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Silencioso, Gltimo, sem préstimo, obscuro
assim anda entre nés. Atravessa as ruas
vai no movimento, o mundo é tao brilhante

que na verdade cega.

Assim recolhe as provas

acerca de ndo vermos. Buscamos s6 imagens
que desprendem mais imagens, leques de
escondermos

a nossa propria face - e assim anda entre nos

guardando o que perdemos, 0 que recusamos.

Passa entre ruidos, para em velocidades
confirma a inversdo das luzes e dos séculos.
Silencioso, Ultimo, sem préstimo, obscuro

al vem, com seu sorriso, a face arcaica: o Deus

Carlos Pocas Falcéo
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INTRODUCAO

Em um mundo em constante devir, as referéncias parecem erodidas no magma
de ruidos que perpassam a cidade, caracteristicamente diversa e, por isso, ciosa de uma
palavra supostamente neutra que a atravessa.

Descobre-se, contudo, aturdida, por vezes, a polis, na cacofonia que a percorre, e
requer razGes densas e substantivadas, diriamos com memoria e experiéncia, para que
valha a pena fazer siléncio e escutar.

Em uma estacdo secular, como aquela que tendemos a reconhecer, hoje, a
Ocidente, que papel, afinal, para a religido e, em particular, para a tradicdo judaico-
cristd, geradora de valores e realizag@es, neste espaco, nos Ultimos dois mil anos?

Quando os quotidianos, quase sem excep¢des, em esta geografia, sdo marcados
por uma crise que interpela politica e ética, economia e axiologia, impor-se-4,
porventura, um tempo em que, de modo radical, questionemos 0 modo como nos
organizamos colectivamente, as instituicdes que cridmos, as vozes a que damos guarida.

Neste Relatorio, procurar-se-a, desde logo, compreender 0s exactos termos,
conceitos, expresses, acomodacdes historicas, de que se revestiram expressdes como
“secularidade” ou “laicidade”, eventuais declinagdes que, partindo destas raizes, se
foram forjando. Principiaremos, pois, no capitulo I, por esclarecer o que dizemos
quando recorremos a tais vocabulos, a vida que foram conhecendo, a polemizacdo que
originaram e prosseguiremos, identificando, em especial com Charles Taylor, as
acepcdes, mais desenvolvidas e teorizadas, as balizas e critérios que sao utilizados, em
nossos dias, para descrever a realidade como — mais, em uns casos, Ou menos, em outros
— secularizada.

Em um segundo momento, atentaremos em um acervo de significativas
elaboracdes, de pensadores relevantes no nosso humano caminhar, de Nicolau
Maquiavel a Hannah Arendt, para registar as (contundentes) objeccfes colocadas a
relacdo cristianismo-politica, isto €, a presenca do cristdo na politica, na cidade.

A explicitacdo de uma motivacdo (muito) argumentada/ancorada teologicamente
para sustentar a — obrigacdo de — participacdo do cristdo/catolico no espaco publico, na
vida politica, nomeadamente através da proposta (teologica) de Jean-Baptist Metz,

contar-se-a como fundamental resposta as contestacfes vindas de assinalar e, do mesmo



passo, um dos momentos que cremos determinantes da presente exposicdo. Assim se
concluiré o capitulo 1.

A que se soma, igualmente, no terceiro capitulo, a arguicdo, em didlogo com
autores classicos do pensamento que o liberalismo politico consubstancia, de que a voz
religiosa, a razdo crente, as motivacdes de cada cidaddo, de cada pessoa, para assentir
em uma dada concepcéo de justica, podem remeter, ultima ratio, para uma tradicdo que
ndo pode sonegar-se, sob pena de uma mutilagdo (humana) injustificavel — e assim se
julga poder contribuir para a supera¢ao de um secularismo redutor.

Finalmente, em alegando, nos, a imprescindibilidade de um singular contributo
advindo da tradicdo judaico-cristd, em especial formulado pela Igreja Catolica, mister
sera proceder a tal demonstracdo, realizando, em este dominio, um conjunto de
sublinhados a partir da enciclica Caridade na verdade, de Bento XVI, conquanto as
suas demandas de reforma global continuam a colocar-se com grande acuidade. Fa-lo-
emos, bem entendido, em permanente didlogo com um vasto conjunto de elaboragdes
que procuram, também, em este momento, enriquecer a cidade e os que nela habitam.

Determinados a, com mais e melhores razdes, ensinarmos mais claramente e em
profundidade, apresentaremos, suportados nos elementos propiciados pelo presente
excurso, um dispositivo/proposta didactica para o ensino secundario (11° ano), tendo em
conta a Unidade Lectiva “Politica, Etica e Religido”, na qual as matérias que aqui se

investigaram sao acolhidas.



CAPITULO | — CONTORNOS E AMBIGUIDADES DE UMA ERA SECULAR

De que tonalidades se faz um tempo? N&o se furtara este a delimitadas fronteiras
que procuram capta-lo (capturd-lo) com absoluta nitidez? E ndo avancamos, nos,
também, para ele, para o tempo (furtivo), com categorias e esquemas rigidos de
classificacdo (pré-formatados)? De resto, estaremos nos, habitantes deste tempo, em
condicdes bastantes para o cartografar, seja porque gostariamos de nos afastar para que
a sua imagem refulgisse com insuperavel transparéncia (e contingente é a nossa
condigéo), seja porque procedemos a comparacfes que implicam colocarmo-nos em
tempos remotos, épocas nas quais nos adentramos, necessariamente, com certa timidez,
prudéncia e cautela? E serd, este, ainda, um tempo uniforme, ou, como raramente
sucedeu em universos menos interdependentes, temos a exacta no¢do de como vivemos,
a escala global, tempos diferentes, penetrados por coloragdes de sentido divergente?

