de Outubro de 2013.
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S&o palavras, onde claramente se percebe que a acdo dos agentes da pastoral
social diocesana € essencialmente marcada pela referéncia a figura de Jesus Cristo, que
deve ser imitado, e também a personalidade da fundadora. E igualmente evidente que,
quando se trabalha em prol dos desfavorecidos, procura-se manifestar o amor gratuito
de Deus. Trata-se aqui do amor-agapé que, segundo Anders Nygren (capitulo 2),
designa o amor de Deus pelos homens, dirigido de cima para baixo, como dadiva
gratuita, que também indica 0 amor do homem pelo proximo, que se relaciona com 0
amor divino por ser a sua manifestacdo: o amor ao préximo é uma manifestacdo de
Deus®®,

Além do mundo da “inspiracdo” acima identificado, os mesmos agentes da
pastoral social também situam as suas agdes no “mundo industrial”’. O “mundo
industrial” que ¢ abordado quando, no seu discurso, apontam a necessidade de uma
clara estruturacdo da sua a¢do no orfanato Aldeia da Paz.

O mesmo registo evidencia, assim, um modo de a¢do composita. Isto €, 0 mundo
regido por logicas de cariz caritativo coexiste com o desejo de pdr em prética elementos
especificos de “mundo industrial” que, como referido, traduzem a eficacia. O
compromisso caritativo ndo despensa a organizacao, antes pelo contrario. Nota-se aqui
também uma certa critica aos modelos organizacionais que se legitimam em légicas de

“mundo doméstico”.

%80 Anders NYGREN, Eros et agape.. La notion chrétienne de I’amour et ses transformations, 167.
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A compatibilidade dos dois “mundos”, o da “inspiracao” e o “industrial” e, as
vezes, de agdes de “mundo doméstico” pode revelar-se dificil de concretizar tornando-

se num foco de tensdo, como, alias, o autor observou no terreno.

d) Setor de atendimento da mulher desempregada

Mocambique possui uma longa tradi¢do politica de enfatizar a igualdade de
género e o empoderamento das mulheres, vinda da era do Partido Frelimo pdés
independéncia. A igualdade de direitos de homens e mulheres esta firmemente
estabelecida na Constituicdo da Republica, no artigo 122. Mocambique é signatario de
todos os acordos internacionais relevantes sobre igualdade de género: Declaracéo
Universal dos Direitos Humanos (1948), Il Conferéncia Mundial sobre a Mulher
(Copenhague, 1980), Il Conferéncia Mundial Sobre a Mulher (Nairébi, 1985), IV
Conferéncia Mundial sobre a Mulher (Beijing, 95). Declaracdo do Milénio (2000), Il
Conferéncia Mundial contra o Racismo, a Discriminacdo Racial, a Xenofobia e formas
Conexas de Intolerancia (Durban, 2001), s6 para indicar alguns. Na verdade, o
empoderamento da mulher € uma parte integrante da estratégia do pais para a reducéo
da pobreza. Todavia, numa ordem sociocultural patriarcal fortemente enraizada, o
impacto da politica sobre estas questdes sofreu fraca implementacdo dentro das
instituicdes e da politica dominante de ‘integracao de género’.

Como visto no ponto 6.1, na provincia da Zambézia, trés em cada quatro
mulheres sdo analfabetas, privadas de ciéncia ou instrucdo, ndo participando no
processo de desenvolvimento e ndo usufruindo das oportunidades em igualdade de

circunstancias com os homens. Como referiu uma das informantes, “hé também grandes

274



e continuas discrepancias entre 0 acesso de homens e mulheres a terra e producgédo
agricola, emprego e rendimento, educacdo, saude e direitos legais”ﬁel. De facto, na
Zambézia, como o autor constatou, a grande maioria das mulheres depende ainda da
agricultura de subsisténcia, num cenario social crescentemente invadido por
mercadorias, e a sua importancia na economia informal como geradoras de rendimento,
quer em areas urbanas quer rurais, esta grandemente subestimada.

Ciente deste panorama, a Diocese, na sua articulacao pastoral, confiou a questao
da mulher desempregada a Caritas Diocesana de Quelimane. Como as outras caritas
diocesanas em Mocgambique, esta foi criada em 15 de Julho de 1977 e é um organismo
em constante transformacdo, com o Unico objetivo de dar resposta aos problemas de
pobreza experimentados por muitas familias®®.

Perante os grandes desafios que, no periodo em estudo, se impunham a presenca
e acdo evangelizadora da Igreja na Diocese de Quelimane, no quadro de pobreza
absoluta da maioria das populacGes, particularmente grave nos campos da salde,
educacdo e da mulher desempregada, a Caritas Diocesana redefiniu os seus objetivos e
métodos. O Bispo empenhou-se no sentido de efetivar um plano que se adequasse a
realidade da Diocese, como fica bem patente no discurso gue se segue:

“Naquela altura, o Bispo foi simplesmente genial. Repare que ele, tendo em conta a

realidade da nossa Diocese desenhou logo um plano que se articulasse num maior

enraizamento da agdo caritativa e social nas comunidades cristds e nos seus meios
habitacionais, uma melhor articulacéo de toda a acéo pastoral social na Diocese: Caritas,

meios de comunicagdo social, Justica e Paz, Educagdo e Saude. Em suma a grande
questdo que nos colocamos é: como trabalhar com as nossas comunidades, em ordem a

861 Entrevista, Berta, Quelimane, 12 de Maio de 2014.
%2 Cf. DIOCESE DE QUELIMANE, Plano de acdo pastoral para a Diocese de Quelimane, Quelimane,
1978, 6.
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combater a pobreza absoluta e a contribuir para um real desenvolvimento integral e
sustentavel. E importante deixar de viver de méo estendida so para receber. A caridade
deve ajudar as pessoas a crescer e ndo ao contrério. E aqueles que déo parece que se

sentem na obrigacdo de continuar a dar. Temos de aprender a andar com 0s proprios

A 29063
pes .

O trecho revela a necessidade ndo sO de adaptacdo da organizacdo ao novo

contexto social, como também de ajudar as pessoas a sair da dependéncia estrangeira e
se tornarem auténomas. Existe aqui uma dupla chamada de atencdo: primeira,
relativamente aos recetores, para que ndo cruzem os bracos a espera de donativos;
segunda, aos doadores, para que ndo criem dependéncia nos outros, nem o vicio de
prover em si proprios. Trata-se fundamentalmente de uma critica de toda a préatica
baseada na gratuidade que gera e promove dependéncia do recetor. Alerta-se, assim,
para aspetos negativos que podem ser causados por logicas de acdo assentes na
gratuidade, quando, na préatica, ndo promovem as pessoas.
Para os atores, sobretudo os gestores de projetos de desenvolvimento na Caritas
Diocesana, prevalece uma logica de acdo de cariz estratégico e de cariz industrial, cuja
preocupacado é responder aos problemas financeiros das mulheres desempregadas a fim
de providenciar a sua autonomia financeira:

“A ACAWE (Associagdo Cavenha Wede) é um claro exemplo do que se pretende dizer

guando se fala de autonomia financeira da mulher. Cavenha Wede significa levanta-te e

anda. Andar com os proprias pés. Inspiramo-nos nas palavras de Jesus: ‘Levanta e

anda’. Comecgou aos poucos e hoje esta espalhada em muitas paréquias da Diocese. Esta

Associacao foi criada em Abril de 2006 e esté a estimular e a revolucionar as vidas e as

atuacdes de muitas mulheres. Esta associacdo destina-se a dar 0 acesso a microcrédito as

associadas, de modo a possibilitar-lhes abertura ou melhoria de pequenos negécios que

garantam a auto-sustentabilidade das suas familias. Em condicOes especiais mas muito
bem enquadradas em termos de acompanhamento do desenvolvimento do projeto

%83 Entrevista: Sebasti&o, Quelimane, 8 de Outubro de 2013.
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individual de cada associada, existindo a preocupacdo em alargar os horizontes e
interesses das associadas. Comecou atribuindo-se um valor a um grupo de mulheres, de
modo a que elas fizessem render esse valor, e o devolvessem. Depois, com os lucros
gerados esse grupo iria comegar a acolher mais outras mulheres interessadas no
microcrédito, e iria atribuir-lhes um valor, a titulo de empréstimo. Hoje, cada uma é
detentora de uma conta bancéaria. Ndo podemos esquecer que elas tém olhar mais
alargado da situacdo familiar e da comunidade. N&o digo que os homens nao tenham,
mas é diferente®®,

Tanto no discurso anterior como no seguinte destaca-se o papel da mulher,
sobretudo da mulher pobre, no desenvolvimento da comunidade e no combate a
pobreza. A sua participacdo é de primordial relevancia, pois possui uma visdo mais
ampla e esta disposta a trabalhar mais para escapar a sua situacdo. Na verdade, é ela
guem mais sofre, além de ser mais atenta e mais preocupada em assegurar um melhor
futuro para os filhos:

“Porque ¢ que nos privilegiamos a mulher? Esta ¢ uma boa pergunta. E simples: porque

sdo elas que mais lutas fazem para manter as familias e investem para os estudos dos

filhos. Nos mercados e em cada esquina da cidade encontra mulheres a vender, a fazer
pequenos negdcios. Os homens preferem grandes negécios. Nao sdo capazes de arriscar.

Mais ainda, o dinheiro gerido por uma mulher beneficia toda familia, enquanto o que é

gerido por um homem acaba na bebedeira. Os resultados dos microcréditos sdo hoje

visiveis: muitas delas ja tém as suas casas cobertas de chapas de zinco e ja dormem em

camas com colchdes; sem contar com o melhoramento da alimenta¢do. Quem investe
numa mulher investe no desenvolvimento integral e sustentavel da comunidade’®®.

Os agentes no setor em analise consideram o papel da mulher como
imprescindivel para o combate a pobreza; exclui-la seria mutilar todo um projeto de
desenvolvimento social, que é o de tornar as pessoas capazes de promoverem 0 seu

proprio desenvolvimento. Esta ideia expressa a tese defendida por Amartya Sen, que

%% Entrevista: Sebasti&o, Quelimane, 8 de Outubro de 2013.

%3 Entrevista: Marcos, Quelimane, 9 de Outubro de 2013.
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esclarece que as mulheres ja ndo sdo recetores passivos de ajuda para o aumento de
bem-estar. Elas sdo, hoje, atores intervenientes na mudanga: “promotores dindmicos de

transformacfes sociais que podem alterar as vidas quer das mulheres quer dos

homens’ .

O depoimento do Diretor da Caritas Diocesana realgca a preméncia da propria
instituicdo, em conjunto com as caritas paroquiais, se organizarem em ordem a enfrentar
as emergéncias e as necessidades do desenvolvimento da mulher:

“Felizmente ou infelizmente estamos a viver um mundo competitivo. Os tempos
mudaram muito. E verdade que a nossa missdo €, através da caritas, evangelizar. Mas
temos de estar cientes de que, se queremos ajudar as pessoas a sair da pobreza, temos de
criar condicbes de autossustentabilidade. Isto vale ndo apenas para esta caritas
diocesana, como também para a caritas paroquial. Este projeto de microcrédito, que
ajuda as mulheres a sairem da situacdo da pobreza, € financiado pela CELIM, uma
organizagdo ndo-governamental italiana. O governo da Zambézia esta impressionado
com 0 nosso trabalho e ja prometeu apoios. Uma vez que decidimos por este projeto,
temos também, como fazem outras organizag@es, aceitar trabalhar em parcerias sim,
mas ir criando condicGes de autossustento. Penso que a nossa Caritas deveria estruturar-
se bem para saber gerir 0s recursos que tem, humanos e financeiros. O nosso nivel de
atendimento as pessoas deveria melhorar cada vez mais. Tenho dito aos nossos
colaboradores, que devemos ser eficientes no nosso trabalho. Isso ndo tira a nossa
identidade, a de servir gratuitamente, antes pelo contrario. Evangelizar sim, mas com
métodos de hoje. Temos de pesquisar bem os problemas das pessoas antes de
atribuirmos créditos, com o perigo de investir pessoas que ndo sao criativas, que nao sao
empreendedoras. Gragas a Deus isto ainda n&o aconteceu™®®’.

Evidenciam-se nestas declaracdes alguns tracos de modos de acdo que se
enquadram num mundo de indole “industrial”, que se interlagam com modos de acdo de

indole “comercial”, apesar da organizacdo, em si, se situar no ambito da gratuidade.

Percebe-se que existe o cuidado de criar condi¢fes de autossustentabilidade através de

%% Amartya, SEN, Desenvolvimento como liberdade, 201.

%7 Entrevista: Sebasti&o, Quelimane, 8 de Outubro de 2013.
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uma acdo de cariz estratégico, a0 mesmo tempo que surge a preocupacdo de que as
estratégias a tomar se enquadrem no espirito das organizaces que se orientam pela
gratuidade e que tém como critério central a evangelizacéo.

O trecho que segue revela que, nesta conjuntura, os agentes da pastoral social
estdo cientes de que é tarefa do Estado combater a pobreza e criar condi¢cdes para o
desenvolvimento das comunidades locais. Contudo, movidos pela caridade, surgem para
apoiar aquilo que o governo nao pode realizar por falta de recursos:

“E a caridade que nos move. Ndo temos outro interesse que nio seja a promogio do
homem. Por isso, como Caritas, temos projetos concretos: ajudar o Governo a abrir
fontes de agua onde ndo ha agua potavel, abrir escolas, construir outras coisas que
possam servir para a promogdo do homem, mesmo se sdo tarefas do Estado. Dizia eu
gue, apesar de ser obrigacdo do Governo prover a dgua para 0 Seu povo, prover
educacdo e instancias de salde para 0 seu povo, a Igreja sente-se na obrigacdo de dar
esperancga aquelas localidades, aquelas pessoas que padecem porque o Governo nao 0s

faz chegar os meios para a sua sobrevivéncia”®®,

Esta forma de agir acima descrita indica a existéncia de modos de acéo
desenvolvidos em parcerias e caraterizados pela complementaridade. Movidos pela
caridade, os agentes da pastoral social ajudam as populagdes nas diligéncias necessarias
para assegurar que a agua ndo volte a faltar, a saude ndo seja mais precéria, a educacao
esteja garantida hoje e no futuro. Percebe-se que a Igreja tem um contributo a dar,

mesmo naquelas areas em que compete ao Estado a primeira responsabilidade.

%8 Entrevista: Daniel, Quelimane, 8 de Outubro de 2013.
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7. LOGICAS DE ACAO NA PASTORAL SOCIAL

DIOCESANA EM QUELIMANE

No capitulo anterior foi descrita e analisada a atuacdo de diversos atores em
distintos setores da pastoral social diocesana, em Quelimane. Constatou-se que 0s varios
setores em que a pastoral social se articula séo esferas eclesiais e sociais, com
carateristicas proprias, envolvendo realidades especificas, perpassadas por uma
pluralidade de logicas de acdo, oriundas de um universo de diferentes regimes de
comprometimento e das quais se destacam as quatro principais:

- l6gica da promocdo humana;

- l6gica de acdo compdsita;

- l6gica da gratuidade;

- l6gica assente no compromisso entre compaixao e estratégia.

