«Invencao» Social do Cristianismo

JoAo MANUEL DuQUE

Introducao

Falar de dimenséao social do cristianismo é, no fim de contas, enunciar
uma espécie de tautologia, pelo menos numa das direc¢des, jd que quem diz
cristianismo diz pragmadtica social. Mas falar de «invencdo» dessa pragmatica
jd pode parecer menos evidente, estranho até. Por isso, proponho que inicie-
mos esta breve reflexdo com algumas consideragdes sobre essa estranha ex-
pressdo, para melhor compreendermos o que pretendo sugerir ao longo do que
se segue. Consideragdes essas que situo, claramente, num momento de debate
europeu, em que o tema da esperanca — aliado ao tema da memoria, que se
conjugam na questdo da identidade — se tornou urgente e exige grande
inventividade de cidaddos que parecem, hd muito, cansados!'. A Igreja ndo dei-
xou de se juntar, com um Sinodo, a esse movimento de debate e
consciencializa¢do que, sem ddvida, vird a ser determinante para o futuro da
Uniao Europeia e, por ela, para toda a Humanidade.

Nesse sentido, convém comecar com a constatacdo de que todo o género
de «invengdo» pressupde uma dupla orientagdo. Inventa-se algo, com sentido,
isto é, com finalidade, a caminho de uma meta. Inventar é, por isso, sempre um
processo de construcdo de futuro, a partir da orientagdo para uma finalidade
esperada. A esperanga é, assim, o nticleo de qualquer actividade criadora e des-
cobridora, a qual determina toda a ac¢do inventiva.

1 Até o fulgor da invencdo tecnoldgica, ao longo do séc. XIX e inicios do XX, parece agora
esgotado, entregue na méo de funciondrios pouco entusiastas.
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Mas a inveng¢do ndo pode apenas ser orientada por um movimento ou
dinamismo de esperanga. Se é certo que sem esperanga nada se inventa — para
que haveriamos nds de inventar algo, se nada esperdssemos? — ndo é menos
certo que, vista a partir sé desse dinamismo, a invengdo fica sem contetddo —
que inventarfamos nds afinal? Tratar-se-ia, na nossa acgdo, de algo parecido a
«ideias vazias», porque sem «Anschauung», sem figuragdo de um contetido re-
sultante da percepgdo sensivel, para utilizar a linguagem kantiana.

Mas donde vird, para a nossa acgdo inventiva, o contetido que a torne algo
real e ndo apenas ideia vazia impulsionada por uma esperancga abstracta de um
futuro desconhecido, ainda que desejado? Todo o contetido resulta da memo-
ria —a memoria de tudo o que jé foi inventado, no mesmo caminho da esperanca
que nos anima; a memoria de ac¢des paradigmaticas que, na historia, constitu-
em marcos orientadores de toda a nossa invencdo e que nos permitem uma
orientacdo no sentido certo, sem alteragdo de rumo.

A nossa invengdo, como constru¢do da Histéria com sentido — ou seja,
com salvagdo — é assim determinada por uma memdria e uma esperanga espe-
cificas, que lhe servem de enquadramento e de identificagdo. Por isso, toda a
crise de sentido, que levanta o problema da salvacdo e que conduz a ineficdcia
da acgdo, portanto a auséncia de invengdo, é crise de esperanca, sempre aliada
a uma crise de memoria. Ora, actualmente, precisamente segundo as palavras
da Exortacdo Apostolica A Igreja na Europa, as Igrejas do velho continente pare-
cem estar «frequentemente provadas por um ofuscamento da esperanga... Muitos ho-
mens e mulheres parecem desorientados, inseguros, sem esperanga; e ndo pou-
cos cristdos partilham estes estados de alma.»? Na mesma linha, fala-se de «cri-
se da memoria e heranga cristds» e de que «esta crise da memoria é acompanhada
por uma espécie de medo de enfrentar o futuro»*. Eu diria, mesmo, que esse medo
é consequéncia directa daquela auséncia. Assim, os pilares fundamentais de
toda a acgdo humana com sentido, a memoria e a esperanga, encontram-se hoje
profundamente requestionados, num momento da histéria que exige especial
atencdo, por ser também um momento propicio a desafios e oportunidades
novas.

A mesma Exortagdo constitui precisamente isso: uma exorta¢ao a assumir
os novos desafios e a contribuir para uma reinvencao da histéria, no tempo e
no espago que nos € dado viver. Isso implica, explicitamente, um «reavivar nos
cristdos da Europa a fé na Santissima Trindade, sabendo que essa fé é prentin-
cio de auténtica esperancga para o continente. Muitos dos grandes paradigmas
de referéncia..., que estdo na base da civilizagdo europeia, tém as suas raizes

2Joao Pauro II, A Igreja na Europa, 7.
3 Ibidem, 8.
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dltimas na fé trinitdria. Esta contém uma extraordindria forga espiritual, cultu-
ral e ética, capaz, para além do mais, de esclarecer inclusive algumas das gran-
des questdes que hoje se levantam na Europa, tais como a desagregagao social
e a perda de uma referéncia que dé sentido a vida e a histéria»*.

Algo semelhante tinha sido ja afirmado pelos responsédveis das diversas
Igrejas cristas, na Charta Oecumenica para a Europa, em 2001: «A nossa fé ajuda-
nos a aprender do passado e a empenhar-nos, a fim de que a fé crista e o amor
ao proximo irradiem esperanca para a moral e a ética, para a educagdo e a
cultura, para a politica e a economia, na Europa e no mundo inteiro»°.