A demanda de esbogar um acervo de referéncias que tornem 0 nosso tempo
inteligivel, afinal uma impreterivel necessidade (de racionalidade), ndo pode deixar de
constituir-se como ambicioso mobil, enxertado que se encontra na precaridade de
certezas absolutas que, ademais, vém sendo abaladas pelos proprios enunciadores de
leituras sem adversativas. No que a presenca do religioso, em nossas sociedades, diz
respeito, ja se afirmou tudo — a morte de Deus, 0 desencantamento do mundo, uma
secularizacdo absoluta e irrevogavel — e o seu contrario — a dessecularizacao, o regresso
de Deus, o reencantamento do mundo. Mais: houve ja quem, fixando-se, em uma
aproximacdo inicial, em um dos po6los, no interior deste tipo de enunciados/descrices,
tivesse feito mea culpa (epistemoldgico/metodoldgico) e caminhado para o seu exacto
oposto. Ha, adicionalmente, modos outros de matizar conclusdes, de rever
problematizacbes, de mitigar perentoriedades, e constroem-se, frequentemente, novos
instrumentos analiticos, critérios de afericdo que sdo reivindicados como mais
pertinentes - do que aqueles que os precederam - para sistematizar a realidade.

Conscientemente, como que seguindo a pegada de soélidos investigadores,
tomamos/damos nota do que sugerimos serem 0s (possiveis) contornos e as
(inevitaveis/inescapaveis) ambiguidades de uma estacdo humana (necessariamente
complexa). Uma era secular? Sim (e cabe explicar porque “sim”), mas (e cumpre

elucidar porque “mas”).



1. Entre secularidade e laicidade, defini¢Oes e declinacbes

Precisemos 0s termos, concretizemos conceitos, historiemos o modo como
irromperam na historia e os codificamos em diccionarios. Como deles se
apoderaram 0s humanos que, com eles e por eles, lutaram — desfigurando-os, com
certeza, também.

Decisivo em qualquer dialogo, conhecermos do que falamos quando apelamos a
um cadigo, sobretudo se ele recobre realidades que sdo quase sempre descritas de
modo ndo isento de controvers&o.

Incidindo, o capitulo inicial deste trabalho, na busca de iluminar nossa época,
através do recurso a uma chave interpretativa como a da secularizacdo, importa,
imediatamente, desocultar-lhe significados, sentidos, conhecer-lhe a genealogia,
modos de concretizacdo, discursos e ideias (ou ideologias) que com ela vao. Ha toda
uma semantica a explorar — a precisar —, sabendo-se, alids, como sabemos, que
conceitos como “secularizacdo” ou “laicidade” — talvez os exemplos por
antonomasia, neste campo — sdo agitados com assiduidade nos didlogos que
permeiam as cidades. Partiremos, pois, de modo minucioso, neste instante —
referenciando, de perto, em este ambito, a licdo do Professor Fernando Catroga — no
encalce de uma completa dilucidacdo de palavras-chave deste quartel do século
XXI.

10



1.1. Da semantica da secularizacao

Sendo a secularizacdo, segundo Giacomo Marramao, um dos principais topos do
debate politico, ético e filoséfico contemporaneo®, esta, enquanto vocabulo, parece
derivar, etimologicamente, de saeculum (de secus ou sexus) e conectar-se, de um modo
ainda ndo totalmente explorado, a expressdes como sexo, geracdo, idade do homem,
tempo de governo, duracdo da vida, periodo maximo de cem anos, etc., e, outrossim,
surgir, enquanto conceito, da confluéncia de varias tradi¢des, a saber: a que resulta do
didlogo entre heranga greco-romana e o cristianismo (plasmada no direito canonico que
separa o clero dos fi€is seculares, ou leigos); a que se impde pela diferenciacdo entre o
dominio politico e o espiritual, fundada em argumentos de indole juridico-politica; a
que se baseard em asserc¢des historicistas e beba, directamente, no legado da Revolugéo
Francesa. Claro estd que o que aqui, em termos teoréticos, em esta contextualizagdo, se
delineia de modo claro e distinto “frequentemente Se miscigenou nas suas histérias
especiﬁcas”z.

Em um conspecto cronologico, observaremos que o termo “secularizar” tera sido
cunhado, em 1586, em um ensaio teologico-literario de Pierre Crespet e, ainda, nos
escritos de Jean Papon e Pierre Grégoire “para qualificar a mudanca do estado de
clérigo regular para o de secular™, enquanto a palavra “secularizagio” tera surgido, em
1559, “aplicada ao arresto de bens da Igreja por parte da coroa™, alcancando especial
eco ap6s o duque de Longueville, enviado francés, no final da Guerra dos Trinta Anos
(1618-1648), as negociacOes da Paz de Vestefalia, o ter utilizado como sin6nimo da
pactada transferéncia de terras episcopais para maos régias.

Ja no século XIX, poderemos assinalar que a entrada para “seculariza¢do”, no
dicionario inglés de Oxford (1851), referenciava “uma moral que se devia basear no
bem-estar da vida presente, excluindo todo o critério tirado da crenga”s, indicio, claro,
da oposicao, ja latente, entre o espiritual e 0 secular — como universos implicitamente

separados ou opostos -, sendo que a ideia de progresso, muito presente a época, aplicada

! Apud. Fernando CATROGA, Entre deuses e césares. Secularizacdo, laicidade e religido civil,
Almedina, Lisboa, 2010, 47. As citacdes traduzidas para portugués, a partir de obras escritas em outras
linguas, presentes em este trabalho, sdo da minha responsabilidade.
% lbidem, 49. A teorizacdo da origem tradicional do conceito “secularizacdo” deve-se a Reinhart
Koselleck.
* Ibidem, 56.
* Ibidem.
* Ibidem, 60.
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a natureza humana, fazia crer que a um estadio de necessidade do religioso para regular
a vida (pessoal/colectiva), outro se sucederia impreterivelmente, em que a religido devia
ser superada. Este transcurso “ndo poderia deixar de comecar por ser compreendido,
sobretudo do ponto de vista da Igreja Catolica Romana, como uma agressdo a direitos
h& muito estabelecidos™®.