As ldgicas de acdo aqui identificadas constituem um conjunto heterogéneo, que
se situa num espectro que vai da acéo livre e gratuita, situada na compaix&o em relagéo
ao proximo que sofre, até a acdo que deve ser estratégica, mas moldada por valores
inerentes ao contexto da agdo social crista catolica. Dito por outras palavras, trata-se de

um espectro de regimes de acdo entre a gratuidade que emana da compaix&o e, por um
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lado a eficacia, passando pela acdo composita onde se interlacam a eficacia e a
qualidade, com elevado nivel de comprometimento situado nos principios catolicos.
Realca-se aqui que a elaboracdo destes dispositivos resulta da analise feita aos
discursos recolhidos, onde sobressaem ndo sé os diversos modos de organizacdo dos
agentes da pastoral social na Diocese de Quelimane, como também as suas motivacdes e
as suas formas de intervencdo. A descricdo do primeiro e do terceiro dispositivo decorre
de um processo comparativo com as ONG — organismos que atuam nos mesmos setores
e no contexto em estudo — com a pretensao de pér em paralelo as diversas motivacgdes e

orientacdes que os atores podem atribuir a sua acao.

7.1. Logica da promoc¢do humana

Esta é uma logica que deriva do comprometimento dos agentes da pastoral social
com a causa do desenvolvimento integral da pessoa humana. Aparece de forma
transversal em varios testemunhos, revelando-se mais evidente, porém, nos discursos
dos agentes da pastoral social da Congregacdo das Irmas do Amor de Deus e no dos
Sacerdotes do Sagrado Coracdo de Jesus — Dehonianos. Nestes verifica-se um
comprometimento estavel, ndo tanto porque a promoc¢éo da pessoa humana faz parte do
legado deixado pelos fundadores, mas também porque no terreno existem projetos
sustentaveis.

De acordo com o esbogado no capitulo 6, concretamente no setor da educagéo, o
Magistério catolico reconhece 0s missionarios como parceiros para o desenvolvimento e

refere ser legitimo considerd-los um dos protagonistas do desenvolvimento dos
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territérios de missdo, embora, conforme observa, o seu contributo divirja do das outras
organizagOes que trabalham para o mesmo fim.

As instituicOes, cujas logicas de acdo diferem das Congregacdes acima referidas,
apontam para a obtencéo de resultados imediatos. Referem-se as ONG que desenvolvem
projetos na area da educacao na Diocese de Quelimane, nomeadamente, a Kukumbi e
Concern Worldwide. Estas, por exemplo, estdo preocupadas em criar muitas escolas
para garantir ensino para todas as criancas em idade escolar e, assim, erradicar a
pobreza, como se pode perceber nas declaracbes do Diretor executivo da ONG
Kukumbi: “Temos de garantir que todas as criangas tenham escolas. Primeiro
quantidade e depois qualidade. A nossa pareceria com o Governo local funciona nestes
termos”®®. Por seu turno, as Congregacdes religiosas entendem que a erradicacio da
pobreza passa ndo so pela edificacdo de muitas infraestruturas escolares, mas também, e
sobretudo, por uma educacéo integral da pessoa humana.

A expansdo do ensino, desenhada pelo Governo e também praticada pelas ONG,
é, muitas vezes, considerada mais importante que o aprofundamento da qualidade de
ensino nas escolas ja existentes, o que, de certa maneira, coloca grandes
constrangimentos a luta pela relevancia da educacdo. Ao apostar na promocao humana,
as CongregacOes Religiosas concorrem para uma educacdo equilibrada. Com efeito, a
promo¢do € muito mais que uma simples educacdo escolar, como o exemplifica o
seguinte depoimento da Irma Francisca, das Irmas do Amor de Deus: “Além da escola,

deve dar-se oportunidade, aos jovens para poderem desenvolver os seus talentos e

%9 Entrevista: Fernando Quelimane, 26 de Setembro de 2011.
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capacidades noutras areas; devem ser educados no sentido de ser responsaveis para o
seu futuro, digo caminhar com os proprios pés”®’°.

A diferenca aqui evocada reside na légica de acdo: enquanto as ONG assentam a
sua agdo numa logica de expansio, os “religiosos consagrados” centram-se na logica da
promo¢do humana: “Queremos responder as necessidades pontuais e concretas das
pessoas. Mas também queremos que a erradicacdo da pobreza seja tomada a sério e
duma forma responsavel”®’’. Esta diferenca nos modos de agir, indica, como ficou
esbocado no capitulo 4, que o exercicio da caridade estd longe de ser uma simples
prestacdo de servicos: o0 ser humano, além da justica (ter uma escola para todos) tem e
tera sempre necessidade de amor, pois este promove a pessoa humana.

Fala-se, assim, de uma acao que assenta nas ldgicas de justica e caridade. Isto
significa, portanto, que ndo se pode separar 0 amor pela dignidade do homem e da
mulher, da justica e das tarefas de luta pela libertacdo. Dito de outro modo, e
parafraseando as palavras de Jodo Paulo 1, a caridade que ama e serve a pessoa nunca
podera estar dissociada da justica, pois uma e outra, cada qual a sua maneira, exigem o
pleno reconhecimento efetivo dos direitos da pessoa, a que é ordenada a sociedade com
todas as suas estruturas e instituicdes®’>. N&o é, pois, possivel promover a dignidade do

homem e da mulher prescindindo-se do amor.

Aqui realgcam-se dois aspetos fundamentais:

870 Entrevista: Fernanda, Mocuba, 26 de Setembro de 2011.
71 I bidem.

872 cf. JOAO PAULO II, Christifideles laici, n® 42.
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- Através da promocao integral da populacéo local, os agentes da pastoral social
contribuem para o desenvolvimento local e endogeno das comunidades, colocando-se
assim como parceiros privilegiados do governo local. O seu trabalho tem colmatado
lacunas na assisténcia as classes mais desprotegidas, na educacdo e no incentivo
profissional, em areas em que nem o Governo local, nem a sociedade civil, por si s0,
poderiam intervir globalmente;

- Os agentes da pastoral procuram extinguir o paternalismo que sempre existiu
no servico dos pobres; um paternalismo em que a acéo é sempre realizada por terceiros
e que desenvolve formas de atuagio das quais os proprios interessados sdo excluidos. E,
pois, impossivel pensar numa verdadeira libertacdo e num verdadeiro desenvolvimento
da pessoa sem a fazer sair da situacdo de dependéncia E preciso ajudar o povo que
constitui a Diocese de Quelimane, tanto individualmente como coletivamente, a libertar-
se da dependéncia estrangeira para que eles possam chegar a condi¢bes mais dignas -
por dependéncia estrangeira, entende-se aqui a ajuda que chega da Europa através dos
missionarios.

Contudo, é importante salientar que o fendémeno da promoc¢do humana, embora
dé a Igreja Diocesana um reconhecimento publico por aquilo que faz, pode esvazia-la da
sua especificidade. Isto implica uma correta definicdo da natureza da atividade
caritativa, para que esta ndo se transforme numa acéo de tipo politico, puramente social
ou humanitério. Para o efeito, é prioritario que todo o projeto de acdo delineado se
sustente na seguinte questdo: que tipo de pessoa se pretende promover atraves da agdo
caritativa? Independentemente de qualquer resposta possivel, pode dizer-se que 0s

agentes da pastoral social na Diocese de Quelimane sdo 0s responsaveis pela
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planificacdo e execucédo de projetos de pastoral social, tendo em conta que a caridade € a
suprema forma de respeito pela dignidade da pessoa®’®; pela caridade cada ser humano é
respeitado por si proprio, como proximo, como “imagem” de Deus; é reconhecido na
sua dignidade pessoal e sobrenatural. Em suma, a acdo a desenvolver deve assentar
numa relacdo de equilibrio entre os principios que emanam da nocédo da caridade e os da

justica.

7.2. Modos compdésitos de acao

De acordo com Alfredo Teixeira, o0s modos de a¢do composita caraterizam-se
pela conjugacdo de ldgicas de acdo assentes simultaneamente em grandezas
diferentes®’®. N&o obstante a orientacdo por principios cristdos, os agentes da pastoral
social privilegiam critérios de eficiéncia e de eficacia, 0 que é bem evidente em varios
discursos ja analisados, mas muito explicito nas palavras dos agentes da pastoral
pertencentes a Congregacao das Irmas do Amor de Deus e a Caritas Diocesana.

Estes modos de acdo verificam-se nos testemunhos referentes aos setores da
educacdo, da salde e ao setor de atendimento da mulher desempregada. Embora a
organizacdo em si se situe no ambito da gratuidade, detetam-se aqui alguns tragos de
modos de acdo que se enquadram num mundo de indole “industrial” e se interlagcam
com outros de indole “comercial”.

No setor da educagéo, as Irmés do Amor de Deus, apesar de pertencerem a uma

instituicdo caraterizada pelos principios cristdos e de gratuidade, evidenciam um

7 BENTO XVI, Caritas in veritate, n° 32.
874 Alfredo TEIXEIRA, Os mundos socias da acdo socio-caritativa, Communio, 26: 2, 2009, 209-222.
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pensamento compdsito quando pretendem imprimir competéncia e qualidade — adjetivos
proprios do “mundo industrial” - a0 sistema educativo da Zambézia para que, como
refere a Irma responsavel “num mundo cada vez mais global, os graduados das nossas
escolas e Centros de formacdo, aqui em Quelimane, sejam capazes de competir em pé
de igualdade com os graduados da capital do pais, Maputo, dos paises da regido ou de
qualquer outro pais do mundo™®”®. De facto, s6 privilegiando um ensino de exceléncia e
exigéncia, pode a provincia da Zambézia desenvolver-se de forma sustentavel e quebrar
o ciclo da pobreza, de uma vez por todas, através da criacdo de emprego, incremento da
atividade produtiva e da inovacdo, bem como da geracdo de riqueza para o bem-estar
dos zambezianos.

Na salde, sdo também evocadas categorias proprias do “mundo industrial” com
o intuito de fortalecer a competéncia dos profissionais nos servicos de atendimento aos
doentes, como, alids, se esbogou no 6.4.2 e aqui se sublinha: “A formagdo dos nossos
colaboradores nos principios e valores do Centro Padre Usera e, por conseguinte, nos
aspetos que se referem a prestacdo de bons servicos, sdo prioritarios para nos, religiosas
do Amor de Deus™®®. Evidencia-se através do discurso acima que, a acéo a realizar,
além de ter como referentes os critérios enunciados no Instituto religioso,
nomeadamente a que implica os agentes em ag0es concreta em prol de um outro que
esta em situagdo de fragilidade, deve também pautar-se pelo profissionalismo.

A caréncia da formacdo dos profissionais € inequivoca no que toca a aquisi¢do

de competéncias inerentes a um determinado contexto organizacional. De acordo com

87> Entrevista: Bernardete, Quelimane, 12, Setembro de 2011.

876 Entrevista: Fernanda, Mocuba, 26 de Setembro de 2011.
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Helena Lopes, a formacgdo profissional € um processo necessario e deve ser continuo,
ndo tanto para complementar a formacéao escolar ou para incutir os principios e valores
da Instituicdo, mas, sobretudo, para responder as necessidades urgentes dos
organismos®’’. Dito de outra forma, nos dias que correm, a politica de formacdo
profissional esté orientada para a capacitacdo do colaborador no sentido de ndo sé saber
enfrentar as mudancas, como também de se tornar, ele proprio, agente de mudanca.

Nesta linha de pensamento, uma formacéo profissional com o objetivo Gnico de
atingir o “saber fazer” acaba por ndo dar resposta as exigéncias da sociedade, nem criar
no homem e na mulher a capacidade de se realizarem como profissionais e como
pessoas. Numa perspetiva de conciliar os interesses do colaborador com as expetativas
da Organismo, urge apostar na formacdo como processo motivador que leva o
trabalhador a “saber ser” na sua funcdo®’®,

O modo de acdo compdsita ficou igualmente patenteado no setor do atendimento
da mulher desempregada, onde o discurso dos atores remete para uma racionalidade
tipica de um “mundo industrial”, apesar de os seus modos de agdo se basearem numa
racionalidade de cariz caritativo. Percebeu-se que, na sua atividade pastoral, uma das
suas preocupacbes é mais relativa a eficiéncia da acdo, que é a sustentabilidade de
indole econdémico. Conclui-se aqui, portanto, que um modo de acdo ndo se forma

através de um processo linear. O mesmo agente pode radicar a sua motivagdo num

“mundo” concreto e encontrar critérios noutro “mundo” diferente ou, ainda, como se

877 Cf. Helena LOPES (coord.), Estratégias Empresariais e Competéncias-Chave. Lisboa: Observatério
do emprego e formacéo profissional, 2000,37-38.
%78 Cf. Anténio da Silva MENDES, Trabalho, formag&o e participacdo na sociedade informal, 12 Edicéo,

Portimdo: Edicdo Instituto Superior Manuel Teixeira Gomes, 2009, 33-37.
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verifica neste tipo de légica, conjugar dois mundos em simultaneo. Em geral, o regime
de acdo assenta numa inter-relacdo entre a gratuidade e uma exigéncia de qualidade e
eficiéncia. A partir daqui pode depreender-se que existe uma relacdo intrinseca entre 0s
critérios teoldgicos, que orientam as acdes dos agentes da pastoral social e a légica

estratégica propria do mundo industrial.

7.3. Logica da acdo gratuita

Tal como 0 nome o indica, esta-se perante uma logica de acdo em que 0s agentes
da pastoral social, levados pela compaix&o e através do dom de si mesmos, se ddo ao
outro que sofre, de forma gratuita. Esta logica situa-se no que se problematizou no
capitulo 2 como regime do amor-agapé, proprio do pensamento cristdo e adotada por
Boltanski. Segundo este, 0 amor-agapé é caracterizado pela indiferenca ao mérito, a
auséncia de favoritismos, desconhecendo o imperativo da reciprocidade, ndo se guiando
pelos principios da equivaléncia, sendo alheio ao calculo.

Os discursos analisados espelham duas perspetivas desta mesma logica de acao:

- A primeira é representada pelos atores que correspondem a categoria de
“religiosos consagrados”; com maior clareza, porém, nos agentes da pastoral
pertencentes a Congregacgdo das Irmas do Amor de Deus e nas palavras da funcionaria
Ana Quemela, destacada no hospital Padre Usera. Segundo estes, qualquer dadiva, seja
ela material ou espiritual, desde que feita na gratuidade, é uma resposta ao amor de
Deus, oferecida sem nenhum mérito. Para o efeito, o0 agente da pastoral social deve,

antes de mais, experimentar esse amor gratuito de Deus. Experiéncia esta que o capacita
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para, no ato de dar, poder oferecer algo de si. Nesta ordem de ideias, a doacao impele a
pessoa a trabalhar para além de quaisquer acordos.