Mas falamos, aqui e explicitamente, de memdria e esperanca cristds, o que
nos situa na relacdo da invencéo criativa da histéria com a invencéo do cristia-
nismo. Ora, em que sentidos se pode falar dessa invencao e que relagdo possui
a actividade inventiva humana com o cristianismo? Essa seria a primeira ques-
tdo a aprofundar, antes de passar a abordagem da dimensao social dessa inven-
¢do, passando pela sua problematizagao.

1. O genitivo

Antes de mais, convém ter nogdo de que, ao falarmos de invengao do cris-
tianismo, utilizamos um genitivo que, como todos os genitivos, pode ser lido
objectiva ou subjectivamente. A consideragdo breve dessas duas leituras pode-
rd ajudar-nos na elucidacdo daquilo que queremos dizer, quando falamos de
invencdo do cristianismo.

1. Lendo o genitivo em sentido objectivo, falar de invencéo do cristianis-
mo seria 0 mesmo que dizer que o cristianismo é, essencialmente, algo cons-
tantemente inventado. Nao se trata, por isso, de um facto, de um factum, ou
seja, de um participio passado ja terminado, existente como tal num lugar ou
num tempo fixos — ou entdo, de uma realidade metafisica transcendente e eter-
na, de que as realizagdes histéricas seriam mera sombra ou, quando muito,
imagem algo desfocada, de maior ou menor perfei¢do, consoante a adequagao
a essa realidade metaffsica fixa. O cristianismo é, mais do que factum, in fieri. A
«esséncia» do cristianismo estd no seu fazer-se e, por isso, no processo que o
origina.

Nao se trata, evidentemente, de um processo arbitrdrio ou aleatério, como
se todo o fazer ou acontecer fosse, automaticamente, construc¢do do cristianis-

4Ibidem, 19.
° CHARTA OECUMENICA para a Europa, 7.
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mo, sua invengdo a todo o custo. Isso faria, além do mais, que o cristianismo
fosse mero produto de si mesmo, enquanto processo histérico imanente. Mas o
«fazer-se» do cristianismo €é, antes, o acontecer segundo o sentido aberto por
determinada meméria e impulsionado por determinada esperanga. Isso ndo
significa que esse acontecer esteja de antemdo determinado como tal, como se
apenas fosse a eterna repetigio do mesmo. E verdadeiro acontecer de criagdo e
descoberta, isto é, de auténtica invengdo. Assim, o cristianismo é, na medida
em que é sempre inventado, segundo determinada identidade, a qual contudo
ndo é simplesmente pré-determinada.

Mas quem o inventa afinal? Sdo os proprios cristdos que se fazem a si
mesmos, enquanto tais, ou serdo originados por algo ou alguém que os trans-
cende? Ou seja e por um lado, serd o cristianismo a origem dos cristdos ou os
cristdos a origem do cristianismo? Por outro lado, serd o cristianismo origem
de si mesmo, ou fundamentalmente originado? A pergunta levanta questdes
deveras complexas, possivelmente sem resposta final, mas também sem possi-
vel fuga.

2. Se lermos o genitivo em sentido subjectivo, poderemos concluir, a pri-
meira vista, que o cristianismo, como resultado de uma invengdo constante, é
ele préprio o inventor. Invengéo do cristianismo significaria, neste sentido, que
o cristianismo é o constante inventor de algo ou, em sentido semelhante ao que
ja referimos, um processo de invencgdo. Ser cristdo significard, por isso, ser in-
ventor de algo.

Nao significa, portanto, ser mero repetidor de uma mensagem ou de um
estado de coisas. Também ndo significa ser mero receptor de algo. Implica, fun-
damentalmente, dar origem a algo, por isso mesmo, ser inventor. Um cristia-
nismo que nao invente torna-se, por isso mesmo, interrupcao da tradigdo, a
qual pressupde precisamente a criagdo constante, pelo fazer, num processo his-
toérico sem termo em momento algum.

Claro que, mais uma vez, esta dimensdo inventiva do cristianismo, que o
torna uma actividade, um fazer, uma praxis ou, talvez melhor, uma poiesis per-
manente, e ndo apenas uma ideia, uma visdo ou mesmo um reflexo de uma
outra realidade, ndo se pode separar do horizonte de esperanca e de memoria
que determina toda a ac¢do inventiva. Caso contrario, essa ac¢ao passaria a ser,
pelo menos potencialmente, uma acgdo sem sentido. Por isso, a dimenséo in-
ventiva do cristianismo €, simultaneamente, criacdo de algo e acolhimento do
sentido dessa criacdo. Produgdo e recepgdo ndo se contradizem nem constitu-
em, assim, alternativa, pois acontecem no mesmo acto de inventar segundo um
sentido. Por isso, o cristdo é tanto origem do cristianismo, como o cristianismo
o é do cristdo.

E, mais importante ainda, a ac¢do do cristdo é, simultaneamente, a accdo
do préprio Deus, enquanto sentido de todo o agir. Por isso é que podemos
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afirmar, sem alternativas, que o cristianismo é e ndo é sempre inventado pelo
cristdo, isto é, o cristianismo € feito por si mesmo e por Deus, ambas as inven-
¢Oes constituindo uma s6, sem partes atribuiveis a diferentes agentes. E a dina-
mica da relagdo entre causa primeira e as causas segundas, para utilizar no-
menclatura tradicional. As segundas ndo sdo posteriores a primeira, mas sua
realizagdo histdrica, apontando para ela como seu sentido primeiro e tltimo®.