Efectivamente, apds a influéncia, omnipresente, de religido, teologia, Igreja -
caracteristica da Idade Média -, o lluminismo empreende uma verdadeira revolucao
cultural — com a filosofia e as ciéncias fisicas’ a j4 ndo partirem de pressupostos
dogmaticos e a historiografia a deixar de ser um ramo da retorica e da ética,
autonomizando-se por completo; o direito natural fundando a toleréncia religiosa e a
liberdade de crenca; emergindo ideias como a de Estado de direito, ou a abolicdo dos
privilégios de nobreza e clero a generalizarem-se; revalorizacdo do individuo e
codificagdo dos direitos naturais do Homem, confiando-os & proteccdo do Estado® -,
visando “libertar todo o pensamento humano das autoridades de que ele dependia até
ai”, minando-se o “cristianismo até aos alicerces™. Para se referir a esta problemética, e
tendo em consideracdo a indelével marca cristd que, durante cerca de dois milénios, se
imp6s a Ocidente, o sociélogo das religides Jean-Paul Willaime fala no fim da
“cristianitude” (uma expressdo de Emile Poulat): “a ‘cristianitude’, quer dizer, esta
formatacdo, esta forte impregnacdo das estruturas socioculturais das sociedades

ocidentais operada pelo cristianismo, esta desconstruida™’®. Do que se trata, bem

¢ Alexandre SA, Da teologia politica a seculariza¢do...und zuruck, in José ROSA (org.), Da autonomia
do politico. Entre a Idade Média e a Modernidade, Documenta, Lisboa, 2012, 326.
7 Jean d’ORMESSON, O mundo é uma coisa estranha, afinal, Guerra e Paz, Lisboa, 2015, 58: “Laplace
(...) apresenta a Napoledo a sua Mecanica Celeste, inspirada nos trabalhos de Newton (...) O imperador
comenta que Deus ndo aparece em lado algum do seu sistema do mundo. Sire — respondeu Laplace -,
Deus ¢ uma hipétese que julguei poder descartar”.
8 Hans KUNG, O cristianismo. Esséncia e histéria, Temas e Debates/Circulo de Leitores, Lishoa, 2012,
633.
%Segundo Hans Kung, “os fundamentos longinquos deste processo de secularizagio e de emancipagéo
haviam sido lancados (...) na Alta Idade Média. Tomas de Aquino, com a ajuda de Aristoteles,
reconhecera uma autonomia — limitada, decerto, mas real — a razdo perante a fé, a natureza perante a
graga, a filosofia perante a teologia, ao Estado perante a Igreja. Esta construgdo em dois andares — o
natural e o sobrenatural -, muito fragil, ja fora abalada por um humanismo ndo ascético e um
Renascimento que desfrutava das alegrias c& na terra, sublinhando, em especial, de forma inédita e
invocativa da Antiguidade, a parte humana e a autonomia da cultura (arte, literatura). No entanto — para
grande escandalo, mais tarde, de espiritos laicos da qualidade de Nietzsche -, a Reforma de Lutero (depois
a Contrarreforma) contrariara semelhante evolugfo, antes de ela ressurgir no século XVII (...) como fé
(...)narazdo”, in O cristianismo..., 632.
19 Jean-Paul WILLAIME, As condicdes socioculturais da religido na ultramodernidade contemporanea,
in Anselmo BORGES (coord.), Deus ainda tem futuro?, Gradiva, Lisboa, 2014, 33.
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entendido, ndo ¢é apenas do “fim dos lagos entre a politica e o cristianismo, mas também
do fim das relagdes privilegiadas entre a cultura englobante e o cristianismo™*.

O processo de secularizagdo, assim manifestado, traduzir-se-4, em suma, por
uma afastamento da sociedade em relagédo a Igreja e por uma descristianizacdo alargada:
“alteracdo total da cultura em todos os sectores da vida [que tende] a explicar o mundo
de modo imanente com todos 0s meios de conhecimento & nossa disposi¢do e a ordenar
racionalmente a vida ao servico de fins praticos universais™ (Ernst Troeltsch). Se,
originalmente, se concebe a secularizagdo como a transferéncia do patrimonio
eclesiastico para os homens e os Estados, a fim de que lhes dessem um uso profano,
todavia buscar-se-4, bem mais fundamentalmente, subtrair ao religioso, a Igreja, a
teologia

“todos 0s sectores importantes da vida humana — ciéncias, economia, politica, direito, Estado,

cultura, educacdo, medicina, assisténcia social -, para os confiar & responsabilidade e a

disposicdo directas do homem, de ora avante ele préprio racional, maior, ‘secular’, profano. O

H : 9”13
mundo humano tornava-se assim, por seu turno, um mundo profano, ‘secularizado’”"".

Por outro lado, a exigéncia de emancipacdo, colocada, pela llustracdo, ao
humano como obrigacdo indeclinavel, implicava, agora, ndo apenas que o filho se
libertasse da tutela do pai, ou o0 escravo do amo, mas que todos os humanos se
autodeterminassem, em vez de se deixarem resolver e, muito especialmente, veio a
adquirir o significado de recusa de uma obediéncia cega face a um poder ndo
legitimado.