- A segunda ¢ a que orienta os agentes que sdo, “membros dos movimentos
apostolicos”. Foi possivel observar que, na pratica, estes atores, na sua acao caritativa,
embora advoguem a gratuidade, orientam-se em grande parte pela logica da
reciprocidade. Trata-se de uma reciprocidade enquanto realizacdo de si. Um exemplo
que pode clarificar esta constatacdo sdo as declaragdes de uma das informantes:

“Entdo... nos visitamos qualquer um que esteja na soliddo e carenciado. Vamos la
conversamos, porque a pessoa quando esta doente, por exemplo estar de cama precisa
de alguém que lhe ajude, que fale com ela. Este espirito de estar com outro que precisa
faz bem também aquele ou aquela que executa a visita. Sobretudo aqui na cidade a
soliddo ndo apanha apenas as pessoas doentes, mas também o0s saudaveis. E estes
quando fazem visita saem sempre a ganhar porque quebram a sua rotina. Ha4 uma certa
realizagéo pessoal naquilo que nés fazemos. A pessoa, por um lado sente-se realizada
por ter feito um bem a uma outra pessoa que necessita, e por outro a necessidade
pessoal fica satisfeita. Refiro-me da necessidade de sair da solidio™®".

O presente modo de agdo, assente neste tipo de “gratuidade”, deixa depreender
que o servi¢o dos pobres pode coincidir com o anseio pessoal do agente. Motivos como
caréncias afetivas, soliddo, ocupacdo do tempo consideram-se nessa categoria. Neste
caso, 0 agente da pastoral social, ao prestar um trabalho que julga de “doacdo”, vé
suprida uma necessidade pessoal, através desse mesmo trabalho. De certo modo, trata-se
de uma motivacdo pessoal, como que tratamento terapéutico, busca de relacionamento
interpessoal e de retorno emocional. Associado a esta motivagdo, surge o

compartilhamento que considera a existéncia de uma relacdo reciproca, na qual tanto o

agente da pastoral quanto o beneficiario saem a ganhar. Esta reciprocidade parece estar

%79 Entrevista: Julia Quelimane, 22 de Outubro de 2011.
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ligada a nocéo de ganho que desloca este regime de acdo para a esfera da realizacédo de
si, onde o investimento procura o lucro, numa logica de dar para receber.

Constatou-se que, enquanto ddo o seu tempo e o seu trabalho voluntario, os
agentes da pastoral social em causa, junto com esta concegdo de “gratuidade”, deixam
transparecer outras motivacgdes, tais como: afiliacdo — aliada a vontade de conhecer
novas pessoas; ter poder — pertencer a um movimento é um caminho facil para alcancar
posicBes de lideranca na comunidade. Como ficou esbogado no capitulo seis, este tipo
de logica de acdo, pela qual os membros dos movimentos apostélicos se orientam,
ganha influéncia da cultura local, onde para a dadiva existe uma contra dadiva. Este
modo de agir dos agentes da pastoral social pode ser compreendido a luz da tese de
Marcel Mauss (ver o capitulo 3), segundo a qual, na vida social e nas relacdes que se
estabelecem, ha um constante dar, receber e retribuir, pelo que a dadiva, o dom, subsiste
ainda na sociedade moderna; e acrescenta que o dar e retribuir sdo obrigacdes
universais, embora a sua organizacdo seja diferente duma regido para a outra. Esclarece-
se aqui que ndo se trata de retorno material, mas sim de retorno da identidade pessoal.

Este de tipo de “gratuidade” encontra-se tambeém nos atores sociais que fazem
trabalho para as ONG e que atuam no mesmo contexto social. Muitos desses atores
trabalham em regime de voluntariado, mas, na prética, esperam gratificacdo ndo s6 da
parte da comunidade como também da organizagdo. Sdo voluntarios que contam com
um “salario” no fim do més, como bem demonstra o depoimento que segue:

“Cada um de nos, quando vem aqui sabe que vem trabalhar de graca. Nao temos que
exigir nada. Mas as pessoas aqui, ddo qualquer coisa ou dizem obrigado. Isto €
gratificante. Faz parte da cultura, ndo é. Agora aqui na Visdao Mundial ddo sempre
algum dinheiro. Eu espero e quando n&o d&o fico um pouco incomodada. E verdade que
eu estou no regime de voluntariado, mas qualquer coisa me diz que devo ser retribuida.
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Para vocé que é missionario pode ser absurdo ou até comico, mas é assim mesmo, faz

parte da nossa cultura, nio &”°%.

No discurso anterior, quando se expressa a preocupacdo de obter
reconhecimento, seja ele verbal ou material, identificam-se de forma Obvia as
referéncias a uma logica de reciprocidade que, embora se evoque a logica gratuidade,
predomina a logica de mercado, onde o investimento procura lucro. E importante referir
que estes atores sociais, partilham da mesma cultura e dos mesmos habitos e costumes
vividos por agentes da pastoral social na Diocese de Quelimane. O que significa,
portanto, que, apesar de estes ultimos agirem segundo principios e valores cristdos,
continuam influenciados pelos habitos e costumes locais.

Convém realgar que esta forma de conceber a “gratuidade” tem gerado
dissens@es entre os dois tipos de agentes da pastoral social na Diocese de Quelimane
(religiosos consagrados e membros dos movimentos apostolicos). A tensdo tem sido
mitigada por duas solucdes: a primeira € a elaboracdo de acordos entre os atores, nos
quais se apela ao “principio superior comum” — a atividade caritativa. Uma segunda
solugé@o encontra-se no esfor¢co empreendido pela Diocese no sentido de inculturar o
Evangelho através da catequese. Com efeito, como visto no capitulo 3, a gratuidade €
carateristica fundamental do verdadeiro amor, pois ndo depende dos méritos do outro. O

amor € oblativo, isto €, ndo se fecha em si mesmo, mas doa-se sempre.

%80 Entrevista, Valentina, Quelimane, 21 de Junho de 2014.
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7.4. Logica de compromisso entre compaixao e estratégia

Trata-se de uma logica de acdo que permite dar visibilidade a comportamentos
cruzados; no mesmo agente, como foi identificado no ponto 6.4.3, pode notar-se
atitudes marcadas por amor ao outro, que expressam uma forma de comprometimento
na acdo onde o célculo ndo tem espaco, como também a manifestacdo de
comportamentos estratégicos.

De acordo com Philippe Corcuff, “uma agdo situada pode ser apreendida pelas
pessoas através das suas capacidades mentais no ambito das relacdes que se estabelecem
com as coisas e com as outras pessoas”®®. Isto significa que é fundamental dar conta do
“mundo” mobilizado pelos agentes em situacdo do seu sentido comum de justica, de
amor, bem como das acdes por eles levadas a cabo para se ajustarem em situacdo a esse
“mundo”. Pois, segundo Corcuff, os atores sociais possuem identidades nem sempre
homogéneas e, por causa disso, € normal que 0s mesmos atores possam expressar
justica, ser amorosos e estratégicos®®.

Philippe Corcuff baseando-se no pensamento de Emmanuel Lévinas, considera
que uma agdo é assente na compaixdo quando o “ator, na pratica e de maneira nio
refletida, € tomado por um sentimento de responsabilidade diante do sofrimento do
outro, no face-a-face e na proximidade dos corpos™®®. E, a partir do Principe de

Maquiavel, o autor supracitado nota que uma acdo situa-se no regime estratégico

% Philippe CORCUFF, “Justification, strategie et compassion: Apport de la sociologie des régimes
diction”, in Bulletin d’information scientifique de [’Institut de Recherche sur le Maghreb contemporain,
n°51, Juin 1998.

%2 Cf. Ibidem, 51.

* Ibidem, 51.
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quando indica uma disputa entre atividades taticas a curto prazo, em situacoes
localizadas e os marcos estratégicos a longo prazo®®*. Este regime de agdo procura
apreender melhor o dominio de validade dos comportamentos estratégicos, que na
perspetiva do autor, sdo atualmente valorados de forma indefinida. Para Corcuff, é
necessario re-situar a sobrevalorizacdo dada aos comportamentos estratégicos em
comparagao com 0s comportamentos assentes no amor e na justica.

Portanto, tal como acontece no segundo dispositivo (modos de acdo composita),
trata-se de uma légica onde ha uma tentativa de conjugacédo de l6gicas de acdo assentes
em grandezas diferentes. Nesta, verifica-se que o mesmo agente da pastoral, que age
movido pela compaixdo, elabora estratégias de acdo para atingir os objetivos tracados.
Embora se identifique nos discursos, dos agentes da pastoral social empenhados nos
setores da educacdo e da saude, esta ldgica aparece com mais evidéncia nos
depoimentos inerentes ao setor de apoio aos mais desfavorecidos.

Nos discursos foi possivel perceber que na tarefa da promoc¢ao humana ndo basta
ter compaixdo com o carenciado; é preciso elaborar estratégias que colmatam o
assistencialismo e evidenciam a questdo da cidadania da pessoa humana, um aspeto que
tem a ver com a ética. Isto significa estar atento as situacfes concretas das pessoas, pois
como se argumenta na Deus caritas est, “a caridade, tem a ver com a sensibilidade que
se deve ter em relacdo a uma realidade concreta”®®,

Para Madrigal, no original grego, o movimento referido na parabola do bom

samaritano € descrito pelo verbo “ter compaixdo” (teve compaixdo, comoveu-se),

%84 Cf. Ibidem, 51.
%8 BENTO XVI, Deus caritas est, n° 30.
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também utilizado para descrever a reacdo de Jesus ao ver a viuva de Naim que sofria
pela morte do seu Unico filho (Lc. 7, 11-13), ou ao ver a multiddo desorientada como
ovelhas sem pastor (Mt. 14,14). O bom samaritano comoveu-se quando viu o
moribundo na estrada (Lc. 10,33), assim como o pai da parabola do Pai misericordioso
se comoveu ao ver o filho prodigo voltar (Lc. 15,20). Para todas estas situacdes sucede
um ato solidario que resulta dum emocionar-se do coracdo: a ressurrei¢do do filho da
vilva, a multiplicacdo dos paes, o cuidado e a atencdo do bom samaritano e o abraco de
reconciliacdo do pai misericordioso®®.

Com efeito, a “sensibilidade com a realidade concreta do pobre” tem a ver com
duas dimensdes: ética e teoldgica. Na dimensdo ética, 0 homem olha a condi¢cdo humana
como um todo no qual todos se solidarizam, com a possibilidade para cada um de poder
abrir-se ao outro e, por sua vez, a dimensdo teoldgica indica a interacdo intrinseca entre
a solidariedade e a caridade e advoga 0 amor ao proximo como critério de acdo da
Igreja, na sua totalidade.

Com base nas duas dimensBes acima indicadas refere-se que no processo da
atividade caritativa exige conhecer a situacdo concreta, do homem e da mulher, onde a
ética tem algo de imprescindivel a dizer: “a pessoa humana nado esta na ordem do saber,
mas na do relacionamento”- constata Emmanuel Lévinas®®’. E qualquer relacionamento
humano implica a presenga do outro. No relacionamento ¢ “o rosto do outro que nos

interpela”688. O rosto brada e diante desse grito a atitude do agente social ndo deve ser

68 Cf. MARTINEZ, Julio L., “Deus caritas est: la verdadeira moral del cristianismo es el amor”, in
Santiago MADRIGAL (ed.), El pensamento de Joseph Ratzinger. Tedlogo y Papa, 113.

%87 Cf. Emmanuel LEVINAS, Etica e Infinito: didlogos com Philippe Nemo, Lisboa: Edicdes 70, 70.

%8 1bidem, 70.
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de espantar-se apenas, ou de permanecer no assistencialismo, mas de deixar-se
interpelar isto ¢, de “responder, de ser responsavel pelo outro na sua totalidade”®®°.

E uma ldgica que permite compreender que a pessoa carenciada clama para ser
respondida na sua plenitude. E a acdo pastoral social ndo pode ser outra coisa que nao
seja a resposta ao apelo desta pessoa concreta que sofre.

Emmanuel Lévinas em Etica e Infinito debrugando-se sobre a “responsabilidade
pelo outrem” diz a uma dada altura que “o rosto pede-me e ordena-me”*. Trata-se
duma responsabilidade que vai para além do que se faz por outrem; uma pessoa sO €
responsavel pelo outro na medida em que se sente responsavel pela sua prépria
responsabilidade®®. Se essa é a situacdo, pode entdo dizer-se que uma acdo pastoral
social ndo se encontra irremediavelmente associada ao fazer coisas monumentais, mas
sim ao assumir a pessoa humana tal como ela €, como o préprio Jesus Cristo assumiu
Zaqueu (Lc. 19,1-10), teve compaixdo da multiddo sem pastor (Mc. 6,34), olhou com
ternura a mulher adultera (Jo. 8,3-11), teve um encontro de ternura com a Samaritana
(Jo.4,3-42). Diante da pessoa humana, Jesus deixa-se interpelar mostrando o rosto
verdadeiro de Deus, seu Pai. Aqui Jesus demonstra claramente que a responsabilidade
tem a ver também com uma relacéo ética, isto é, esta para outrem.

Na época histérica em que se vive e em que, por causa da globalizacéo, a

indiferenca, a insensibilidade tomaram conta, também, do homem e da mulher

zambeziano, uma agdo pastoral social que se pretenda auténtica devera ter em conta a

%89 Emmanuel LEVINAS, Etica e Infinito: didlogos com Philippe Nemo, 70.
%% Ibidem.70.
%% Cf. Ibidem, 75.

296



atual conjuntura cultural ¢ historica da sociedade zambeziana, pois, “0 amor ao proximo

ndo se reduz a uma atitude genérica e abstrata; a caridade cristd €, antes de tudo, a

. . . . . ~ 5,692
resposta a uma necessidade imediata, numa determinada situa¢ao™ " °; “uma amorosa

dedicacao pessoal”693.

892 BENTO XVI, Deus caritas est, n° 31.

%93 1hidem, n° 28.
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8. CRITERIOS TEOLOGICOS E LINHAS DE ACAO

Com base nas logicas de acdo descobertas, foi possivel identificar os critérios
teoldgicos que guiam as acdes dos agentes e que sdo subjacentes a pastoral social na
Diocese de Quelimane. Estes sdo aqui tematizados com o objetivo ndo sé de focalizar as
forcas e fraquezas deste universo de acdo pastoral, mas também e sobretudo, de
contribuir para a construcdo do conhecimento teoldgico. Nesta linha de pensamento,
para cada critério apresenta-se, em forma de proposta, uma linha de acéo para a pastoral
social na Diocese de Quelimane.

Tendo como referéncia as questdes orientadoras deste estudo, pode dizer-se que
a par da existéncia de logicas de acdo observam-se varios critérios teoldgicos que, sdo
vividos pelos atores. Desta diversidade podem identificar-se quatro, a saber:

- Critério da evangelizacéo;

- Critério do testemunho;

- Critério assente no impulso carismatico;

- Critério da integracédo pastoral.