3. Por isso mesmo, podemos falar de inven¢ao como criagdo e como des-
coberta, o que implica, em ambos os aspectos, uma dimensdo de imanéncia e
uma dimensao de transcendéncia. Imanéncia e transcendéncia que se tornam
insepardaveis e se manifestam no mesmo acto de inventar.

Por um lado, toda a acgdo, na medida em que cria algo de novo, instaura
nessa novidade algo que supera o proprio agir e mesmo as expectativas plane-
adas. O agir humano estd sempre prenhe de uma transcendéncia dessa mesma
acgdo, que se realiza no préprio processo de agir e, desse modo, o torna auten-
ticamente criativo.

Por outro lado, nenhuma ac¢do humana se limita ao puro acto do produ-
zir. Partindo de anteriores ac¢des e de um saber por elas construido, assim como
de uma heranca multifacetada e complexa, uma acgéo é sempre descoberta de
uma nova constelagdo de ser, até entdo ndo manifesta, por isso propriamente
ndo existente. Assim, a producdo de ser, com uma acgdo, é simultaneamente
descoberta de ser, pois o torna manifesto. Nessa descoberta de ser, vai-se des-
cobrindo, como quem retira um véu aos poucos, o sentido do ser, que marca
teleologicamente o ser real e 0 seu sentido. A transcendéncia do ser e do senti-
do torna-se, assim, imanente a cada ac¢do, mantendo-se transcendente, pois
nenhuma acgdo esgota esse ser e esse sentido: apenas estd a caminho dessa
plenitude.

O ser cristdo, enquanto accdo inventiva do cristianismo no duplo sentido
acima referido, assume assim uma dimensao poética, pois € a constante criagdo
e descoberta, a caminho da plenitude do ser e do sentido do ser, segundo o
cristianismo. E essa é uma plenitude segundo Deus, tal como revelado e actuante
em Jesus Cristo. O que faz com que a ac¢do do cristdo seja a prépria acgdo de
Deus, transcendente e imanente simultaneamente. O movimento criativo e des-
cobridor - inventor — da ac¢do humana advém-lhe precisamente dessa presen-
¢a de Deus nela. E a presenca de Deus na acgdo é possibilitada por esse mesmo
dinamismo’.

¢ Ver a forma paradigmadtica como Maurice Blondel aplica essa relagéo a toda a acgdgo humana.

7 Sdo exemplares, também neste contexto, a cldssicas reflexdes de Blondel.
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Esta concepgdo da actividade inventiva evoca a distingdo — ou uma distin-
¢do, entre outras possiveis — entre os conceitos gregos de poiesis, praxis e techné. A
defini¢do da acgdo segundo o modelo da techné implicaria uma concentra¢do no
produto final de cada acgdo, como algo acabado, mensurdvel e quantificavel®.
Assim sendo, a acgdo perderia o dinamismo que implicaria a sua prépria supera-
¢do, de acto em acto, sem fim. O produto final, analisado na sua quantidade,
significaria o encerramento pleno de cada acgdo — e consequentemente, do actor
em si mesmo, medido pelos seus produtos. O mundo técnico da modernidade
tem manifesto claramente essa redugdo e as suas consequéncias. O ser humano,
mais do que estar mergulhado num processo do agir que o transcende — sem lhe
eliminar a criatividade livre — pretende ser um sujeito soberano, individualmen-
te senhor dos seus produtos, porque € ele que os faz. Mas, paradoxalmente, pas-
sa a ser definido por esses produtos, quantitativamente, e ndo pelo seu ser, en-
quanto infindo agente da histéria; passa a ser produto dos seus produtos, mais
do que seu produtor livre, como pretendia.

A praxis, por seu turno, embora se concentre, ao contrdrio da techné, na
propria actividade humana e no ser humano como agente, encerra-o na
imanéncia da sua acg¢do, como se esta fosse uma auto-producdo completa,
definivel nas suas estruturas e planedvel nos seus efeitos. O horizonte da acgao,
enquanto praxis, torna-se apenas ela mesma e a razao prética (phronesis) que a
acompanha apenas tem por finalidade essa mesma praxis, enquanto praxis sa-
bia e boa. Mas, sendo por assim dizer intransitiva, ndo possui em si o dinamis-
mo que impulsiona o agente para além desse horizonte, na percepgdo pragma-
tica dos limites do préprio agir, através da prépria acgao.

Esse dinamismo seria préprio apenas da poiesis, enquanto actividade de
descoberta e criagdo do novo, que abre no ser e no mundo uma clareira ndo
existente até entdo. Clareira essa que possui a sua mais profunda verdade no
facto de abrir a possibilidade de novas aberturas. Por isso, nunca termina em si
mesma nem no seu produto directo. A poiesis, propriamente falando, nunca
possui um produto, pois o que pareceria sé-lo é apenas mais um elo na propria
actividade poiética. E porque ndo atinge um produto final, também ndo preten-
de fixar-se em si mesma, mas interpretar-se como acgéo da ac¢do de um outro,
de um projecto que transcende a mesma acgdo, de um felos ou finalidade que a
propria acgdo ndo abarca nem sabe totalmente, apenas realiza, na medida em
que se encontra a caminho.