Em um horizonte historicamente mais amplo, registava-se que

“no decurso de um processo de ‘desmitificacdo’ complexo que se estendera ao longo de séculos

(...) o homem chega assim a tomar o poder sobre si mesmo: as experiéncias, os conhecimentos,

as ideias originariamente procedentes da fé cristd (...) estdo de ora avante postos a disposi¢do da

1 Ibidem. Sobre a perda que representa a ignorancia da sintaxe cristd, assim se expressa o grande
intelectual europeu Claudio Magris, em Claudio MAGRIS, A histdria ndo acabou, Quetzal, Lisboa, 2011,
79: “Em ltalia e também noutros paises multiddes devotas e fervorosas enchem de vez em quando as
pracas e grandes ocasifes rituais despertam o0 momentaneo interesse da gente e dos média, mas as igrejas
dia a dia se esvaziam, sacramentos como o0 baptismo e o matrimonio religioso caem cada vez mais em
desuso, e sobretudo desaparece a cultura cristd e catélica, o conhecimento elementar dos fundamentos da
religido e inclusivamente as mais classicas passagens e personagens evangélicas, como se pode constatar
frequentando os estudantes universitarios. Trata-se de uma grave mutilagdo para todos, crentes e nédo
crentes, porque essa cultura cristd é uma das grandes gramaticas e sintaxes que permitem ler, ordenar e
organizar o mundo, ditar o seu sentido e valores, orientar-se no meio da feroz e insidiosa balburdia do
viver”.
12 Apud. Ibidem.
'3 Ibidem.

13



razdo humana. Os diferentes sectores da vida sdo cada vez menos percebidos e ordenados a partir

de um mundo de cima. Sdo compreendidos em si mesmos, explicados a partir das suas préprias

.. 14
leis imanentes™” .

Discipulo do socialista utépico Robert Owen, Jacob Holyoake cria, em 1846, a
London Secular Society em prol da luta contra os poderes temporais da religido e em
favor da secularizacdo, chegando, em esse contexto, a forjar uma nova expressao — que
¢ todo um programa ou ideologia: o “secularismo”, isto €, a (imposi¢ao e o inculcar de
uma) interpretagdo e regulagdo da vida “prescindindo tanto de Deus como da

SEPVEETY )
religiao™ . Em suma,
“ndo se errara muito se se defender que o conceito de secularizagdo passou a conotar a perda, nas

sociedades modernas ocidentalizadas, da posi¢do-chave que a religido institucionalizada ocupava

na produg¢do e na reproducdo do elo social e na atribui¢do de sentido”lG.

No século XX, porém, a questdo da secularizagdo passa, ainda, por “uma tentativa
particular de compreensdo da histéria Moderna, a partir da qual esta deveria ser
entendida por referéncia a uma era anterior marcada por uma cultura cristd que,

17 quer dizer, na caracterizacéo da histéria moderna

entretanto, se tornara problematica
a partir da histéria do cristianismo, essencialmente contrapondo-se, a uma representacao
circular (paga) da histéria, uma outra, linear'®, fundada na ideia crista da encarnagéo de
Deus e na marcha da histdria para a sua consumagao futura: “queriamos com isso dizer
nada mais nada menos que ndo é a tradicdo classica, mas a tradicdo biblica que
inaugurou a visdo do futuro enquanto horizonte de uma plenitude de sentido adveniente
— primeiro para além, e finalmente dentro da existéncia historica™ (Karl Lowith). Em

esta leitura, a modernidade radicalizaria uma tendéncia que se encontrava no

cristianismo:
“uma tal seculariza¢do consistiria, no essencial, numa imanentizagéo histérica do fim da Historia: se
0 cristianismo ainda se teria de caracterizar a partir da alusdo a um Reino de Deus que permaneceria

transcendente a Historia, a modernidade basear-se-ia numa seculariza¢do deste mesmo Reino através

 Ibidem, 633.
15 Fernando CATROGA, Entre deuses..., 60-61.
'® |bidem, 62.
17 Alexandre SA, Da teologia politica..., 327.
18 Cf. Ibidem, 329. Se o telogo Oscar Cullman perfilha a visdo de uma separacéo radical entre concepco
circular pagad da histéria e concep¢do linear cristd da mesma, j& um autor como Sandro Mazzarino a
contesta.
9 Apud. Alexandre SA, Da teologia politica..., 328.
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da concepc¢do da histéria como um percurso linear, imanente ao qual se encontraria um final que

constituiria a sua redencdo e sentido”?.

Para Eric Voegelin, a secularizacdo em causa nédo é, exclusivamente, da visao crista
da historia, mas contém elementos, inclusive, da “hybris gnostica pela qual se
procuraria — anulando a salvagéo trazida pela transcendéncia, ou seja, nesse sentido,
assassinando Deus — atribuir ao homem as condigdes da sua propria salvagio™.

Diversamente das interpretacdes vindas de concatenar, Hans Blumenberg recusa a
perspectiva da modernidade como derivagdo do cristianismo e sustenta a “auto-

afirmacdo” desta: a modernidade representaria a definitiva ultrapassagem da gnose,

completando-se, com ela, o labor que o cristianismo ortodoxo deixara por finalizar.

1.2.Da laicidade como forma de secularizacdo

Realidade ndo absolutamente coincidente com a da secularizacdo — a laicidade é
sempre uma secularizaco, mas a secularizacdo nem sempre redunda em laicidade® ou,
sobretudo, em laicismo -, a laicidade tem, ao nivel da etimologia, no radical laos (povo;
do indo-europeu lei) a sua génese, reenviando-nos para um contexto de sociedades
guerreiras, em que o povo, comunidade guerreira, era armado e dirigido por um chefe;
palavra que passou, posteriormente, a designar “gente do povo” e dela derivando, pelo
grego tardio, laikds, leigo e laico, em contraposicao do clérigo, na hierarquia da Igreja
(segundo alguns autores, laikos tera surgido, pela primeira vez, pela pena do Papa
Clemente, no ano de 96, para se referir a um fiel, por oposicéo a didcono ou padre, mas,
ainda no século XIll o seu uso ndo passaria a esfera dos eruditos, popularizando-se,
contudo, a partir do século XV; no Oxford English Dictionary a entrada laic teve a sua
estreia em 1562) e postulando, na modernidade, para a organizacdo social e o Estado,
em particular, obrigacGes de faccere e ndo apenas de non faccere, caracteristicas
positivas e ndo de neutralidade ou mera abstengdo (como requeria a — as teses da -
secularizacdo), no moldar de um mundo (afastado/afastando-o do religioso): pretende-

se, pois, laicizar a sociedade, isto é, “criar-se as condigdes (culturais, politico juridicas e