8.1. Critério da evangelizacéo

As “Congregacdes Religiosas” ¢ os movimentos apostélicos na Diocese de

Quelimane (capitulo 6) sdo instituicdes da Igreja e, enquanto tal e como analisado nos
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discursos dos seus membros (agentes da pastoral social), a sua missdo consiste na
evangelizacdo através da prestacdo de servico caritativo as pessoas carenciadas. Neste
sentido, evangelizar é dar testemunho do Evangelho através do servico aos pobres e
manifestar a bondade e o amor de Jesus Cristo pela humanidade, contribuindo deste
modo para a difusdo do Reino de Deus. Trata-se de um critério que se identificou com
maior incidéncia nos discursos dos agentes envolvidos nos setores da educacgéo da saude
e no setor do atendimento a mulher desempregada; que guia as acfes dos agentes da
pastoral social diocesana na medida em que conduz a tomada de consciéncia de que, no
processo da evangelizacdo, a Igreja ¢ chamada a partilhar solidariamente “das alegrias e
esperancas, tristezas e angustias dos homens”®.

Com efeito, na Constituicdo dogmatica Lumen Gentium, a evangelizacdo é
definida como o “antncio de Cristo mediante o testemunho de vida™®®. E na exortagdo
apostolica Evangelii Nuntiandi, indica-se o objetivo da evangelizacdo, como sendo
“levar a Boa Nova a todas as parcelas da humanidade, em qualquer meio e latitude e,
pelo seu influxo, transforma-las a partir de dentro e renovar a propria humanidade’®®®,
A enciclica Deus caritas est aponta a caridade como fonte e meta da acdo da

Igreja®®’. Igreja que, por sua vez, tem a missdo de amar a humanidade assim como Deus

a ama®®. Neste sentido, pode dizer-se que, missdo e caridade sdo expressdes

%94 Gaudium et Spes, n° 1.

%95 |umen Gentium, 35.

8% PAULO VI, Evangelii nuntiandi, 18.

%97 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 20.
%% Cf. Ibidem, n° 20.
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equivalentes, na medida em que a primeira consiste justamente em levar a pratica as
consequéncias da segunda.

Na sequéncia do que ficou esbocado e de acordo com o Vaticano Il, realga-se
que a missdo da Igreja e, consequentemente, a dos agentes da pastoral social diocesana
que nasce da morte e ressurreicdo de Jesus Cristo e na doacdo do Espirito Santo,
consiste em participar na missdo evangelizadora que ha de revelar e manifestar o amor
interno de Deus & humanidade de todos os tempos®®®. E é por isso que, segundo Ramén
Prat i Pons, quando a comunidade cristd ndo ama de verdade as pessoas, especialmente
0s pobres, ndo so se desacredita a si mesma, como também desacredita a mensagem da
revelacdo de Deus. Ao contrério, quando a Igreja ama de uma maneira incondicional,
mediante o testemunho da vida dos cristdos, é anuncio implicito do amor de Deus e 0
melhor caminho de preparago para o antincio explicito do evangelho’®.

Evangelizar neste sentido ndo é apenas o processo de penetracdo do evangelho
no mundo; um processo que cada pessoa realiza para se conformar com Cristo. E,
também, um esfor¢co constante de tornar realidade o Reino de Deus. Assim, a
evangelizacdo sera critério na acdo caritativa, sempre que concorrer para a afirmacéo,
promocdo e o desenvolvimento da pessoa humana. E, neste processo, a caridade e a

justica sdo pilares indispensaveis enquanto dimensdes fortemente interdependentes que

se necessitam mutuamente e que, enquanto tal, devem marcar a agdo pastoral social.

699 Cf. Lumen Gentium, n° 4.
% Cf. Ramon Prat i PONS, Tratado de teologia pastoral. Compartir la alegria de la fe, Salamanca:
Secretariado Trinitéario, 2005, 508.
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Uma pastoral social que se orienta pela l6gica da promoc¢éo humana e tem como
critério a evangelizacdo ha de aprender a ver o pobre como parte da solucdo e ndo do
problema; ha de leva-lo a perceber que, com o apoio dos agentes da pastoral social, ele
pode ser protagonista e tomar nas maos o seu destino, com propostas positivas sobre o
tipo de homem e mulher que se deve promover. Isto carece de uma reflexdo sobre a
forma de desenvolver as potencialidades de cada um, de modo a que possa realizar as
suas escolhas com liberdade e participar ativamente na construcdo de novos tempos. E
indispensavel ndo esquecer que, como considera Yunus Muhammad, ndo se € pobre por
estupidez ou preguica, mas porque, muitas vezes, as estruturas financeiras locais ndo
tém por vocacdo ajudar o pobre a melhorar a sua sorte’®.

A ideia acima encontra eco no ensinamento explanado na Evangelii Nuntiandi,
segundo a qual a Igreja, se estd chamada a evangelizar, estd chamada a anunciar a
libertacdo de milhGes de seres humanos, a colaborar numa tal libertacdo, a dar
testemunho em favor dela e a envidar esforcos para que ela chegue a ser total®®. De
facto, como ¢ indicado no mesmo documento “‘entre evangelizagdo e promog¢ao humana,
desenvolvimento e libertacdo, existem lagos profundos: lacos de ordem antropoldgica,

»193 que é a ordem

lacos de ordem eminentemente evangélica, lacos de ordem teologica
da caridade, pois, como se refere na Populorum Progressio, promover o verdadeiro e

auténtico progresso humano é proclamar o0 mandamento do amor’®.

L M. YUNUS, O banqueiro dos pobres: o microcrédito e a luta contra a pobreza no mundo, 26.
2 pAULO VI, Evangelii Nuntiandi, n° 30.
3 1hidem, ne 31.

"% pPAULO VI, Populorum Progressio, n° 6.
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Na tentativa de efetivar o processo da evangelizacdo na Diocese de Quelimane,
isto é, de responder as necessidades reais das pessoas, a pratica da caridade
desenvolveu, como ja visto na légica da promocdo humana, a dinamica de dar e de
receber. Os agentes da pastoral social colocaram-se, em parte, na posicdo de dadores e
os pobres na posicao de recetores, beneficiarios, alimentando-se assim o paternalismo. E
obvio que todo o homem tem direito ao que lhe é necessario para viver e conviver
dignamente e que, do mesmo modo, tem o dever de partilhar os bens materiais e
talentos que possui, como um dom para todos. No entanto, na légica de dar e de receber
houve um desvio por parte dos agentes da pastoral social: ndo se evitou o paternalismo
qgue ndo permite a quem oferece libertar-se do complexo de superioridade, nem
possibilita a quem recebe ultrapassar as situacdes de dependéncia.

De acordo com o que ficou analisado no capitulo 7, a promocdo da pessoa
humana como parte integral da pastoral social na Diocese de Quelimane &, até aqui,
sustentada no ensino da maneira de pescar em vez de na oferta do produto da pesca. Isto
em parte é razoavel. Salienta-se, contudo, a necessidade de ndo apenas ensinar a pescar,
mas de saber-se se, de facto, as pessoas precisam de peixe ou de um outro produto. Dito
por outras palavras, em todo o processo da evangelizacdo é preciso ajudar as pessoas,
tanto individualmente como coletivamente, a libertarem-se da dependéncia estrangeira e
a protagonizarem o seu proprio desenvolvimento.

Com base no eshogado nos dois paragrafos anteriores, conclui-se que o homem
pode condicionar positiva ou negativamente toda a acdo da Igreja. O magistério da
Igreja considera, no entanto, que a oferta da salvacdo que Deus faz a humanidade,

“Deus amou de tal modo o mundo que lhe deu o seu tnico Filho para que o que n’Ele
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crer (...) tenha a vida eterna” (Jo. 3,16), exige a mediagdo humana como o mistério da

encarnagéo exigiu a mediagdo de Jesus Cristo’®

. Isto significa que, o servico caritativo
deve ser organizado, de modo a evitar extremos.

Como linha de acdo para o futuro, requere que todo o processo evangelizador
seja de promocdo humana e busque a auténtica libertagdo, sem a qual ndo é possivel
uma ordem justa na sociedade zambeziana. A verdadeira promoc¢do humana ¢é aquela
que ndo se reduz a aspetos particulares, mas que ¢ integral, isto é, que promove “todos
os homens e o homem todo” a partir da vida nova em Cristo, que transforma a pessoa de
tal maneira que a faz sujeito de seu préprio desenvolvimento’®.

Na mesma linha pastoral para o futuro, os agentes da pastoral social diocesana
saberdo que tém a missao de diligenciar renovados esforcos para fortalecer uma pastoral
social estruturada, organica e integral, que, com a assisténcia e a promoc¢do humana, se
faca presente nas novas realidades de exclusdo e marginalizacdo, onde a vida esta mais
ameacada. Nessa tarefa, com criatividade pastoral, devem-se elaborar acdes concretas
que tenham incidéncia no governo local, em prol da aprovacdo de politicas sociais e

econdmicas que atendam as varias necessidades da populacdo e que conduzam a um

desenvolvimento sustentavel.

8.2. Critério do testemunho

Trata-se de um critério que esta estreitamente ligado ao anterior e que apesar de

ter aparecido implicita e explicitamente nos depoimentos de todos os atores da pastoral

%5 cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 19 e 20.
%Cf. PAULO VI, Evangelii nuntiandi, n° 30.
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social abordados, se evidencia nos atores envolvidos no setor da saude. A partir dos
testemunhos obtidos, este critério permite compreender que 0s portais mais importantes
da entrada para o mundo da fé em Deus sdo as pessoas que dao testemunho vivo do seu
credo, de modo direto e atrativo. Na verdade, para que os individuos assumam
determinadas conviccdes, valores e atitudes, é preciso o exemplo daqueles que vivem
essas convicgdes de modo credivel, isto é, que sejam rostos vivos do Evangelho.

Com efeito, considera o magistério catdlico, que a Igreja, consciente dos valores,
dos quais é portadora, esforca-se por ser testemunha de uma vida enraizada na fé"".
Este compromisso manifesta-se de modo particular no testemunho do amor ao préximo,
que se revela na caridade, quer pessoal quer socialmente organizada, e nos cuidados e

78 A partir de uma leitura atenta da Evangelii Nuntiandi e

preocupacdes com o0s pobres
da Deus caritas est compreende-se que o testemunho exprime-se em algumas atitudes
fundamentais vividas pelos crentes, tais como a compaixao e a diligéncia, a justica e a
solidariedade.

Nos discursos dos agentes da pastoral do hospital Padre Usera em Mocuba,
percebe-se que ha uma forte vontade de ser testemunhas crediveis do Evangelho. A
mesma atitude identifica-se nos discursos dos agentes, membros dos movimentos
apostolicos que, no seu apostolado, fazem visitas hospitalares e domiciliares aos doentes
carenciados. Realga-se, no entanto, que, como esbogado no setor da satde e na logica da

gratuidade, o testemunho desses agentes, influenciados pelos costumes locais, pode

estar em tensdo com os valores e principios cristdos. Uma agdo que deveria ser de cariz

7 Cf. PAULO VI, Evangelii nuntiandi, n° 18-20.
%8 Cf. BENTO XVI, Deus caritas est, n° 32-34.
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caritativo acaba sendo de cariz comercial, onde a l6gica do ganho é considerada como
relevante.

Com efeito, ensina 0 magistério catélico que o testemunho de vida deve
manifestar-se na acédo orientada para o Evangelho, no trabalho diario, na relacdo com os
pobres carenciados’®. No concreto, ele acontece quando 0s crentes, nas suas relacdes
quotidianas, acolhem as pessoas, com 0s seus problemas e juntos encontram solucgdes,
sem esperar nada em troca. Acontece igualmente quando, na vida do dia-a-dia, sem
alaridos, se praticam os valores humanos e cristdos e, por fim, quando os agentes da
pastoral social se entregam ao servico caritativo com diligéncia e amor para com 0S
pobres, num compromisso com a justica.

Os agentes da pastoral social que queiram ser auténticos e apostem no
testemunho como critério saberdo que sera necessario antepor a preocupacao pelas
pessoas necessitadas aos proprios interesses pessoais. Assim, a pertenca a uma etnia, 0s
preceitos culturais passam para o segundo plano quando se estad diante de alguém que
precisa de ajuda. Aqui, 0s agentes da pastoral social diocesana deverdo demonstrar que
tém coracdo e coragem para agir contra as regras do pensamento comum e para agir
segundo os valores e principios cristdos. Evita-se assim a duplicidade de vida, que

conduz ao contratestemunho.

9 Cf. PAULO VI, Evangelii nuntiandi, n° 21.
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8.3. Critério assente no impulso carismatico

Este € um critério fundamentalmente carateristico dos discursos dos agentes da
pastoral social com categoria de “religiosos consagrados”. Na analise dos depoimentos,
foi possivel perceber que o carisma concorre para a distingdo dos matizes proprios,
ajudando a identificar as suas motivacoes.

O ndmero 160 do Catecismo da Igreja Catolica da a seguinte definicdo de
carisma, que, embora muito abrangente, pode aplicar-se ao carisma de uma
Congregagdo Religiosa ou Instituto: “Os carismas sdo dons especiais do Espirito Santo
concedidos a cada um para o bem dos homens, para as necessidades do mundo e, de
modo particular, para a edificacdo da Igreja, a cujo Magistério compete o discernimento
sobre eles”"™°.

Na Constituicdo dogmatica Lumen Gentium fala-se do carisma ou dos carismas
na linha de S&o Paulo (1 Cor 12, 4-11), como “gragas especiais”, segundo os quais 0s
fiéis ficam “preparados e dispostos para assumir varios compromissos ou ministérios
que contribuem para renovar e construir ainda mais a Igreja”’*",

O Papa Paulo VI, na exortacdo apostolica Evangelica Testificatio, utiliza o termo
“carisma” para chamar atenc¢do aos religiosos no sentido de serem fiéis ao espirito dos
fundadores: “S6 assim podereis despertar de novo os coragdes para a Verdade e para o

Amor divino, segundo o carisma dos vossos Fundadores, suscitados por Deus na sua

Igreja.”712 A partir deste documento o magistério assume a terminologia paulina de

"9 Catecismo da Igreja Catélica, Coimbra: Grafica de Coimbra, 2000, n° 160.
"1 |_umen Gentium, n° 12.
"2 pAULO VII, Evangelica Testificatio, n® 11.
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carisma com diversas acecdes: carisma da vida religiosa, carisma do fundador, carisma
fundacional, carisma do Instituto, carisma originario, carisma institucional, carisma de
uma familia religiosa.

Jodo Paulo I, na exortacdo apostolica Redemptionis donum, fala explicitamente
do carisma como um dom, tanto para as pessoas consagradas como para a comunidade,
e afirma que é nesse dom gue se encontram elementos validos para viver a consagracao.