Ora, esta estreita ligacdo — uma identidade na diferenca e uma diferenga
na identidade, se quisermos — entre a imanéncia da acgdo humana (que tam-
bém é sempre techné e praxis, ou seja, produz algo e produz a importancia do

8 Cf.: J. MILBANK, Theology and Social Theory, Oxford 1990, 318.
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préprio agir, enquanto agir bem) e a transcendéncia em relagdo a ela mesma, a
caminho de uma finalidade ou sentido que néo lhe pertence imediatamente
nem por ela é produzido, levanta muitos problemas a numerosos dualismos
que, na histdria e no presente, manifestam dificuldade em conjugar adequada-
mente essas dimensoes.

2. Dualismos

1. Uma das distingdes que mais tinta tem feito correr no mundo teolégico
é a que se costuma instaurar entre natural e sobrenatural, ou entre natureza e
graca, noutra nomenclatura. No nosso contexto, poder-se-ia falar em acgédo de
Deus propriamente dita (como &mbito especifico da sobrenatureza ou da gra-
ca) e acgdo humana auténoma (como dmbito exclusivo da natureza humana).

A distingdo faz algum sentido, a fim de evitar todo o tipo de confusdo
monista ou panteista. Por outro lado, ndo podemos dizer que a acgdo humana
seja, automaticamente, idéntica a acgdo divina, pois em realidade pode mesmo
ser «anti-divina». Além disso, se a distingdo fosse completamente anulada, se-
ria dificil falar de liberdade humana, a ndo ser a custa da eliminagdo do préprio
Deus (como aconteceu com grande parte do atefsmo moderno).

A dificuldade surge quando a distingdo se transforma em dualismo. Em
primeiro lugar, quando pensamos a natureza e a sobrenatureza como dois pata-
mares distintos da realidade, com comunica¢des possiveis mas fortuitas. Essa
conceptualizagdo origina, sem dtvida, duas possiveis versdes reactivas: ou o
sobrenaturalismo, enquanto afirmagdo do sobrenatural contra o natural, numa
espécie de transformagdo do platonismo para o povo (Nietzsche); ou entdo, o
naturalismo, no sentido de afirmagao da autonomia da natureza — sobretudo do
ser humano — contra todo o tipo de referéncia ou subjugacao ao sobrenatural.

Ora, o problema e mesmo o conflito ndo estd na escolha de uma ou outra
das versdes. O problema de base estd jd naquilo que é pressuposto e que possi-
bilita essas versdes, que é precisamente uma visdo dualista da relagdo entre
sobrenatural e natural.

Sem retirar ao problema a sua complexidade, poderiamos dizer que, mes-
mo admitindo a distingdo, mas de modo analégico, ndo hd natureza sem
sobrenatureza e que esta é impensdvel sem a sua realizagdo na natureza. No
nosso contexto humano, a ac¢do de Deus ou da Graga ndo é real, sendo em
ac¢do humana — numa causa segunda, portanto. Por seu turno, essa ac¢do hu-
mana ndo possui sentido, se ndo se orientar para a sua meta sobrenatural. Mes-
mo quando negue essa orientagdo, ndo € neutra, pois jd optou contra ela e, por
isso, j& por ela estd determinada. Assim, ndo existe ac¢do natural pura. E uma
hipotética ac¢do sobrenatural pura também nao seria, no nosso contexto, se-
quer acgao.
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Assim, um dos primeiros e fundamentais dualismos a superar, no interior
do processo de invengdo do cristianismo, é o dualismo entre ac¢do divina e
acgdo humana, de tal forma que se entenda o cristianismo como simultanea-
mente fruto da invencdo humana e da intervencao divina.

2. Na continuidade desta questdo, embora ndo sendo de todo idéntica,
situa-se a distingdo entre transcendental e histérico. Mesmo que partamos do
principio de que a realizac¢do do cristianismo implica a conjugacdo sinergética
da acgdo de Deus e da ac¢do humana, poderemos ainda perguntar-nos se esse
cristianismo resulta da colocacdo em ac¢do de uma realidade transcendental,
que precederia toda a realizagdo histérica, ou se é resultado apenas dessa reali-
zacao historica.

No primeiro caso, a invengao histérica seria secunddria e, em realidade,
nunca seria nova nem nada de novo traria — o que coloca em causa a sua di-
mensdo inventiva, tal como foi acima descrita. No segundo caso, o préprio pro-
cesso histérico seria a tinica causa da sua realizacdo, transformando o cristia-
nismo em produto meramente imanente a dialéctica da histéria.

Qualquer das opgdes seria, sem divida, problematica. Contudo, o proble-
ma fundamental ndo reside, mais uma vez, na escolha, mas na criagdo da pré-
pria alternativa. Em realidade, s6 uma visdo dualista da relagdo entre
transcendental e histdrico é que exigiria e possibilitaria mesmo essa opgao.

Uma visdo analégica, pelo contrdrio, ndo considera o transcendental e o
histérico como duas realidades ou dois &mbitos, muito menos como alternativas.
Trata-se, em verdade, da mesma realidade que é o ser, no seu acontecer e no seu
sentido. O ser — na sua inegavel transcendentalidade — acontece historicamente,
ou nada é. Por seu turno, o acontecer histérico seria mera repeti¢do ou acaso sem
sentido, se ndo se colocasse no horizonte transcendental, de onde ganha sentido
e para onde se orienta. Assim sendo, ndo existe acgao transcendental que ndo seja
mediada no agir histérico de alguém. E esse agir histérico nem sequer o seria
sem a pertenca transcendental ao ser e a sua orientagdo de sentido.