20 1hidem, 328-329.
2L Ihidem, 330.
22 Anselmo BORGES, Prefacio, in Fernando CATROGA, Entre deuses..., 10.
15



sociais) necessarias a concretizagdo das promessas emancipatérias do individuo-
cidadao”®.

Embora se possa definir laicité como “operagdo pela qual a institui¢ao Estado se
separa das igrejas, reconhecendo a liberdade religiosa e colectiva nessa separacdo
implicada e, do mesmo passo, reconhecendo ao Estado o direito de impor limitacdes a

9924

pratica religiosa que transcenda as liberdades de consciéncia e de cultos””, e, por

conseguinte, “a laicidade ndo ¢, pois, anti-religiosa de modo explicito e necessario”, ela

»2> (embora af, seja preferivel designa-la de “laicismo”).

“ndo exclui esse antagonismo

Se, até ao século XX, quase ndo se encontram, em Portugal, referéncias ao
Estado laico ou a laicismo — a primeira ocasido do seu uso remontara a 1885 e ao
periddico republicano e anti-clerical O Século -, desde o inicio de tal centiria, porém,
toda a semantica em torno da laicidade — laicizacéo, laicizar, laicismo, Estado laico —
servird de arma de arremesso e jogard um papel na luta “contra a influéncia do clero e
da Igreja catolica e, nas suas versdes mais radicais (agndsticas e ateias), contra a propria

»28 Ao ouvido catdlico, tais achados soardo a imprecacdes (impias).

religido

O processo laicizador afirmar-se-a, de modo prioritario, no dominio da
Educacdo (embora, ainda, de modo fundamental no combate pela desconfessionalizacao
do poder politico), ambito privilegiado (este, o da educagdo) para “socializar e

»2! (sobre 0 mundo, a vida, mas também a

interiorizar ideias, valores e expectativas
prépria morte), ambicdo, assim, denunciada — mesmo que reduzida a uma moral social e
civica (teriamos, deste modo, um “Estado pedagogo”, um “Estado reitor”). Diriam, a
época, importantes autores republicanos, defensores da laicidade, por entre uma ironia
convicta, que se a neutralidade religiosa devia ser garantida, 0 mesmo ndo se podia
afirmar da neutralidade filosofica e politica. De ai que “a filosofia perene”, filiada em
Tomas de Aquino, devia ser refutada, e a laicidade, enformada por um vasto acervo de
filosofias — as chamadas “filosofias da laicidade™ -, muito mais que um marco/regulador

institucional, tornava-se uma ideologia (pela qual passavam tracos como: uma

2 Fernando CATROGA, Entre deuses..., 298.
? Luis MATOS, Para uma tipologia do relacionamento entre o Estado e a Igreja, in Anténio
FERREIRA e Luis MATOS (org.), InteracBes do Estado e das Igrejas. Instituicdes e homens, ICS,
Lisboa, 2013, 46.
% |bidem.
% Fernando CATROGA, Entre deuses...., 297.
?" |bidem, 275.
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concepcao evolucionista acerca da origem do homem e da sociedade®®; uma teoria anti-
divinista sobre as origens do poder; a confinacdo do religioso a esfera privada; a
afirmacéo do papel activo do Estado perante a sociedade civil; combate ao atomismo
social e promocéo da cidadania)®®.

Nesta medida, “a laicidade também foi vivida, por muitos, como um
proselitismo”, o que acabara por “secundarizar a racionalidade critica que o seu discurso
manifesto proclamava. Pode mesmo dizer-se que a sobredeterminava, com laivos de
sacralidade secular™*®. Em alguns casos, com efeito, “o proclamado racionalismo critico
do movimento transformar-se-a em cientificismo e a intencdo de se salvaguardar a
liberdade de consciéncia gerara novas formas de intolerancia”®!. O objectivo bem claro:
fazer “vingar um programa reivindicativo de inequivoco sentido descristianizador”®. E
como, ndo raramente, sucedeu em outros momentos do nosso devir, 0S movimentos

mais extremados tenderam a alimentar-se mutuamente:

“os fundamentalismos e os integrismos (cristdos, muculmanos, budistas, hindus) nasceram, em
boa parte, porque a modernizagdo comecou a relegar o religioso para a esfera da sociedade civil
e a secundarizar o seu papel instituinte das normas morais e das leis que pautam a vida individual

- 15,33
e social”

Em uma palavra, estdivamos em presenca, com o “laicismo” isto ¢, “atitude
ideoldgica e voluntarismo pratico, é a utilizacdo da laicidade como instrumento de
inibicdo ou de redugdo da expressdo do religioso nas sociedades™®, de uma outra fé
(como intitulou o seu livro (o laicista) Ferdinand Buisson [A fé laica]), tanto mais forte,
atente-se igualmente, quanto a resisténcia da Igreja, “em alianga, implicita ou explicita,

com as forcas mais retrogradas da sociedade [se] opds a realizacdo politica de ideias e