Bento XVI considerou o carisma como a norma suprema da vida consagrada,
isto €, seguir a Cristo: “Nao ¢ possivel conseguir um auténtico relancamento da vida
consagrada se ndo é tratando de uma existéncia plenamente evangélica, sem antepor
nada ao unico Amor, mais sim encontrando em Cristo e em sua palavra a esséncia mais
profunda de todo o carisma do fundador e de fundadora”™.

Na sua obra Carisma e Rinnovamento, Giuseppe Buccellato indica que a
“definicao paulina de carisma expressa um dom particular da graga divina operando no
que cré por parte do Espirito Santo para a utilidade comum da Igreja. Trata-se de um
neologismo criado provavelmente do préprio Sdo Paulo que utiliza 16 vezes em suas
cartas”'**. De acordo com 0 mesmo autor, 0 carisma &, portanto, uma graca especial que
o Espirito Santo deixa para o bem da Igreja’™. N&o se apresenta, porém uma
classificacdo de carismas, o que significa que existem muitos tipos. Mas os principais

elementos que os compdem serdo sempre dois: provém do Espirito Santo e sdo para a

edificacdo da Igreja.

"3 BENTO XVI, Mensagem & Sesséo Plenéria da Congregagao para os Institutos de vida consagrada e as
Sociedades de vida apostélica, 27.9.2005.

14Cf. Giuseppe BUCCELLATO, Carisma e Rinnovamento, Bologna: Eizioni Dehoniane, 2002, 15.

"5 Cf. Ibidem, 15.
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Neste sentido, como acima esbogado, o carisma do fundador ou de um Instituto
Religioso tem implicacdes graves ndo so para a Igreja como também para a comunidade
humana. Segundo Antonio Maria Sicari, 0 carisma ndo se mantem na historia como se
mantem um patrimonio de ideias, de valores, de experiéncias, somente porque seja
possivel contrastar com novas perspetivas e novas emergéncias; mantem-se sim, como
uma “graca viva”, cuja direcdo pertence ao Espirito Santo: comeca com um evento de
graca que envolve o carismatico num ardente caminho para seguir a Cristo e pode
permanecer na histéria somente como uma graga que sempre se renova’®.

Com base no exposto infere-se que o carisma deve saber inserir-se dentro da
Igreja. Isto significa que o fundador ou a fundadora aceitaram seguir o caminho que o
Espirito Ihe indicou na sua experiéncia inicial, ndo para fazer um caminho separado da
Igreja, mas sim para a ajudar a cumprir com sua missao no mundo. Deste modo, 0s
carismas sO podem ser entendidos e justificados na Igreja, para a Igreja e desde a Igreja.

Na tentativa de conjugar aquilo que € o carisma proprio e a linha pastoral
diocesana, houve circunstancias em que se procurou o prestigio do grupo e a auto-
afirmacdo. Verificaram-se momentos, até entre as Congregacbes, de uma certa
concorréncia para ver quem faz mais e melhor e, frequentemente, deu-se prioridade ao
carisma préprio em detrimento da linha comum de acdo pastoral. Aconteceu, também,
amilde que as congregacOes procuraram impor-se através das obras de promocéo e de
assisténcia, esquecendo-se, assim, que a for¢a inconfundivel da Igreja esta no Espirito e

no testemunho de servigco que ele opera em cada cristdo. A este respeito, o autor

18 cf. Antonio Maria SICARI, Gli antichi carisma nella Chiesa, Milano: Jaca Book, 2002, 32-33.
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recorda-se de varias vezes o bispo diocesano ter chamado a atengcdo aos missionarios no
sentido de ndo se reduzir a Igreja a uma organizacédo de solidariedade.

Para o futuro, compete a todos os agentes da pastoral social diocesana, na sua
globalidade, compreender que qualquer atividade da Igreja é manifestacdo do Amor;
seja a evangelizacdo por meio da Palavra e dos Sacramentos, seja 0 servico da caridade
exercido para acorrer constantemente aos sofrimentos e as necessidades, mesmo
materiais, dos homens. Por conseguinte, toda a tendéncia para o individualismo e para a
concorréncia fica posta em questdo: “a a¢do caritativa ndo € sé servigo de alguns dentro
da comunidade, por mais que haja carismas e capacidades especificas de servico a
reconhecer e a fomentar”"*'.

Bento XVI na Spe Salvi, quando se debruca sobre a verdadeira fisionomia da
esperancga cristd, considera que qualquer projeto conducente ao melhoramento das
relacGes humanas sé funciona se, numa comunidade, subsistirem convicc¢des que sejam
capazes de motivar os seres humanos para uma livre adesdo ao ordenamento
comunitério. E necessario considerar que nenhum ser humano é uma moénada fechado
em si mesmo. As nossas vidas estdo em profunda comunhdo entre si; através de
numerosas interacdes, encontram-se conectadas umas com as outras. Ninguém vive
sozinho, ninguém se salva sozinho%.

Isto significa que Congregacdes Religiosas e Institutos Religiosos sediados

numa Igreja diocesana, se, por um lado, ndo poderdo estar alheios ao homem e aos seus

7 Jos¢ Eduardo BORGES DE PINHO, “Diaconia e caridade: uma aproximagio eclesiologica”,
Communio 26: 2 (2009) 203.
"8 BENTO XVI, Spe Salvi, n° 24; 41-42.
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problemas concretos, por outro, terdo de saber colaborar com as outras organizagdes de
solidariedade, mesmo para ndo sobrestimar apenas aquilo que realizam na ordem da
caridade. Realca-se, com efeito, que, em todas as circunstancias e para todos os efeitos,
é a Igreja Diocesana que é desafiada a apresentar uma caridade genuina. E o que de
positivo for alcancado acontecerd gracas a um compromisso concreto com a realidade

das pessoas carenciadas.

8.4. Critério da integracéo pastoral

Embora nédo tenha sido explicitamente abordado nos discursos analisados, este
tema surge aqui como uma necessidade pois aglutina, ndo s6 os trés primeiros critérios,
como também as ldgicas de acdo ora discutidas. Ele remete para a compreensdo da

1719, onde diferentes “atores” mobilizam, no

Igreja Diocesana como um “mundo” plura
seu comprometimento, légicas de acdo diversas, mas também critérios teoldgicos.
Uma Pastoral social integrada reforca a ideia de que a Igreja Diocesana é um

»20 ng qual as multiplas dindmicas de pastoral social devem

“mundo complexo
desenvolver-se, de acordo com “mundos” distintos, procurando encontrar a maneira de
passar desta diversidade de referéncias que habitam nos agentes da pastoral social a uma
coeréncia em vista a um trabalho conjunto. Substancia, igualmente, a ideia do “principio
superior comum” que, segundo Luc Boltanski e Laurent Thévenot (capitulo 2), regula

as acdes de atores organizacionais, através do estabelecimento de “compromissos” que

procuram anular a incerteza e os “litigios” entre os atores.

™9 Cf. Alfredo TEIXEIRA, “Entre a exigéncia e a ternura”, 262.
720 Cf. Henrique JOAQUIM, Légicas de agéo social no contexto catélico, 105-106.
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Trata-se de uma referéncia que expressa a unido dos atores em torno de um
dispositivo de agao, pelo que o “principio superior comum”, que neste caso € 0 “servigo
caritativo”, constitui uma forma de coordenagao das acdes dos agentes da pastoral social
a todos 0s niveis. Isto ndo significa ignorar os “carismas” e os métodos individuais. Na
verdade, a multiplicidade dos “carismas” gera pluralismo e toda essa diversidade deve
ter lugar na unidade fraterna. Neste sentido, os varios modos de acdo caritiva, na Igreja
Diocesana, deveriam considerar-se como formas distintas, mas complementares ao
servico dum mesmo Evangelho e dum mesmo povo de Deus.

Neste critério ressalta-se também a ideia de que a Igreja Diocesana é um
“contexto politico” no qual as diferentes opinides devem exprimir-se livremente, de
acordo com 0s respetivos setores da pastoral social (capitulo 6), e onde se procura
encontrar o modo de passar desta diversidade de referéncias que habitam nos agentes da
pastoral social a coordenacdo da acdo pastoral no seu todo.

Por fim, uma pastoral social integrada evoca a “corresponsabilidade”. Isto
significa que a pastoral social diocesana ha de ser obra de todos os agentes da pastoral
num empenhamento corresponsavel, sequndo as diferencas dos ministérios, carismas e
situacbes de cada um. A corresponsabilidade de todos € elemento fundamental para a
autenticidade de uma pastoral social atenta aos sinais dos tempos. Por conseguinte,
compete ao bispo diocesano fomentar a participacdo, presidir a responsabilizacdo da
Igreja Diocesana a varios niveis, acompanhando e estimulando a iniciativa e a
criatividade, fomentando a unidade pastoral e pedindo contas’®’. Este ambiente de

participacdo também h& de estar presente em todos os niveis da pastoral diocesana e ndo

721 Cf. Georges DECOURT, Conduire une pastorale, Paris: Cerf, 1997, 56-59.
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apenas na pastoral social. Para isso, 0s parocos, como colaboradores do bispo, hado de
promover a corresponsabilidade com os religiosos e as religiosas, leigos e leigas
inseridos na diocese. Consequentemente, toda a pretensdo de protagonismo nas
iniciativas pastorais deixara de fazer sentido. Na corresponsabilidade existirdo mais
pastores e menos chefes.

A auséncia de corresponsabilidade comunitaria leva a uma concecdo da
liberdade estritamente individual e a prdpria consciéncia moral é regulada por interesses
particulares. Sé as exigéncias da solidariedade e do amor déo objetividade a verdade e
dignidade a liberdade e a consciéncia pessoal alimentada pelas exigéncias da comunh&o
com Deus e com 0s irmaos.

Neste sentido torna-se fundamental valorizar o espirito de comunhéo vivido nas
comunidades de base, uma comunhdo que é, e sempre foi, primordial na vida familiar

africana’??

. A comunhdo constitui, em si mesma, um testemunho profético, num mundo
marcado pelo individualismo. Assim, enraizada na caridade, a experiéncia comunitaria
da Igreja continuara a ser uma forca decisiva para enfrentar esta cultura do individuo.
Na verdade, a Igreja perde a sua forca transformadora se se tornar, ela propria, um
conjunto de individuos cristdos que s6 procuram a propria salvacédo, o proprio prestigio.

Com efeito, como ficou indicado no ponto 6.2, b, a nogdo da “comunhdo”
enquadra-se no conceito “Igreja Familia de Deus no mundo” desenvolvido pelo

Concilio, na Gaudium et Spes, ao falar da missdo da Igreja no mundo. Este conceito

expressa a carateristica do seu modo de estar nesta terra como “membros da cidade

22 Cf. J. NUNES, Pequenas comunidades cristds: o “ondjango” e a incultura¢do em Africa/Angola,

Porto: Universidade Catdlica Portuguesa e Fundacdo Eng. Antdnio de Almeida, 1991, 327.
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terrena, que sdo chamados a formar, no seio da historia humana, a familia dos filhos de
Deus, a qual deve aumentar sempre até a vinda do Senhor” 23

O Sinodo dos bispos para Africa de 1994, que é a rececdo e implementacio do
Concilio Vaticano Il em Africa assumiu este modelo eclesiastico ao considerar na sua

24 axiste

mensagem final que a “Igreja-Familia” tem origem na Santissima Trindade
por iniciativa do Pai, que criou Adao e enviou o seu Filho, Cristo novo Adéo, e que
Cristo veio salvar cada povo e cada homem’?. O referido modelo eclesiolégico foi
assumido pelo Sinodo como uma exigéncia de vida e de servico’®. Isto significa que a
Igreja em Africa ndo s6 deve privilegiar tudo aquilo que concorre para afirmacdo da sua
identidade, uma Igreja que se desenhasse a partir da riqueza cultural da familia Africana

impregnada pelo Evangelho’®’

, como também, deve procurar ser uma Igreja que tem a
coragem de se abrir a0 mundo, uma Igreja libertada e libertadora’®. Este modo de ser
Igreja foi objeto de reflexdo no segundo Sinodo dos bispos para Africa de 2009, onde
ficou claro que a “Igreja-familia” serd libertadora se ela for “sal da terra” e “luz do

mundo”, isto ¢ se for capaz de levar a mensagem do Evangelho as culturas locais em

Africa e se o crente africano for capaz de amar como Cristo amou 0 mundo; numa

723 Gaudium et Spes, n° 40.

24 Cf. | ASSEMBLEIA ESPECIAL DO SINODO DOS BISPOS, Mensagem do Sinodo, n° 20, 6.

25 cf. Ibidem, n° 25, 6.

"% Ibidem.

727 Cf. José NUNES, Pequenas Comunidades Cristés: o «ondjango» e a inculturacdo em Africa/Angola,
326-327.

728 Cf. Joaquim Nhanganga TYOMBE, O modelo «Igreja-familia»: para uma pastoral comunitaria em
contexto angolano, a partir do sinodo dos bispos para Africa de 1994, Lishoa: Paulinas editora, 2014,
197.
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palavra, se for agente de transformacdo da cultura, de tal maneira que esta possa ser
uma “arena” de amor, de reconciliacao e de justic;a729.

Vittorio Fusco, autor ja referido no capitulo 4 deste trabalho, considera que o
termo “koinonia” é usado no Novo Testamento quase sempre com o significado de
comunho” e ilustra esta afirmagdo com exemplos como o0s seguintes: Sdo Lucas relata
que os primeiros cristdos “perseveravam na doutrina dos apéstolos e ha comunhao, no
partir do pdo e nas oragdes” (At 2, 42); o apodstolo Sdo Paulo emprega a palavra
“koinonia” para se referir ao relacionamento existente entre o vinho e 0 sangue e entre o
pdo e o corpo de Cristo recebidos pelos comungantes na santa ceia que, embora muitos,
constituem um so6 corpo (1Cor 10. 16-17); 0 mesmo apoéstolo ensina aos Corintios que
eles foram chamados a “comunhdo de Jesus Cristo Nosso Senhor” (1Cor 1, 9) voltando
a empregar o termo comunhdo quando se despede (2Cor 13, 13); Sdo Jodo escreve que a
sua proclamacdo se refere ao que tem visto e ouvido “para que também vos estejais em
comunhao connosco” (1Jo 1, 3) e diz ainda que a comunhdo com o Pai deve manter os
fiéis na verdade: “Se dizemos que temos comunhdo com Ele, mas caminhamos nas

731

trevas, mentimos e nao praticamos a verdade” (1 Jo 1, 6); na carta a Filémon'>" também

existem referéncias a comunhao.

% Cf. SEGUNDA ASSEMBLEIA ESPECIAL PARA A AFRICA DO SINODO DOS BISPOS,
Lineamenta, Cidade do Vaticano: Livraria Editora Vaticana, 2009, Veja-se também BENTO XVI, O
compromisso da Africa, Exortacdo apostélica pos-sinodal, Livraria Editora Vaticana, n°18-19.

30 vVitorio FUSCO, Le prime comunita cristiane: tradizioni e tendenze nel cristianismo delle origini,
Bologna, 1997, 264.