3. Uma manifestagdo desta diferenca surge, entre nés, frequentemente sob
o aspecto da distingdo entre Evangelho e Igreja. Nao tanto Evangelho enquanto
texto escrito, que esse ¢ jd em certa medida resultado de um processo histérico
e eclesial, mas antes Evangelho enquanto mensagem essencial do cristianismo,
que originaria a prépria «ideia» de cristianismo, como que numa forma
transcendental do que é ser cristdo. Por seu turno, a Igreja seria assumida como
sua realizacdo histérico-institucional concreta e, por isso, particular e limitada.

Numa visdo dualista, a autenticidade do cristianismo estaria apenas na
sua ideia abstracta, ou no Evangelho, no sentido referido. A Igreja seria ja uma
aplicagdo histérica particular e, por isso, em certa medida limitante e falsificante
do conteddo essencial e puro ou incontaminado do Evangelho.



«Invengio» Social do Cristianismo 21

Esta distingdo também fard algum sentido e poderd ser mesmo essencial,
sobretudo para a auto-consideracdo da Igreja. Mas, instaurada a alternativa,
terfamos hipoteticamente que escolher entre um cristianismo evangélico,
transcendental e abstracto, sem contaminagdes histérico-institucionais, e um
cristianismo contaminado pelas situagdes e pelas instituigdes.

Mais uma vez, o problema reside na falsidade da alternativa, como tal, e
ndo das posicdes a escolher. Como teriamos nés acesso ao Evangelho, sem a
Igreja? E que seria esta, sem o Evangelho? E como distinguir entre a «esséncia»
abstracta da fé e a vivéncia particular da fé, na comunidade institucional? Mais
uma vez se manifesta que a transcendentalidade da verdade crista é insepardvel
da sua realizacdo histérica, neste caso na comunidade eclesial.

4. Dando um passo adiante, na explicitagdo de dualismos possiveis, po-
deriamos concretizar a relagdo entre Evangelho e Igreja na relagdo entre fé e
prdtica ética. A primeira corresponderia a «ideia» de cristianismo e ao seu
acolhimento (mais ou menos intelectual), assim como a atitude interior af
implicita. A pratica ética, se exigida nessa ideia, seria apenas sua consequéncia.
Assim, poderfamos pensar a fé cristd — o ser-cristdo e, por isso, o cristianismo
— como uma adesdo a ideias (a dogmas), independentemente da sua aplica-
¢do ética. Esta seria eventual consequéncia, em situag¢Ges particulares, dessa
convicgdo de fé.

Mesmo que ndo se possa negar de todo essa distingdo, temos contudo que
evitar toda a coloragdo dualista. Em realidade, a pratica ética € intrinseca a fé
cristd, de tal forma que ser crente cristdo significa, em si mesmo, agir de deter-
minado modo. A relagdo intrinseca entre acgdo, saber e invenc¢do do real exige
que consideremos a fé cristd como uma acgdo que transforma o real, inventan-
do-o e originando, por isso, um saber da fé, o qual origina a ac¢do, num circulo
em que nao é possivel apontar o primeiro ponto de partida, se o saber ou se o
agir. Ser crente € agir segundo um sentido que se sabe — na memoria e na espe-
ranga — e saber segundo uma accdo realizada na caridade. Fé, esperanca e cari-
dade podem ser vistas como trés nomes para uma soé realidade, que é precisa-
mente a realidade integral do «ser-cristao».

5. A modernidade foi palco de uma extensdo sem precedentes de certos
dualismos referidos acima, aplicando-os a uma distin¢do entdo inaugurada:
precisamente a distin¢do entre esfera do religioso e esfera do secular. Conside-
rando precisamente que o grau de «civilizagdo» ou modernizagdo das socieda-
des residia na capacidade de distingdo ou diferenciagdo das suas diversas esfe-
ras constitutivas, atingiu-se um compartimentagdo do real, em que pelo menos
as esferas do sacro e do profano, agora identificadas com a religido e a socieda-
de secular, se tornaram absolutamente auténomas, sendo mesmo estranhas uma
a outra. Assim se atingiu o dualismo de que falamos aqui.
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A questdo é que esse dualismo — como todos os outros, possivelmente — é
deveras artificial, ndo correspondendo a verdadeira realidade, nem do fenémeno
religioso nem do fenémeno social. De facto, é impensavel qualquer religido
sem configuracdo social, assim como qualquer sociedade sem dimensao religi-
osa. Mesmo que a modernidade tenha pretendido construir uma religido indi-
vidualista, privada e interiorizada — a que corresponderia uma sociedade
irreligiosa (dita ambiguamente «laica»), e mesmo que essa tentativa tenha dei-
xado graves marcas nas nossas mentalidades, ainda demasiado modernas, o
certo é que nos vamos apercebendo da artificialidade e mesmo da falsidade
dessa separagdo. Tanto fenomendlogos do religioso como sociélogos vém ad-
mitindo e afirmando, cada vez mais, a inseparabilidade e mitua referéncia
dessas dimensdes do humano’.