%8 Cf. Jean ’ORMESSON, O mundo é..., 68: “Aquilo que confere a teoria da evolugdo das espécies a sua
intensidade dramatica (...) [é] a eliminagdo radical de toda a visdo de conjunto, de toda a vontade
exterior, de toda a intencéo divina e de toda a ideia de finalidade. A cria¢do divina do mundo trazia
consigo uma ideia de histdria determinada no seu conjunto sob a forma de um projecto e orientada para
um fim estabelecido desde o comeco. A teoria de Darwin substitui essa odisseia divina, essa teodiceia por
uma descendéncia com modificagOes infimas, aleatdrias e repetidas onde sobrevivem os mais aptos e
aqueles que se adaptam melhor. A criacdo transforma-se em emergéncia e pode finalmente ser pensada
sem recurso a um Criador”.
2 Fernando CATROGA, Entre deuses..., 321.
* Ibidem, 322.
*L Ibidem, 323.
% 1bidem, 327.
3 Fernando CATROGA, Entre deuses..., 287.
% Anténio FERREIRA, Laicismo ideoldgico e laicidade entre a ideia de tolerancia e a tentagéo
totalitaria, in Theologica, 22 série, 2004, 323.
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valores modernizadores™®. Ora, tal (oposicéo), sublinhe-se devidamente, era um non

sequitur, uma consequéncia ndo necessaria da premissa da secularidade:

“uma secularidade (aquiescéncia ao mundo) na linha da fé crista teria sido possivel (...) A fé
cristd, ao reatar com as suas origens, nada tinha a objectar a ‘autonomia’ das esferas seculares da

filosofia e das ciéncias, da arte e da cultura, e (...) podia [-se] perfeitamente viver a fé crista

. 36
neste mundo (...) ‘laico’, ‘secular’"".

Em abono desta interpretacdo, atente-se na - amadurecida e posterior a este
suceder - declaracdo do Vaticano Il sobre a liberdade religiosa e a separacdo Estado-
Igreja®’. Sobre ela se pronunciara, de modo elucidativo, José Casanova: “a declaracdo
da Igreja Catdlica, no Vaticano Il, acerca da liberdade religiosa e a subsequente
aceitacdo da separacdo constitucional entre a Igreja e o estado nos regimes democréaticos
recentes por todo o mundo Catdlico constituem uma confirmacg&o directa e indirecta do
caracter ‘providencial’ desta tendéncia estrutural moderna”®.

O Concilio Vaticano Il recusa a identificacdo da Igreja com regimes e sistemas
politicos, ou com partidos e programas politicos, em nome da sua universalidade.
Exorta os catolicos a intervirem no mundo politico, reserva, alias, para os leigos essa
participacdo - ¢ impoe a desconfessionalidade dos partidos: “a ninguém ¢ permitido
reivindicar exclusivamente para si a autoridade da Igreja, em favor do seu proprio
parecer”®®. Em todo o caso, ndo deixa a Igreja de oferecer critérios de discernimento,
opcOes éticas irrenuncidveis que um catélico deve assumir politicamente, a saber: defesa

do direito a vida, desde a concepgdo até a morte, com repudio do aborto e da eutanésia,

% Ibidem, 326.
% Hans KUNG, O cristianismo..., 699.
%7 Cf. Declaragdo Dignitatis Humanae sobre a liberdade religiosa, in Concilio Ecuménico Vaticano II.
ConstituicBes, decretos, Declaracfes e discursos pontificios, Braga, SNAO, 1966. Mais se plasma no
Decreto sobre a Actividade Missionaria da Igreja, 12: “A Igreja ndo deve, de maneira nenhuma,
imiscuir-se no governo da cidade terrena”, in Concilio Ecuménico Vaticano Il. Constitui¢des, decretos,
Declaragdes e discursos pontificios, Braga, SNAO, 1966. Tal ndo significa que essas realidades terrenas
ndo dependam de Deus. Cf. Gaudium et Spes, 36, in Concilio Ecuménico Vaticano Il. Constituicoes,
decretos, Declaragoes e discursos pontificios, Braga, SNAO, 1966.
% Apud.TeresaTOLDY, A secularizacdo da sociedade portuguesa no contexto das modernidades
multiplas, in Didaskalia XLIII, 1.2, (2013), 27.
% Gaudium et Spes, 43, Concilio Ecuménico Vaticano Il. Constituicdes, decretos, Declaracdes,
Documentos e discursos pontificios, Braga, SNAO, 1966. Em estudo realizado para 0 concreto caso
portugués, Teresa Climaco Leitdo mostra como, face revolugao portuguesa de 1974-1975, as posicdes da
Santa Sé, do episcopado e dos leigos sobre a (eventual) formacdo de partidos democratas-cristdos
redundaram na preferéncia pela presenca dos cristdos nos demais partidos criados a apoiar a constituicao
de partidos confessionais, conscientes do incontornavel pluralismo politico entre os leigos catdlicos
portugueses. Cf. Teresa LEITAO, A Igreja Catélica e os partidos democratas-cristdos na revolugdo em
Portugal (1974-1975), in Anténio FERREIRA e Luis MATOS (org.), Interagées..., 143 e ss.
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bem como a defesa dos direitos do embrido; promocdo da familia, fundada no
matriménio monogamico, visando a protec¢do da sua unidade e estabilidade; tutela
social de menores e repudio de formas de escraviddo, como a droga ou a prostituicéo;
defesa do direito a liberdade religiosa; promoc¢éo de uma economia ao servico da pessoa
e do bem comum, no respeito pela justica social e pelo principio da solidariedade;
empenho pela paz, com recusa do terrorismo e da violéncia™.