3 |bidem, 266.
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Com efeito, considera Bento XVI, que a Igreja, enquanto comunidade “local,
particular e universal”,”*> h4 de por em prética o amor, tal como fez a comunidade
primitiva descrita nos At 2, 42; isto €, na comunh&o. De facto, a comunhdo (koinonia)
foi 0 que caraterizou a comunidade primitiva pois, para além de ser o que faz com que
o0s crentes tenham tudo em comum e ndo haja diferencas entre ricos e pobres, estabelece
a conexao eucaristica entre a cristologia e a eclesiologia (capitulo 4).

A tematica da comunhdo é de grave importancia para uma pastoral social
integrada, porque, como ja foi objeto no capitulo quarto, a eclesiologia de comunhao
integra a reflexdo sobre o povo de Deus, o corpo de Cristo e a relagdo entre a Igreja
como comunhdo e a Igreja como sacramento. A propria ‘Comunhdo’ serve para a auto-
compreensdo da Igreja porque ela é o mistério da unido pessoal de cada ser humano
com a divina Trindade e com o restante da humanidade, iniciado com a fé’*. Assim
entendida, a comunhao tem inicio como realidade na Igreja no mundo de agora, estando,
de todo modo, direcionada “para a plenitude escatologica, na Igreja celestial”’®*,

Na sua dimensao vertical a “comunhado” ¢ um dom de Deus, ¢ a nova relacao entre
Deus e o ser humano, mediada por Cristo, comunicada pelos sacramentos. A partir
disso, ela tem como resultado, na sua dimensao horizontal, uma nova relagédo entre os

seres humanos. Por isso mesmo, a comunh&o expressa tanto a natureza sacramental da

Igreja quanto aquela unidade que faz dos fiéis membros do corpo mistico e uno de

2 BENTO XVI, Deus caritas est, n° 20.
733 Cf. Joseph RATZINGER, O novo povo de Deus, S3o Paulo: Paulinas, 1974, 97-98.
" Ibidem, 98.
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Cristo, portanto, uma comunidade estruturada organicamente na comunhdo da Trindade,
de posse de meios adequados para a unido visivel e social *°.

A partir do que ficou acima registado, indica-se aqui, como ja esboc¢ado no capitulo
quatro que a comunhdao eclesial se torna realidade para cada um dos fiéis pela fé e pelo
batismo, tendo 0 seu centro na eucaristia. O corpo uno no qual cada um é introduzido
pelo batismo € mantido vivo pela eucaristia. Ela é forca criativa e fonte de comunhao
entre os membros da Igreja, dado que une cada um ao préprio Cristo 1Cor 10,17. E
afirmar que “a Igreja € corpo de Cristo” ¢ dizer que a eucaristia ¢ o lugar onde a Igreja
se expressa em sua esséncia.”®. Cada fiel, portanto, animado pela escuta da Palavra e
alimentado pelos sacramentos, empenhar-se-4 no exercicio da caridade como prova
auténtica da fé que professa. De facto, é na caridade que se manifesta 0 mandamento
novo que revela ao mundo a nova natureza dos filhos de Deus’".

Com efeito, indica José Eduardo Borges de Pinho que “a comunhdo esta
enraizada no designio de Deus de se comunicar aos homens em Jesus Cristo na forca do
Espirito Santo. No principio esta a Comunhdo, o Amor Eterno e insondavel de Deus que

se comunica as suas criaturas, convidando, em proposta de liberdade, a uma histéria de

comunhdo de vida com Ele e entre elas”’*®. Daqui depreende-se, portanto, como a

735 Cf. Ibidem, 98.

36 ). RATZINGER, Congresso eucaristico da Arquidiocese de Benevento (Italia), eucaristia, comunh&o
e solidariedade, n° 2.

7 CONGREGACAO DOS BISPOS, Diretério para o ministério pastoral dos Bispos Apostolorum
Successores, 2004, n° 194,

738 José Eduardo Borges de PINHO, “Critérios de comunh3o e construgdo da comunidade”, Didaskalia 23
(2003) 195-226.
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comunhdo ¢é indispensavel para efetivacdo e operacionalidade da pastoral social numa
Igreja diocesana.
E fundamental realcar aqui que, a nogdo de “Igreja-familia”, “arena”

privilegiada para a pratica da caridade’

, embora crie a impressdo de fechamento
eclesial serve, antes de mais, como ficou aludido no capitulo quatro, para distinguir
entre a atividade do amor-agapé, que ha de ser para com todos 0s homens, e a atividade
de philadelphia (amor fraterno), que é para com o irmdo cristdo. Dito por outras
palavras, os limites que existem na fraternidade cristda ndo tém como objetivo a criacao
de um circulo esotérico, introvertido, mas sim favorecer o servico a todos.

O tempo mudou e mudaram também os paradigmas. E necessario aprender a ser
abertos ao didlogo com outros grupos e outras ideias, aprender a participar participando,
aprender a articular os projetos pastorais numa rede maior que envolva religiosos,
religiosas, movimentos apostolicos e todos os crentes e homens e mulheres de boa
vontade. Isto implica aceitar caminhar juntos, querer que os projetos dos agentes da
pastoral sejam 0s projetos da Igreja Diocesana e que todos saibam identificar os
problemas do povo em conjunto com as proprias populacdes, e, com elas, estudem as
possiveis solucdes; as animem, ensinem a organizar-se e apoiem na busca de

recursos’®. Este aspeto é de crucial importancia, pois as populagdes pobres precisam

ndo sO de perceber que existe oportunidade, mas, sobretudo, de criar a oportunidade e,

9 Cf.J. N. TYOMBE, O modelo «Igreja-familia», 197-198.
0 Cf. Lazaro Messias de CARVALHO, Doenca e cura em Africa: medicina tradicional e pastoral da

saude no povo chuabo, uma questdo de inculturacéo, Lisboa: Roma Editora, 2009, 351-352.

318



mais ainda, fazer-se oportunidade. E essencial compreenderem que a chave para superar
a sua condicdo de pobre, esta em si mesmas, mas duma forma organizada’®".

Apesar dos inevitaveis conflitos, hd que nao esquecer que os diferentes grupos
numa Igreja Diocesana constituem espacos de construcdo de solugdes, mas também
desafios a uma postura de agéo caritativa conjunta.

E fundamental exigir uma participacdo critica a fim de abolir critica sem
participacdo. Apenas por defeitos ndo basta, urge também envolver-se e trabalhar por
novos horizontes que, recusando uma pastoral social individualista, sejam capazes de
mobilizar todos para a grande tarefa de garantir uma pastoral social integrada.

Tal como sugerido em 1978 (capitulo 6), a primeira exigéncia para todos € a
conversdo da pastoral social. Conversdo esta, que reclama que se abandone uma
atividade assistencialista, abrindo caminho a uma pastoral social estruturada, organica,
de comunhdo e integrada. Isto significa que € fulcral ter coragem de mudar de
mentalidade; que haja homens e mulheres que acreditem na presenca e na forca
renovadora do Espirito Santo e se esforcem, com veeméncia, em ouvir o que o Espirito
diz a sua Igreja, capazes de falar no momento oportuno sem temor de feridas que o
dialogo sincero possa trazer; pessoas que saibam ser sonhadoras, porque reconhecem
que a realizacdo do Reino de Deus pode ter lugar na historia dos homens. Entéo, sera

possivel que a opcdo pastoral Gnica se continue introduzindo, com novo ardor caritativo,

na histéria de cada comunidade de base, de cada movimento apostélico, de cada

™1 Cf. A. L. SITIMELA, Organiza¢bes Ndo-Governamentais, 116.
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Instituto ou Congregacao Religiosa, fazendo com que a Igreja Diocesana “se manifeste
como mae que vai ao encontro, as periferias”742.

A partir daqui sera possivel uma melhor percecdo dos desafios que se colocam a
pastoral social em particular e a evangelizacdo duma forma geral, uma evangelizacao
abrangente e integral que a Igreja Diocesana em Quelimane deve empreender. De facto,
se como escreveu o papa Jodo Paulo Il, na carta enciclica Redemptor hominis, “o

>3 ela devera fazer suas as necessidades,

caminho do homem ¢ o caminho da Igreja
angustias e aspiracdes e aspiracdes da humanidade concreta, antes de mais como dever

de cidadania.

2 Cf. FRANCISCO, Evangelii Gaudium, n°s 186-188.
3 JOAO PAULO I, Redemptor hominis, n° 14.
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CONCLUSAO

O objetivo desta investigacdo foi a identificacdo e compreensdo das logicas de
acao desenvolvidas pelos agentes da pastoral social na Diocese de Quelimane, e o
discernimento dos critérios teolégicos em que 0s mesmos se apoiam. Com vista a
alcancar este objetivo, definiram-se as seguintes questdes como mobilizadoras da
investigacdo: a caridade pode ser considerada uma ldgica de acdo? E quais sdo 0s
critérios teoldgicos subjacentes ao servico caritativo dos agentes da pastoral social?

Para a compreensdo da tipologia da diversidade de l6gicas de acdo foi adotado o
quadro tedrico da teoria social desenvolvido, no ambito do estudo das légicas de acéo,
por Luc Boltanski, Laurent Thévenot e os seus interlocutores. Este foi relevante, pois
forneceu ferramentas suficientes para a analise dos discursos dos agentes da pastoral
abordados no contexto estudado.

A partir da teoria social, formulada pelos autores acima referidos, foi possivel
perceber que, num contexto plural, as a¢cfes humanas sdo como uma série de momentos
sucessivos vivenciados pelas pessoas, que buscam adequar-se a situacdo presente,
mobilizando competéncias para 0 comprometimento na agdo. Foi igualmente constatado
que os atores sociais possuem identidades plurais, sob o ponto de vista de uma
sociologia dos regimes de acdo, de tal modo que os agentes sociais 0s podem
experimentar de forma maultipla, a ponto de, por exemplo, passarem de um regime para

outro, como da compaixdo a estratégia. A mesma teoria forneceu igualmente
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ferramentas para compreender os “mundos” em que os atores sociais situam as suas
acOes e verificar em que medida a sua inter-relacdo concorre para a boa pratica da
caridade.

A perspetiva socioldgica foi confrontada com o horizonte teoldgico da caridade
cristd assente nas duas enciclicas de Bento XVI: Deus caritas est e Caritas in veritate.
O estudo destes documentos permitiu compreender a releitura feita dos textos do
magistério sobre a “pratica eclesial do mandamento do amor ao proximo”**. E nestes
textos onde se mostra que ¢ “a caridade que da verdadeira substancia a relacao pessoal
com Deus e com o proximo”’®. No concreto, tornou importante perceber em que
consiste a logica caritativa na Igreja, como evoluiu e como se traduz institucionalmente
e em que modelos organizacionais se efetiva e comunica.

A importancia deste quadro teérico para o estudo da organizacdo eclesial
permitiu identificar os diferentes universos simbdlicos ai coexistentes e respondeu a
pergunta: 0 que traz a teoria social a indagacao teoldgica no dominio da pastoral social?
De facto, foi possivel compreender a instituicdo eclesial como uma organizagdo
compodsita onde confluem varias logicas, entre “mundos”, que vao sendo coordenados
através dos “acordos” fundidos pelos atores que se vao estabelecendo no espaco e no

tempo’°

. Assim, a préatica da caridade, ndo s6 é uma tarefa de todos, como também, se
traduz em formas de organizacdo. O que significa que a caridade ndo exclui a estratégia,

como defendia Boltanski.

" BENTO XVI, Deus Caritas est, n° 1.
3 |bidem, n° 2.
™8 Cf. A.-TEXEIRA, “Os mundos socias da a¢do socio-caritativa”, Communio, 26:2 (2009) 209-222.

Veja-se também: H. JOAQUIM, Ldgicas de ac¢éo social no contexto catolico, 51-56.
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Apresentado o quadro tedrico a partir da teoria social, e antes de se avancgar para
o terreno, foram mobilizados recursos metodologicos adequados a este tipo de pesquisa.
Optou-se entdo pelo método de correlacdo, privilegiando a formulacdo de Paul Tillich,
fazendo apelo a metodologia de cariz qualitativo, com o objetivo de compreender 0s
fendmenos que ocorrem no terreno em estudo. Para o efeito, foi utilizada uma estratégia
abdutiva, com a finalidade de analisar os sentidos construidos pelos proprios agentes da
pastoral social, através dos seus discursos sobre a pratica didria do servico caritativo,
assim como as logicas de acao e os critérios teologicos que lhes sdo subjacentes. Uma
segunda razdo da escolha do método reside no facto de que este oferece hipoteses
hermenéuticas e conjuga a dialética entre a andlise social, a interpretacdo teoldgica da
realidade e a transformacao das praticas eclesiais.

Observados os recursos metodoldgicos avangou-se para o terreno da pesquisa. E,
a partir do estudo efetuado, conclui-se que &€ um contexto perpassado por uma
pluralidade de légicas de acdo, oriundas de um universo de diferentes regimes de
comprometimento.  Dessa  pluralidade identificaram-se ~ quatro  principais,
nomeadamente: a logica da promoc¢do humana, uma ldgica de acdo compdsita, a l6gica
da gratuidade e uma ldgica assente no compromisso entre compaixao e estratégia. Para a
identificacdo das logicas de acdo acima referidas, foi necessario ndo sé descobrir as
atividades dos agentes da pastoral social diocesana, como também perceber a linguagem
e significados através dos quais, estes expressam o que vivem no quotidiano. Este
procedimento revelou-se adequado face o objeto em estudo, pois foi possivel obter

dados que contribuiram fundamentalmente para uma analise compreensiva das praticas
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que caraterizam os diferentes mundos de acdo e os diferentes regimes de
comprometimento.

Com base nas logicas de acdo descobertas, foi possivel identificar os critérios
teoldgicos subjacentes a pastoral social na Diocese de Quelimane. Os principais que
mereceram destaque sdo quatro: critério da evangelizagdo, do testemunho, critério
assente no impulso carismatico e o da integracdo pastoral. Face ao exposto, pode dizer-
se que os objetivos inicialmente propostos foram alcancados. Foram identificadas as
I6gicas de acdo e descobertos os critérios teoldgicos, permitindo as seguintes
constatacoes:

- A caridade, enquanto amor-agapé, é revestida da dimensdo de transcendéncia e
do carater de dever: 0 amor que se da ao proximo deve ser do mesmo tipo, da mesma
natureza daquele que se da a Deus’*’. Isto implica que o amor de Deus se faz presente
no mundo e o fruto, de quem é amado por Ele e se reconhece como Filho, é a caridade.
Neste sentido, mergulhado no amor de Deus, o cristdo € chamado a viver esse mesmo
amor no relacionamento com o préximo. O carater de dever da caridade permite
vislumbrar que a pratica da mesma ndo é um servico privilegiado para alguns na
comunidade cristd; é um dever de todo o crente. Daqui resulta que o cristdo ndo pode
ser um mero espectador da pobreza e miséria do seu proximo: as tristezas e angustias
dos que sofrem sdo as tristezas e angUstias dos discipulos de Cristo’®.