De facto, a vivéncia religiosa, ao conjugar necessariamente a sua dimen-
sdo transcendental e sobrenatural com a sua dimensao histérica e «natural»,
articula-se como sociedade, com estruturas: por isso, ndo é «puramente» religi-
osa ou puramente espiritual'’; por seu turno, uma sociedade constréi, na hist6-
ria, relagdes com sentido que, levadas a sua mais profunda dimensao, ndo po-
dem deixar de se afirmar na sua dimenséo religiosa: por isso, nunca serd pura-
mente secular, a custa de se falsear a si mesma!l. Mais uma vez, é necessario
superar os dualismos da alternativa, para bem da religido e para bem da socie-
dade dita «secular» — o que conduziria a uma sociedade possivelmente «p6s-
secular»'?,

6. A distingdo entre religioso e secular acentuou, também ao longo da
modernidade, a distin¢do entre Igreja e mundo ou, por extensdo, entre &mbito
eclesial e ambito politico. Mesmo que essa distingdo faga algum sentido — quer
conceptual quer praticamente — e seja mesmo muitas vezes importante, o certo
é que, transformada em dualismo, levanta graves problemas a invencao hist6-
rica e social do cristianismo.

Essa visdo conduzir-nos-ia, em primeiro lugar a algo que, a partida, pare-
ce ser correcto: que a Igreja ja é, por si, um mundo ou uma sociedade e que, por
isso, possui uma «politica» prépria, segundo elementos que constituem o con-
tetido da sua identidade, como se verd mais adiante. Mas tal facto, sendo cor-

? Cf.: ]. DuQug, Cultura contempordinea e cristianismo, Lisboa 2004, cap.s I e IL.

Dai o problema das frequentes (mais propriamente gnésticas do que cristas) identificagdes
entre «religioso» e «espiritual» ou «religido» e «espiritualidade».

' No minimo, diviniza as estruturas sociais e faz da Sociologia correspondente uma verda-
deira «Teologia».

12.Cf.: J. MILBANK, op. cit..
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recto, ndo pode iludir-nos e dispensar-nos de considerar que a sociedade
eclesial e 0 seu modelo «politico» possuem pretensdo universal e ndo sdo,
portanto, para a Igreja, fechada sobre si mesma, mas para todos. Por isso,
constituem uma proposta sécio-politica aberta, para o mundo e dirigida a
todo o mundo.

S6 isso permitird, além do mais, evitar uma situagdo esquizofrénica de
cristdos cidaddos de dois mundos, membros de duas sociedades e agentes de
duas politicas: uma eclesial (eventualmente entregue preponderantemente ao
clero) e outra mundana (eventualmente atribuida aos leigos). Este dualismo
originaria um dualismo da prépria pessoa do cristdo. Mas o cristdo estd no
mundo, na medida em que estd na Igreja e estd na Igreja, na medida em que
estd no mundo. O seu ser-cristdo coincide com esse estar e com a forma desse
estar, no agir quotidiano, quer no mundo quer na Igreja; quer na «politica» da
comunidade eclesial, quer na «politica» da cidade terrena. Quer numa, quer
noutra, a cidade celeste é igualmente orientadora e motivadora da sua constan-
te acgdo inventiva. Mais do que isso: o agir na comunidade eclesial é simulta-
neamente uma acg¢io transformadora do mundo e vice-versa'®.

7. Com isto, exigir-se-ia a superacdo de um outro dualismo, em que por
vezes se foi e vai caindo: o que resulta da distingdo entre salvagdo (cristd) e liber-
tacdo (humana). Se é certo que nem todo o acto libertador humano é, automati-
camente, actualizagdo da salvagdo cristd — mesmo que toda a salvagdo seja
libertadora, nos diversos sentidos do termo — ndo podemos, contudo, conduzir
essa distingdo a uma visdo dualista que concebe a salvagdo apenas como dom
interior, ou dom madgico por milagrosa intervengao de Deus, ou dom péstumo,
para além de qualquer conjuntura terrena. De facto, a nogao cristd de salvagdo
corresponde a respectiva antropologia ou noc¢do de ser humano. Este é visto
como ser unitdrio, como pessoa tnica e irrepetivel, em que confluem diversas
dimensdes, mas numa relacdo unificadora. Por isso, a salvacdo do ser humano
terd que abranger todas essas dimensoes.

Nas suas variadas vivéncias quotidianas, o ser humano conhece varias
formas de escravatura que, sem divida, ameagam a sua identidade de pessoa,
criada a imagem e semelhanca de Deus. A salvacdo é, em realidade, a orienta-
¢do para essa verdadeira identidade, o que implicaria, nesses casos, a liberta-
¢do das cadeias que escravizam. Essa libertagdo realiza-se na acgdo de cada um
em relagdo a si mesmo, mas também na acgdo sobre os outros e na acgdo sobre
as proprias estruturas sociais. Se a liberta¢do, como pragmadtica ou invengdo do
cristianismo, for no sentido da verdadeira orientacdo do ser humano — da es-

3 Cf.: ]. DuQug, Cultura contempordnea, Introdugao.
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peranga cristd — podemos dizer que o cristdo é agente de salvagdo, agindo nes-
sa acgdo o préprio Espirito de Deus, segundo o modelo da sinergia, acima refe-
rido. Se a salvacdo (cristd) se torna libertagdo (humana), porque esta (enquanto
ac¢do humana) se tornou naquela (enquanto acgdo de Deus), ndo faz sentido
separar dualisticamente uma da outra.

8. Sem sentido fica, também, a separagdo dualistica entre individuo e soci-
edade. Porque a tradigdo judaico-cristd colocou no centro da sua teologia, da
sua antropologia, da sua ontologia mesmo, a pessoa humana, enquanto ser
de dignidade indeclindvel, na sua unicidade e na sua unidade de dimensdes,
tivemos a tendéncia, ao longo da histéria do ocidente, para reduzir a questéo
da salvagdo ao ambito do individuo isolado, voltado para si, focalizado no
seu interior.