Se nas culturas paleoliticas o Outro Sujeito, de quem se depende, na tentativa de
superar a natureza e fazer cultura, com um ethos (unificador) a que obedecer, €
identificado nos proprios mundo natural (culto dos elementos) ou social (culto dos
antepassados e dos herdis), a revolucéo neolitica parece indiciar uma viragem para o
transcendente (o culto dos astros, base das civilizagdes “dos Grandes Rios”). A par de
um henoteismo solar, o sujeito submeter-se-a, ainda, ao culto dos Soberanos, pelo que a
viragem transcendente ndo sera consumada. E em este contexto que se da a “ruptura
biblica™: “o Outro Sujeito ¢ ai identificado ‘fora do mundo’ e fora da histéria. Medido
pela peculiar relagdo a um Outro absolutamente Transcendente, 0 homem pode agora de
vez ‘coisificar’ quer a Natureza, mesmo dada que ¢, quer, a fortiori, a Cidade, enquanto
construida™*.

Quer isto dizer que o monoteismo judaico-cristdo estd na base da uma
secularizag@o primeira: nem tudo ¢ Deus; s6 Deus é santo (“o imanente torna-se [iSSO

sim] media¢do para o transcendente”42)

Marcel Gauchet, por seu turno, alude, também, ao nascimento do monoteismo de
Israel, bem como ao papel desenvolvido pelo cristianismo, com o seu fundador a
libertar 0 mundo “e abrir-lhe os horizontes de autonomia (...) ao fazé-lo entrar num

>4 _ a que soma a emergéncia do Estado — como 0s

regime de alteridade definitivo
factores determinantes para o processo de “desencantamento do mundo” enquanto
“esgotamento do reino do invisivel”.

Contudo, é preciso ndo ignora-lo, a “religido da saida da religido” é aquela em

gue o afastamento, por uma sociedade, do religioso assume tais contornos que este

0 Cf. CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE, Nota doutrinal sobre algumas questées relativas
ao empenhamento e ao comportamento dos catélicos na vida politica, I, Paulinas, Lisboa, 2003.
* José MIRANDA, «Omnia ad usum hominumy. Tipologias cultu(r)ais e ética antropocéntrica no De
EZCJrrectione rusticorum de S.Martinho de Dume, in Theoldgica, 22 Série, 47, 524.
Ibidem.

* lsabel VARANDA, “O processo de desencantamento do mundo com referencial ambiguo da
modernidade”, in Didaskalia, XXXVII1I (2008), 509.
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perde uma funcdo claramente definida: a religido deixa de ser estruturante “na
disposicdo das relagdes sociais, na definicdo da forma politica, na determinagdo e
consagragdo dos fins da ac¢do politica (...) os crentes na religido da “saida da religiao”

j& ndo tém a sua vida social, material e mental, moldada pela religido”*.

2. Da complexidade de cartografar uma estacao inédita no humano
caminhar

“A fé em Deus j& ndo é axiomatica”

Charles Taylor, A era secular, 15

Balizados conceitos que contendem com um processo de secularizagdo a que
vimos assistindo, sua historia, datas determinantes, desimplicagdes, consequéncias,
distorcbes até, importa agora determo-nos, com maior profundidade, na
conceptualizacdo, desenvolvida, da etapa que atravessamos, como correspondendo a
uma era secular (na conhecida designacdo de Charles Taylor, cuja teorizagdo
seguiremos de perto).

Pretende-se que a indagacdo a empreender seja susceptivel de perscrutar,
integrando uma gama suficientemente expressiva, a complexidade de que se nutrem
muitas das andlises hodiernas (da nossa época), de modo a possibilitar um horizonte
hermenéutico amplo na decifracdo dos sinais dos tempos.

2.1 Uma era secular

Irrompendo no proscénio da histdria, de modo original, no Ocidente moderno, o
processo de secularizagdo ndo conhece, pois, parentesco proximo em outras latitudes —

neste tempo — ou, mesmo, em esta geografia, em pretéritas eras*.

4 Miguel MORGADO, “Publico e privado: a Religido entre a ‘Saida’ e a ‘Entrada’”, in Didaskalia XLIII,

1.2 (2013), 273.

** Cf. Charles TAYLOR, A era secular, Instituto Piaget, Lisboa, 2012.

Miguel MORGADO, “Publico e privado: a Religido entre a ‘Saida’ e a ‘Entrada’”, in Didaskalia XLIII,

1.2 (2013), 273: “Com efeito, s6 com os anos 60 [do século XX] é que o homem ocidental comegou a
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Mau grado a aparente familiaridade com que nos aproximamos de um conceito
como secularizacdo, parece furtar-se este a uma precisa dogmatica (definidora). Mais
propriamente, com o recurso a tal vocabulo tende-se, em maltiplos contextos, a recobrir
um conjunto de fendmenos, em especial: a) a retirada da religido do espaco publico (e a
sua remissdo para a esfera do privado; em particular, dir-se-4 que o Estado ocidental
prescinde de — da referéncia a — Deus); b) tipo de crenca ou prética que estd em
regressao/declinio (queda da fé e prética religiosas).

O filésofo Charles Taylor pretende situd-lo, mais densamente, em uma terceira
acepcéo, nas — problematizando as condi¢des de contexto em que a fé se da; o “contexto

48 ‘pano de fundo no/sobre o qual actuamos. Sendo que em época em

de entendimento
que a secularidade se impde, tal deve ser, pois, compreendido como
significando/traduzindo uma situacdo (epocal) na qual a fé6 em Deus ndo é ja - em
nossos dias (ocidentais), reitere-se - a op¢do “natural”, Unica, indiscutida, a priori,
axioma isento de problemas ou constrangimentos.

Em realidade, todos sentimos, humanos, a plenitude, a vida como ela deve ser,
em certos lugares, condicOes, actividades (locus amoenus). Ai, nessa riqueza de estadio,
nessa profundidade que nos alberga, somos, em definitivo, inspirados, instigados,
convocados. Sucede, sem embargo, que na diversidade de que nos revestimos
hodiernamente, o lugar pleno ndo se encontra, necesséaria ou realmente, a mesma mesa
(tipicamente, Deus, que oferece, que nos implica, em uma relacdo - para 0s crentes; um
poder que vem do interior humano, a plenitude — no entendimento nédo crente).