- E a Igreja que materializa 0 amor-agapé no quotidiano: “a mediagdo entre as

diferentes direcbes do amor-agapé é assegurada pela Igreja, definida como corpo

T BENTO XVI, Deus caritas est, n° 16.

8 Gaudium et Spes, n° 1.
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mistico, como mde e sobretudo como esposa”’*®. A Igreja, como instituicdo, é uma
presenca viva do amor de Deus. Isto implica que a caridade seja organizada a “nivel
comunitario, para que possa ser acdo constante, harmonica e persistente a todos os
niveis”™™. Para o efeito, é necessario uma conversido da pastoral social diocesana,
melhor dito, uma conversdo dos responsaveis do servigco caritativo no sentido de
ultrapassar toda a tendéncia individualista e de afirmacdo pessoal ou de grupo.

- O quadro pratico constituido pelos discursos produzidos pelos agentes da
pastoral social na Diocese de Quelimane é um meio privilegiado de dar sentido as suas
experiéncias, foi uma ocasido de formularem, por palavras, o significado que atribuem
ao que vivem. Foi possivel compreender os discursos analisados como uma critica aos
modelos individualistas de pastoral social, em que 0s agentes atuam com base no
esforco e no sucesso individuais em detrimento do espirito colaborativo. Isto implica,
portanto, que se deveria privilegiar uma planificacdo conjunta da pastoral, uma pastoral
social estruturada e menos hierarquizada, a adocdo de agdes conjuntas, porque 0S
ganhos da cooperacdo sdo maiores do que os da acdo individual.

- A interacdo dos agentes da pastoral social diocesana € fundamental, pois € nas
interacdes sociais que se pode perceber quais os fatores que favorecem a unido entre 0s
membros de uma organizacéo e quais os ganhos e as perdas de uma cooperagdo’™". De
facto, as vantagens da atuacdo coletiva sdo maiores do que da atuacdo individual. Pode

considerar-se como fator associado aos ganhos a maior abrangéncia dos carenciados e

" Ibidem, 170-171.

70 . E. BORGES DE PINHO, “Diaconia e caridade: uma aproximacio eclesiologica”, 203.

>1 Cf. Russel HARDIN, One for all. The logic of group conflict, Princeton: Princeton University Press,
1994, 33.
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dos seus problemas. No entanto, aparecem citados como perdas fatores ligados a
participacdo desigual na execucao dos trabalhos.

- Na prética significa que, para tornar efetivo a pratica da caridade, os agentes da
pastoral social diocesana de diferentes grupos deveriam mobilizar acordos que
concorram para 0 bem comum, pois 0 exercicio da caridade ndo é uma simples
prestacdo de servicos em que cada um, ou cada grupo, poderia agir individualmente. Na
verdade, praticar a caridade é sempre algo mais do que uma mera atividade. Exercé-la
duma forma isolada e até competitiva é, de certo modo, limitar o carater dindmico do
amor. Cumpre aqui sublinhar que o exercicio da caridade conjunta ultrapassa o conceito
de uma simples conexdo em rede, no¢do frequente nas Ciéncias Sociais. Mais que
trabalhar ligados, trata-se de o fazer no espirito do anuncio do Reino de Deus, onde a
fraternidade € dimensé&o chave.

- Todos os crentes deveriam sentir o dever de se empenharem pessoalmente por
viver o mandamento novo deixado por Cristo (cf. Jol5, 12), pois assim “oferecem ao
homem contemporaneo ndo s6 ajuda material, mas também a formacao humana”’*2,
Significa, portanto, que, pelo facto de os agentes da pastoral social na Diocese de
Quelimane estarem ao servi¢o dos carenciados, movidos por compaixdo e por amor de
Cristo, ndo se dispensam a um trabalho bem organizado e estruturado. Se por um lado, o
regime da compaixdo perseguiu o apelo do “irmdo em caréncia”, por outro, é
necessario regulamentar a ajuda de tal modo que o assistencialismo nédo seja perpetuado.

E o cruzamento dos regimes de compaixao e de estratégia demonstra que, num trabalho

2 BENTO XVI, Deus caritas est, n° 28.
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organizado, os meios devem ser aplicados no momento oportuno, no valor e no local
exatos em que poderdo produzir, da melhor forma, os efeitos desejados.

- A grande forca do amor-agapé ndo esta no adquirir, no buscar, alcancar um
determinado bem, mas sim no dar-se. A dimensdo da gratuidade, da doacdo, aqui
evocada, tem implicacGes diretas nos futuros debates sobre a pratica da caridade, uma
vez que ndo se acredita que uma pastoral social diocesana possa ser integral no longo
prazo se, por um lado, a gratuidade nao for assumida por todos, como consequéncia do
discipulado de Cristo e, por outro, ndo houver horizontalidade no processo e articulacédo
dos agentes responsaveis por conduzi-la. Para ja, fica evidenciada a importancia da
I6gica da gratuidade no servico caritativo. Na verdade, o que recebe o amor de Deus
deve colocar-se na gratuidade absoluta de Deus. O amor de Deus é sempre o
primeiro™:. E é pela experiéncia pessoal do amor de Deus que o crente se liberta
interiormente, a ponto de usar as qualidades pessoais em ordem ao desenvolvimento
humano e se capacita para amar 0s outros com 0 mesmo amor com que é amado >,

- E fundamental compreender a prética da caridade como diaconia da Igreja a
exemplo da comunidade cristd (Act 2, 44-45). O servico ao necessitado € critério e
condicdo para fazer parte do Reino de Deus. Isto significa que os crentes deveriam usar
tal critério para todas as pessoas, em especial para com os considerados estranhos:

doentes e pobres, fracos e pecadores, tendo em conta que Jesus se identifica com cada

um deles’®: “Pois tive fome e me destes de comer. Tive sede e me destes de beber. Era

53 Cf. BENTO XVI, Caritas in veritate, n° 19.
4 Cf. Ibidem. n° 19.
™ G. HAMMANN, Geschichte der christlichen Diakonie, 141.
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forasteiro e acolhestes. Estive nu e me vestistes, doente e me visitastes, preso e viestes
ver-me” (Mt 25, 34-36). Infere-se aqui, portanto, que marcados pelo amor, os crentes
s30 chamados a viver e a testemunhar o0 amor como traco essencial da sua identidade"®.
A diaconia, no entanto, devera ser vivida na comunh&o. Assim concebida, evidencia,
por um lado, a dimenséo coletiva da préatica da caridade e, por outro, questiona qualquer
tipo de individualismo. Para o efeito, a organizacdo da diaconia/caridade €
indispensavel: “A diaconia/caridade tem de estar organizada a nivel comunitario, para
que possa ser acdo constante, harmodnica e persistente a todos os niveis, com a
necessaria significatividade publica™"".

- E fundamental articular o tema da caridade com uma teologia da solidariedade,
porque “a solidariedade expressa um amor eficaz por todos e em particular pelos mais
indefesos da sociedade”’®. Trata-se do anlncio do reino de Deus que acarreta o
compromisso de solidariedade com os pobres e 0 protesto contra a pobreza. Se, por um
lado, a caridade, expressa em gestos de solidariedade e de libertacdo na histdria humana,
s0 ganha eficacia quando for praticada em comunhdo com Cristo, pelo seu mistério de
Encarnacdo, que leva as Ultimas consequéncias a alianca de Deus com o0 seu povo’™;
por outro, 0 amor ao homem — e em primeiro ao pobre, no qual a Igreja vé Cristo.

- N&o existe uma relacdo linear entre a teorizacdo do amor-agapé e aquilo que é

a pratica no terreno estudado. Dito por outras palavras, ndo existe uma univocidade

entre o discurso teoldgico e o discurso dos agentes da pastoral social diocesana.

78 Jos¢ E. BORGES DE PINHO, “Diaconia e caridade: ma aproximagio eclesiologica”, 198.
" Ibidem, 203.

78 Gustavo GUTIERREZ, Donde dormiran los pobres? Lima: Editorial CEP, 2002, 56.

9 Cf. Jodo Carlos ALMEIDA, Teologia da solidariedade, S&o Paulo: Loyola, 2005, 284.
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Verificou-se, portanto, que a no¢do da caridade é polissémica: na Caritas in veritate,
por exemplo, a nocdo da caridade € expressa como 0 amor, que uma vez experimentado
impele a relagdo com os outros’® e nos agentes da pastoral social foram identificados
discursos que indicavam uma critica a um conjunto de atos assistencialistas que nédo
promovem quem o recebe, criando relagdes de dependéncia, no sentido negativo.

- Néo é tarefa especifica da Igreja Diocesana criar um desenvolvimento social,
mas sim praticar uma caridade que incentive 0 homem a desenvolver-se em todas as
dimens@es. Neste contexto, o servico da caridade, realizado pelos agentes da pastoral,
consistiria em prestar atencdo particular aqueles setores da vida humana a que o
Governo local, - o Estado -, ainda ndo responde. Nas areas em que o Governo local esta
empenhado em encontrar solucdes, a acdo da Igreja pode ser colaborante, procurando
impregnar o Espirito Evangélico, através da acdo dos crentes empenhados na promogao
do homem e preservacdo do bem comum.

- A logica da promocao humana é transversal a todos os organismos envolvidos
na pastoral social diocesana. E porgue, no contexto estudado, é igualmente conhecida
como a maneira de ensinar a pescar no lugar de oferecer o peixe, parece ser fundamental
atribuir-lhe um caréater participativo. Assim, antes de se ensinar a pescar, é preciso
guestionar-se primeiro se as pessoas precisam, de facto, de peixe, ou tém uma outra
necessidade. Dito por outras palavras, € inevitdvel um diagnostico das necessidades
concretas das pessoas. Este diagnostico deve contar com a mais ampla participacdo de
todos os que dele irdo beneficiar. Trata-se, portanto, de dar a caridade o sentido da

justica e a justica o sentido da caridade; de cooperacdo e ndo de substituicao.

80 Bento X VI, Caritas in veritate, n° 1.
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Finalmente, trata-se de despertar e fazer crescer nas comunidades cristds locais a
consciéncia da justica e da solidariedade, da cooperacéo, da partilha e de caminhar rumo
a autonomia dentro de contextos ¢ possibilidades reais: “a justica ndo s6 nao é alheia a
caridade, ndo s6 ndo é um caminho alternativo ou paralelo a caridade, mas ¢
‘inseparavel da caridade’>"®".

- A caridade, mais do que uma ldgica de acdo, é a motivacdo que impele as
pessoas a agir em funcdo do outro que € proximo, sem esperar nenhum tipo de retorno.
Isto significa que a caridade ¢ anterior a qualquer atividade praticada. Na verdade “para
que a caridade, enquanto amor-agapé, seja reconhecido € necessario que seja conhecido
através da prética, ndo como seu resultado ou fim, mas enquanto seu qualificante”’®%,

- A fé é indispensavel para a pratica da caridade, pois as duas realidades sao
inseparaveis. A fé cristd, como possibilidade de uma verdadeira existéncia humana,
expde o amor como a sua real forca dinamizadora: “A fé sempre esta ao lado do
amor”'®. Mais: “E cristdo quem tem o amor. Esta € a resposta simples a pergunta sobre
o carater do cristianismo”**. O ato de amor de Cristo. Ele convida a cada um e a todos a
viverem na fé e a testemunharem o amor. Assim, é possivel entender que “a fé esta

presente no amor, e sO ela pode conduzir o amor a redencgdo, porque 0 NOSsoO proprio

amor seria insuficiente, como uma méo aberta que Se estende para 0 vazio’®”. Assim,

1 BENTO XVI, Caritas in veritate, n° 6. Veja-se também: PAULO VI, Populorum progressio, n° 22.
762 1, JOAQUIM, Légicas de acéo social no contexto catélico, 265.

763 Joseph RATZINGER, O Novo Povo de Deus, S&o Paulo: Paulinas, 1974, 292.

" Ibidem, 291.

"% J. RATZINGER, O Novo Povo de Deus, 327.

330


http://w2.vatican.va/content/paul-vi/pt/encyclicals/documents/hf_p-vi_enc_26031967_populorum.html

ser cristdo é viver na comunidade dos que créem vivendo para 0s outros. Ser cristdo é
colocar-se, na obediéncia a Deus, a servi¢co dos outros. Ndo ha fé sem doacéo.

Neste sentido, com a analise da pastoral social, na Diocese de Quelimane, pensa-
se ter contribuido para uma maior compressao das ldgicas de acéo e critérios teologicos
desenvolvidos pelos agentes da pastoral social. E, porque a conjuntura social do periodo
analisado (1978-2008) difere em parte da atual realidade social da Diocese, carece de
uma abordagem segundo outras perspetivas, que ndo apenas de indole teoldgico, como
também de cariz ético.

Na época histérica em que se vive e em que, por causa da globalizacdo, a
indiferenca, a insensibilidade tomaram conta, também, do homem e da mulher
mocgambicanos, uma acao pastoral social que se pretenda auténtica devera ter em conta a
atual conjuntura cultural e historica da sociedade mogambicana. Os agentes da pastoral
social, alicercados e iluminados em e por Cristo, deverdo ter presente o aspeto da
“responsabilidade por outrem” que Jesus mostrou ao ter compaixao pelos rostos que
imploravam. Isto implica inegavelmente o conhecimento da pessoa humana tal como ela
se revela. O referido conhecimento nédo se reduz ao seu ser, nem ao seu mundo exterior;
trata-se da vida na sua forma concreta e singular. Na verdade, a vida do outro é a
realidade radical primeira na qual aparecem todas as outras realidades. Assim, uma ac¢ao
pastoral social sera o resultado da interpelagdo da alteridade, uma alteridade que

provoca uma inquietacdo: “O amor ao proximo ndo se reduz a uma atitude genérica e
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abstrata; a caridade cristd é, antes de tudo, a resposta a uma necessidade imediata, numa

determinada situagéo”766; “uma amorosa dedicagdo pessoa

1”767'

Ligado ao aspeto da gratuidade, sugerem-se duas tematicas que haveria todo o
interesse em explorar, a saber: a no¢do de dom na cultura local e a comparacdo mais
detalhada das acOes realizadas por agentes da pastoral social com os outros organismos
assistenciais e ONG que atuam no contexto estudado. Esta ultima com a finalidade de
compreender as logicas de acdo subjacentes ao seu agir e que, simultaneamente,
impulsionam cada grupo a fazer aquilo que faz, da maneira que faz.

No futuro, o desenvolvimento da pastoral social na diocese de Quelimane vai
depender da medida com que os agentes da pastoral social acentuem aquilo que lhes é
préprio — o programa de Jesus Cristo: “O Espirito do Senhor esta sobre mim, porque me
conferiu a ungdo para anunciar a boa nova aos pobres. Enviou-me para proclamar aos

cativos a libertacdo e aos cegos a recuperacdo da vista, para por em liberdade os

oprimidos, para proclamar um ano de acolhimento da parte do Senhor” (Lc 4,18-19).