Mas trata-se, ai, de um forte equivoco. Porque o que constitui a identida-
de da pessoa é, precisamente, o seu «vir-a-ser» a partir do outro, num leque de
relagdes que faz da relagdo ao outro o elemento primordial do si mesmo. Esse
leque de relagdes é que constitui a trama narrativa da histéria identitdria de
cada um, tornando-o ao mesmo tempo irrepetivel, insubstituivel e ponto de
confluéncia do cruzamento com a alteridade do diferente.

Esse cruzamento é, por seu turno, a trama da narrativa histérica, que situa
o cristdo no interior da narrativa cristd e no seu processo inventivo. Logo, a
dimensdo social estd dada com a prépria dimensédo pessoal e com a constitui-
céo histérico-narrativa-relacional da sua identidade.

Assim, a invengdo do cristianismo, em que se reinventa constante-
mente o ser-cristdo de cada cristdo, num leito de memoria e esperanca, ou
é uma invengdo social, como pragmadtica da relagdo, ou nada é. Por seu
turno, a socialidade implicada nessa inveng¢do, ou é uma socialidade da
relagdo pessoal, personalizante, ou ndo é socialidade cristd, isto é, nunca
serd invengdo do cristianismo, mas de outra coisa qualquer, chamemos-
-lhe o que quisermos.

9. A memdria e a esperancga cristds implicam claramente a superacdo
integralista de todos os dualismos referidos. Ndo que daf resulte uma visdo
monista e indiferenciadora do real e da prépria pessoa humana. A identidade
cristd implica igualmente a salvaguarda e a promogéo da diferenca e das dife-
rengas. Mas ndo se trata, aqui, de alternativas. Serd precisamente na medida
em que se salvaguardarem as diferencas que poderd promover-se uma visao
relacional das mesmas. E essa visdo implica a anulacdo de todo o dualismo
alternativo. Assim, a inveng¢do do cristianismo ndo conhece compartimentos
nem limitac¢des a Ambitos fechados da realidade, mas é de orientacdo universal,
na salvaguarda de todas as particularidades.
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3. Conteudos

1. Superando todos os dualismos referidos, a visdo integralista do ser hu-
mano, e do cristianismo que assim se nos apresenta, implica portanto que a
identidade crista assente, incontornavelmente, na invengao social do seu con-
teddo. Alids, mesmo af terfamos que superar o dualismo entre forma e conteti-
do, ja que o proprio contetddo da fé crista é precisamente essa invengdo social.
Mas, como ndo se trata de um invengdo aleatdria, o conteido determina ja o
modo dessa invencdo. E a essa indicacdo do modo cristdo de agir socialmente
encontramo-la na acgdo paradigmatica de Jesus Cristo. Sendo uma acg¢édo hist6-
rica, particular, pessoal, assume um papel universal, transcendental, na sua
fung¢do de modelo orientador de toda a acgdo posterior do cristdo — ndo na sua
funcdo de acgdo a ser repetida, ja que na histéria nada se repete, propriamente
falando.

De facto, essa acgdo paradigmadtica, sendo paradigmadtica e plena, ndo é
exaustiva do ponto de vista histérico. Ou seja, ndo esgota, na sua manifestagéo
particular, todas as suas possibilidades futuras. Por isso, compete a todos os
cristdos da histéria, no interior do préprio processo histérico, tornarem esse
contetido vivo e activo, num processo inventivo, que simultaneamente cria,
descobre e recebe.

Essa constante «invencdo» da acgdo social do cristianismo, partindo da
accdo critica paradigmatica, estd inserida numa histéria e numa tradicéo criati-
vas. Ndo pode, pois, prescindir da memoria, quer na referéncia a acgdo
paradigmatica de Cristo, quer na referéncia a todas as «inveng¢des» que se lhe
seguiram. Alids, o acesso posterior a ac¢do paradigmadtica do préprio Jesus s6 é
possivel no interior dessa tradigdo inventiva. S6 assim é possivel formular con-
teddos de actuagdo, que possam ser considerados distintivos da identidade
cristd. A memdria torna-se, assim, a outra face da esperanga, na mesma meda-
lha do dinamismo de salvacao.

Ora, os contetidos da invencgéo social do cristianismo resumem-se na ac-
tuagdo segundo o amor ou caritas. Segundo a identidade cristd, «aquele que
nao ama nao chegou a conhecer a Deus, pois Deus é amor» (1]o 4, 8). E néo se
trata, apenas, de conhecer, mas globalmente de ser. Quem ndo ama, néo € cris-
tdo, pois ndo inventa cristianismo, jd que nado age segundo a sua memoria e a
sua esperanga. Ora, amar significa agir. A ac¢do segundo o amor segue a iden-
tificagdo «ontoldgica» — e sempre analdgica — de Deus com o amor e é, simulta-
neamente, sua realizagdo entre nés. Nessa medida, ela € realizacdo da salvagao
oferecida por Deus ao ser humano - é invengédo do cristianismo, enquanto in-
vencdo do amor.

Mas, se o amor constitui, indiscutivelmente, o nticleo da identidade crist3,
levanta-se necessariamente a questdo: O que é o amor? Existem dele muitas
defini¢des e muitas versdes existenciais. Mas o cerne da identidade crista im-
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plica a interpretacdo — no saber e na ac¢do — do amor segundo a referéncia
primordial ao Deus-amor: o cristdo ama, como cristdo, por participagdo no Deus-
-amor, através da doagdo, por parte de Deus, desse amor. Assim, quando ama,
realiza algo que lhe foi gratuitamente dado poder (e dever) realizar, e ndo ape-
nas aquilo que decidiu, na sua soberana vontade livre e individual, realizar. E
esse o significado da caridade, que é por isso mesmo virtude teologal e ndo
simplesmente virtude, isto é, virtus ou virtualidade de um sujeito.

Se o amor da identidade crista é por participagao, isso determina-o quan-
to ao contetido. Porque ndo se participa numa realidade anénima, abstracta e
formal, que nos é origem, mas participa-se no Deus que é amor enquanto Trin-
dade. O Deus uni-trino é o Deus relacdo-nas-diferencas e diferenca-nas-rela-
¢des. Isso é possivel, sem resultar no absoluto da diferenca nem, por outro lado,
na dissolugdo da diferenca na unidade, apenas porque a relagdo de amor entre
as diferencas de Pai, Filho e Espirito é uma relagdo de doacao de si e de ser-a-
-partir-do-outro. Assim, a prépria unidade do ser (esséncia) de Deus reside na
sua relagdo e vice-versa. Ser-doagdo-ao-outro e ser-doagao-do-outro é, portan-
to, a expressdo (tedrica) da identidade cristd, segundo o amor. Esse é o ntcleo
da memoria e da esperanca, as quais animardo toda a invengdo do cristianis-
mo, que por isso € igualmente pessoal e social.

2. Do que ficou dito, segue-se, para além disso, que a identidade cristd, na
conjugacao do pessoal com o social, articula simultaneamente a transcendéncia
do pessoal e do social, pois interpreta o real como dom gratuito, como
actualizacdo e revelagdo do préprio amor de Deus que dd e que se d4, dando a
nossa capacidade de amar. Fala-se, por isso, de caritas, enquanto amor de Deus
e nado simplesmente enquanto amor humano. E amor de Deus porque d’Ele
provém, enquanto amor ao proximo; e € amor de Deus porque a Ele se orienta,
no amor aos outros.

Sendo assim, essa visdo ndo se pode ficar pela contemplagdo gndstica da-
quilo que é, da verdadeira esséncia do amor e da sua fonte auténtica. A identi-
dade cristd, enquanto invengdo social superadora dos dualismos referidos, é
sempre pratica. A interpretacdo do real — e de nés mesmos — como dom a rece-
ber implica, simultaneamente, interpretd-lo como dom a dar; interpretd-lo e
realizd-lo. Assim sendo, a caritas, enquanto amor participado na doagdo
originante, é doacdo completa de si, originando o ligame social desse modo.

A partir desse ligame social, originado e fundamentado numa doagéao te-
olégica primordial e articulado na doagdo caridosa inter-pessoal, a identidade
cristd pode e deve originar modelos sociais. A histéria do cristianismo, sobretu-
do na Europa, ja conheceu modelos que se apresentaram como superagéo clara
de outros modelos distintos: como o modelo social da polis grega, do imperium
romano, fundamentados na figura do her6i virtuoso. Esse ideal do her6i foi
substituido pelo ideal do santo cristdo, que se realiza pela relagdo de doagao
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gratuita (como no caso da doagdo especifica determinante das relagdes que
definem o lar — oikos).

Assim, um dos elementos mais salientes da invengédo social do cristianis-
mo tem sido o da consideracdo da sociedade como um lar, em que se exerce a
doacédo e a responsabilidade gratuita de todos por todos. Essa seria a verdadei-
ra forma social da caritas — a tinica forma possivel, embora possa estar sujeita a
variagoes e, por isso, a possibilidades concretas novas.

Esse contetido, como meta sempre a perseguir (dada por Deus), mantém
aberta a prética social — ao contrdrio da modernidade, que a fecha no circulo
estreito, violento e, por isso, mortal, do poder auto-fundamentado. A auto-pre-
servacdo do individuo ou auto-fixagdo no self parece ter-se tornado em tnico
fundamento e tinica meta'%. Daf resulta uma directa e inevitdvel identificagao
do politico com o puro poder (da vontade individual, mesmo se exercida atra-
vés do «contrato» social ou do estado). A «vontade de poder» de que falava
Nietzsche transformou-se sintomaticamente em poder da vontade, considera-
da na sua radicalidade individualista.

Nao admira, pois, que isso tenha conduzido a sociedade moderna a uma
desastrosa identificagdo da salvagdo com a independéncia humana em relagéo
a Deus, como fonte do ser, do pensar e do agir. E quando se corta a ligagdo a
fonte, na morte da memoria anuncia-se ja o fim da esperanca.

A ressurreigdo da esperanca, para nds, para a Igreja, para a Europa e para
o mundo, sé serd possivel na ressurreicdo da memoria de uma invengdo social
que reencontre a sua auténtica fonte e o seu verdadeiro sentido. Essa ressurrei-
¢ao é tarefa da invengdo ou da po(i)ética social do cristianismo, enquanto tarefa
do Espirito em nés. A sempre renovada poética da fé é assim o tnico caminho
de salvagdo — para todos, como transformacdo da civitas terrena em civitas Dei.

4 Cf.: J. MILBANK, op. cit., 317.