" BENTO XVI, Deus caritas est, n° 31.
®T BENTO XVI, Deus caritas est, n° 28.
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ANEXOS






ANEXO 1:

Guides de entrevista aos Agentes da Pastoral na Diocese de Quelimane

Guiao de entrevista 1 — AO DIRETOR DA PASTORAL

A diversidade de expressbes para designar a Pastoral social: pastoral socio-

caritativa, pastoral da caridade, apostolado social, etc. demonstra claramente a

diversidade dos agentes da pastoral social na Diocese de Quelimane. E esta diversidade

indica uma relativa complexidade na abordagem da temética “Pastoral social na Diocese

de Quelimane, logicas de agdo e critérios teoldgicos”. Estou a contacta-lo no sentido de

me facultar uma entrevista sobre a pastoral social na Diocese (1978-2008). Desde ja

agradeco a sua disponibilidade e o apoio que me da.

|. CARATERIZACAO DA DIOCESE

Como Diretor da Pastoral pode caraterizar a Diocese de Quelimane comecando

por referir:

a)
b)
c)
d)
e)
f)
g)
h)
i)

Ano da fundacéo e os bispos que por aqui trabalharam

A evolucdo da Diocese desde a sua fundacao

Como esta estruturada

O numero de cristdos e de catecimenos

O numero de sacerdotes diocesanos

O namero de Institutos e Congregacoes religiosos/as sediados/as na Diocese
Os movimentos apostolicos existentes na Diocese

As opcdes pastorais no periodo compreendido entre 1978-2008

Os sinais de que a caridade circula na comunidade cristd da diocese duma

forma interpelante e libertador
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Il. CARATERIZACAO DOS AGENTES DA PASTORAL

Como agente da Pastoral na Diocese pode falar-me um pouco da acéo pastoral

em geral, e da pastoral social em particular, comegando por dizer:

a)
b)
c)
d)
e)
f)

9)

h)

)
k)

O ano do inicio das suas atividades como diretor da pastoral diocesana

O que significa para si ser coordenador da pastoral diocesana

A relacdo que tem com o bispo, os sacerdotes, religiosos e religiosas

O que significa para si a pastoral social na diocese de Quelimane

Como esta estruturada a pastoral social

Se constata um crescente despertar de responsabilidade por parte dos
batizados, nos seus diversos movimentos, para colaborar nas organizagoes
humanitarias na luta contra a pobreza absoluta e outros males

Se o0s agentes da pastoral social fomentam um desenvolvimento local
integrado, cooperando na transformacao das estruturas injustas e opressivas
Se se consciencializam os cristdos para um compromisso abnegado para a
realizacdo do bem comum.

Se se dispensa uma atencdo ao contexto cultural, social e econdémica das
pessoas e se se fomenta uma comunidade cristd mais solidaria.

Dificuldades no desempenho das suas atividades.

O futuro da pastoral social na diocese de Quelimane.
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Guido de entrevista 2 — AOS PAROCOS

Bom dia padre. Como sabes estou a fazer Teologia. Interesso-me bastante sobre
a tematica da Pastoral social da nossa diocese. Como Paroco gostaria que me falasses da
pastoral social que a tua Paréquia desenvolve para dar resposta a realidade da pobreza
absoluta. VVamos falar concretamente das agdes que constituem resposta concreta a
questdo da pobreza. Fale-me:
Da pastoral social na tua Pardquia
Como esta estruturada
Das respostas sociais que a tua Pardquia tem dado
Dos grupos com mais necessidade de reposta social
Dos pedidos mais frequentes
Da eficacia ou ndo das respostas

N o gk~ w nhoe

Se € uma mera reposta social de solidariedade como aquelas das instituicoes
de solidariedade aqui existentes

8. Se ésinal de esperanca para as pessoas

9. Da colaboracdo dos varios paroquianos (Adultos, jovens, movimentos

10. Do papel dos voluntéarios

11. Da resolucédo de conflitos.
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Guiao de entrevista 3 — AOS RELIGIOSOS CONSAGRADOS

Antes de mais agradeco a pela oportunidade que me foi concedido de rezar

convosco e de partilhar experiéncias. Estes dias que observei a vossa vida, 0 vo0sso

trabalho com as populagdes foram de muita aprendizagem. E agora que observei

gostaria que me faculta-se uma entrevista, que desde ja agradeco imenso.

a)
b)
c)
d)

€)
f)
9)

h)
i)
)
k)
)

Desde quando a Congregacdo/ o Instituto esta na diocese de Quelimane?
Qual é o carisma?

Qual é o nimero atual dos seus membros? Quantos nativos sao?

Como é que estdo envolvidos na evangelizacdo, em geral e na pastoral
social em particular?

Quais séo as motivagdes para o0 envolvimento no servicgo caritativo?

O que entende por uma pastoral conjunta?

Quantos projetos sociais ja foram realizados desde que a
Congregacdo/Instituto esta na diocese?

Qual é o critério usado na definigdo das areas de intervencdo?

Quais sdo os métodos usados para chegar as populacdes carenciadas?

Quem é que identifica as necessidades e estratégias?

O que pensa do grau do envolvimento e protagonismo da comunidade local?
Quais sdo os resultados da atuacdo da Congregacgdo/Instituto? Identifica
algumas mudangas significativas na melhoria de qualidade de vida das
populagdes?

Existem conflitos entre as Congregac0es sediadas na diocese? De que tipo?
Como tém sido resolvidos?

Qual é a situacdo financeira da Congregacao/do Instituto? Tem apoios do
estrangeiro para levar a bom termo projetos sociais?

Verifica que o Bispo diocesano tem um tratamento igual para todos

Institutos/ todas Congregacoes existentes na Diocese?
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q) Estabelecem parcerias com as Organiza¢des humanitarias existentes na zona
onde estdo? Como?

r) O que pensa sobre o futuro da pastoral social na diocese de Quelimane?
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Guido de entrevista 4 - AOS LIDERES DOS MOVIMENTOS

APOSTOLICOS

Obrigado por me ter permitido, nestes dias, participar nos vossos encontros de

oragédo, programacao e avaliagdo. Os relatos daquilo que fazem sdo fascinantes. E agora

obrigado por ter aceitado a entrevista. Como lider pode caraterizar 0 movimento

apostolico a que dirige comecando por referir:

1.

© N o ok~ 0D

Como é que surge 0 movimento?

Quem pode fazer parte deste movimento?

Tem estatutos?

Qual é a ideia que tem da pastoral social diocesana?

Que grupo de necessitados vocés assistem?

O que é que vos motiva a fazer assisténcia a pessoas carenciadas?

Quais sdo os métodos que utilizam para chegar as pessoas carenciadas

O vosso trabalho esta de acordo com o programa da paréquia onde vocés
sdo membros?

Estabelecem alguma relacdo com o0s outros movimentos apostélicos

existentes na Pardquia?

10. Como é que o que o0 paroco vos V&? Como colaboradores ou concorrentes?

11. Qual a situacdo financeira do movimento?

12. Qual é o futuro do seu movimento e da pastoral social?
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Guiéo de entrevista 5 — AO DIRETOR DA CARITAS DIOCESANA

Bom dia padre. Antes de mais obrigado por me ter permitido observar o trabalho
dos homens da Cooperativa do Mel e também das senhoras do Crédito para pequenos
negdcios. Como sabes estou a fazer Teologia. Interesso-me bastante sobre a tematica da
Pastoral social da Igreja diocesana. Sei que, para todo o empreendimento, a Caritas
diocesana conta com os agentes de pastoral socio-caritativa inseridos nas paroquiais e
nas das comunidades de base. Estou a contactar-te no sentido de me facultar uma
entrevista sobre a acdo da Caritas da diocese Quelimane. Agradeco-te, desde ja, a tua
disponibilidade. Confesso-te que és uma pessoa incontornavel e muito importante para

0S meus estudos.

LA A(;AO DA CARITAS NA VIDA DA IGREJA
Como Diretor da Caritas diocesana pode contar-me, em linhas gerais, 0 que é
gue a Caritas em Quelimane faz comecando por referir:
1. O que éa Caritas?
O Ano da sua criagdo?
O que significa para ti ser Diretor da Caritas Mocambicana?
Quais sdo as motivacdes iniciais da sua criacdo?
Quais séo 0s objetivos gerais da caritas?
Qual é a acdo da caritas na vida da Igreja que estd em Quelimane?

Quais sdo as tarefas especificas da caritas?

© N o gk~ D

Como funciona e quais sdo as parcerias que estabelece com as caritas
paroquias?

9. Pode dizer-me as vantagens de tais parcerias?

10. A Caritas diocesana encontra dificuldades na implementacdo dos acordos

estabelecidos com as caritas paroquiais? Se sim, quais sao?
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11.

12.

Quantas vezes por ano, a Caritas diocesana se reine com as tais caritas para
troca de ideias, avaliacOes e fortalecimento das parcerias?
A Caritas diocesana ja estabeleceu parcerias com as outras Organizagdes de

solidariedade?

Il. INTERVENCAO DIRETA DA CARITAS DIOCESANA NA VIDA DA
COMUNIDADE LOCAL

1.

o oA W N

10.

11.

A Caritas, como entidade especializada na acdo social, tem uma atuacao
direta junto das populacGes vulneraveis? Se sim, como faz?

Quantas pessoas trabalham na Caritas?

Qual é o perfil dos agentes da Caritas enquanto Organizacdo/Institui¢ao?
Quais sdo os métodos usados para identificar as pessoas vulneraveis?

Quais sdo as estratégias para assistir as populagdes carenciadas?

Qual € o critério para definir se uma pessoa Qual é o critério para definir se
uma pessoa é ou nao pobre?

A quem assistem concretamente?

Que tipo de apoio é dado as pessoas carenciadas?

Os programas de assisténcia t€ém a componente “envolvimento para a
autonomia dos pobres™?

Quais sao as dificuldades que os profissionais encontram na identificacdo
dos vulneraveis e na implementacéo das suas atividades?

O que pensa do futuro da Caritas na diocese de Quelimane?
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Guido de entrevista 6 — AOS ANCIAOS DAS PEQUENAS COMUNIDADES

DE BASE

10.

Que ideia tem sobre o servi¢o socio-caritativo?

Que ideia tem sobre 0 dom?

Na sua qualidade de lider da comunidade, que impressdo tem da atividade
caritativa dos padres, das religiosas, dos movimentos apostélicos na sua
zona?

Que tipo de relacionamento existe entre a comunidade local e os padres e as
irmas?

Nota nos padres, nas irmas e nos leigos dos movimentos apostélicos uma
vontade de ajudar as populacdes a sair da pobreza?

Como lider, é consultado no diagnostico das necessidades locais e para a
elaboracdo de projetos para o desenvolvimento local?

Qual é o papel dos lideres das comunidades de base no processo da
evangelizacdo e acdo caritativa?

Qual é o grau do envolvimento da comunidade local na acéo caritativa?

O que acha que os agentes da pastoral social deveriam fazer mais e melhor
para ajudar as popula¢es a sair da pobreza em que se encontram?

Ha voluntarios a trabalhar para assistir as necessidades dos mais

carenciados?

O que é que pensa do futuro da comunidade em que é lider?
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ANEXO 2:

Quadro nominal dos agentes da pastoral social na diocese de Quelimane

entrevistados

Nome Dados (estatuto, cargo,) Data e local Tipo

Angelo Homem, consagrado com Quelimane,13.09.2011 | Presencial
responsabilidade diocesana. Maputo, 16.10.2013 Telefdnico

Bernardete | Mulher, consagrada com Quelimane,12.09.2011 | Presencial
responsabilidade na Congregacdo. | Quelimane, 21.10.203

Sandra Mulher, consagrada, responsavel | Quelimane,14.09.2011 | Presencial
de Internato. Quelimane, 22.10.13

Julia Mulher, responsavel geral do Quelimane, 15.0911 Presencial
movimento. Quelimane,22.10.2013

Eusébia Mulher, consagrada, responsavel | Quelimane,15.09.2011 | Presencial
do internato. Maputo, 25.10.2013 Telefonico

Hilario e Homem e mulher, ancidos- Mugogoda, 15.09.2011 | Presencial

Hilaria comunidade.

Pierino Homem, responsavel do Coalane, 23.09.2011 Presencial
movimento.

Pedro Homem, consagro responsavel da | Quelimane, 26.09.2011 | Presencial
economia

Josefina Mulher, responsavel de projetos. | Quelimane,26.09.2011 | Presencial

Quelimane,26.10.2013

Fernanda Mulher, responsavel do hospital. | Mocuba, 26.09.2011 Presencial

Marta Mulher, colaboradora Mocuba, 26.09.2011 Presencial

Raul Homem, responsavel do Quelimane, 19.09.2013 | Presencial
movimento.

Veronica Mulher, consagrada, responsavel | Quelimane, 01.10.2013 | Presencial
do orfanato

Sebastido Homem, sacerdote, responsavel Quelimane, Mopeia, 08 | Presencial

diocesano caritas/Projetos.

e 09.10.2013

361




Nome Dados (estatuto, cargo,) Data e local Tipo
Daniel Homem, sacerdote, responsavel Quelimane, 08.10.2013 | Presencial
diocesano da justica e paz.
Antdnio e Homens, responsaveis diocesano | Coalane, 25.10.2013 Presencial
Venéancio do movimento
Mario Homem, consagrado, formador Quelimane, 04.11.2013 | Telefonico
Gongalves | Homem, membro do movimento | Maganja da Costa, Presencial
05.05.2014
Grupo de 3 Homens e 5 mulheres, Localidade de Nante Presencial
professores | professores primarios. 23.06.14
Curandeiros | 3 Homens, responsaveis da Quelimane, 08.04.2014 | Presencial
medicina tradicional
Simigo Homem, anciéo Maganja da Costa, Presencial
04.11.2013.
Adérito Homem, responsavel Quelimane, 09.05.2014 | Presencial
governamental
Grupo de 5 Homens, ancidos da Mugogoda, 14.04.2014 | Presencial
anciaos comunidade crista
Inécio Homem, Consagrado, responsavel | Quelimane, 25.04.2014 | Presencial
provincial
Afonsina Mulher, consagrada Quelimane, 14.09.2011 | Presencial
Quelimane, 22.09.2013
Marcos Homem, leigo, responsavel de Mopeia e Morrumbala | Presencial
projetos 09. 09. 2013
Fernando Homem, responsavel da ONG Quelimane, 28.10.2013 | Presencial
Raviesa Mulher, responsavel clinica da Quelimane, 08.04.2014 | Presencial
salde.
Berta Mulher, responsavel da Quelimane, 07.10.2013 | Presencial
ONG/Microcredito
Anastacia Mulher, leiga, colaboradora. Mocuba, 26.09.2011 Presencial
Valentina Mulher, colaboradora/voluntaria, | Quelimane, 21.06.2014 | Presencial
ONG
Paula Mulher, consagrada, colaboradora | Quelimane, 22.10.2013 | Presencial

362