Estamos, na verdade, perante dois constructos, mundividéncias*’ diversas. E, em

assim sendo, constatamos que, em conformidade com 0 meio em que nos situamos, um

participar de uma experiéncia historicamente inédita: a de viver, ndo num Estado laico ou religiosamente
neutro, mas numa sociedade secularizada”. Ja Teresa TOLDY, “A secularizacdo da sociedade”..., in
Didaskalia XLIII, 1.2 (2013), 29, precisa que, mesmo a Ocidente, a Europa parece ser excepcdo neste
caminho secularizador: “De facto, ao contrario do que acontece noutras partes do mundo e noutros
contextos cristdos, na Europa, a tese da secularizacio parece continuar a fazer sentido”. E, em referéncia,
ainda, ao Velho Continente, louvando-se em Grace Davie, a autora afirma ser possivel precisar os
europeus ocidentais como “populagdes desigrejizadas”. Fernando CATROGA, Entre deuses..., questiona
a existéncia de uma verdadeira “excepcionalidade” religiosa nos EUA, evidenciando, sobretudo, as
iridescéncias na aproximacdo ao religioso manifestadas naquele pais. Teresa TOLDY propugna, na
mesma linha, uma analise cada vez mais pormenorizada a cada realidade nacional, mesmo no interior
europeu, na medida em que dificilmente se poderdo conceber, de modo uniforme, as experiéncias que
cada pais realiza em este dominio.
“ Charles TAYLOR, “A era secular”, 15.
*" Onésimo ALMEIDA, em Utopias em d6i menor, Gradiva, Lisboa, 2012, 99 e ss., define mundividéncia
do seguinte modo: “Sobre o conceito de mundividéncia, ndo creio tratar-se de uma teoria revolucionaria,
mas apenas de se reconhecer que ha visdes do mundo irredutiveis entre si e que as sociedades se
organizam mais ou menos coerentemente dentro delas. Na minha tese sobre ideologia apercebi-me de
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constructo, crente ou ndo crente, pode ser mais plausivel do que o outro
(diferente/rival). Tal significa, pois, que modos (absolutamente) hegemonicos de
concepgdo do mundo, formas de certeza imediata, ndo se encontram, em nossa estacao,
disponiveis. Alias, expressando, eloguentemente, esta auséncia de certezas, temos,

inclusivamente, hoje por hoje, como

“modo de adesdo mais frequente (...) a forma de probabilidade [mais] do que [a de] certeza. A
pergunta sobre a existéncia de Deus, a resposta mais frequente, actualmente, ndo ¢ ‘certa’ nem
‘improvavel’ nem ‘excluida’, mas ‘provavel’. E quando se comparam as respostas relativas as

crencas ao longo de quarenta anos de sondagens, constata-se que é o possibilismo ou o

. ~ ’ . 48
probabilismo que ganha terreno, e ndo a certeza crente ou o ateismo convicto”™.

Quase a maneira de uma aposta pascaliana, Sophia assume, sem poder afastar
uma zona de ddvida, a gravitas, a solenidade da vida*:

gue o conceito de mundividéncia era mais abrangente e, do ponto de vista filoso6fico, muito mais fecundo,
por incorporar a ideologia no segmento emotivo do nosso universo individual, o que abrange a Etica e a
Estética. Em Gltima analise, todos os segmentos radicam-se em crencas metafisicas, e quase sempre
religiosas, e nelas assenta toda a construgdo cultural de quem as habita. E dessa realidade que falamos
quando usamos o termo ‘mundividéncia’ ou ‘visdo do mundo’. Era essa uma das minhas conclusdes (...)
Cada um de nés organiza todo esse conjunto a sua maneira e sob influéncias varias, sobretudo do meio
em que foi educado, cresceu e convive. Essa complexa rede de crencas, valores, desejos, necessidades,
interesses, informacdo acumulada, e 0 mais que se quiser, organiza-se mais ou menos coerentemente
naquilo a que se chama mundividéncia ou visdo do mundo. Todos temos a nossa. E nela, ou a partir dela,
que intervimos socialmente e nos definimos no nosso agir. 1sso p&e-nos todos no mesmo barco e na
irremediavel necessidade de negociarmos o nosso espago. As alternativas sdo a intolerancia e a guerra”.
8 Jean-Marie DONEGANI, Inculturacdo e gestacdo do crer, in Philippe BACQ e Christoph
THEOBALD, Uma nova oportunidade para o Evangelho, Paulinas, Prior Velho, 2013, 41. J& Tomas
HALIK, O meu Deus é um Deus ferido, Paulinas, Prior Velho, 2015, 29: “E ndo sera esta sede ardente a
Unica forma ou feigdo terrena da fé, ao passo que a certeza radiante e a ‘visdo venturosa de Deus’ (Visio
beatifica) estdo reservadas apenas para o pleno e perfeito descanso celestial? Aqui, na terra, a fé ndo
oferece nenhuma ‘certeza’, mas requer abertura em face do incompreensivel: no perguntar, no buscar e,
por vezes, no clamor, nas lagrimas e no protesto, mas também na incessante imploragdo de confianca e
perseveranca, na coragem de ndo se contentar com as respostas e explicacdes imediatas e ja feitas,
demasiado baratas - ndo importa se lidamos com as dos ateus, como ‘Ndo ha Deus’, ou com as dos
devotos, que apenas repetem frases aprendidas ou ‘respostas correctas’, sem deixar que elas influenciem
ou mudem a sua vida”.
* Sophia ANDRESEN, Escuto, in Jos¢ MENDONCA e Pedro MEXIA (org.), Verbo. Deus como
interrogacao na poesia portuguesa, Assirio e Alvim, Porto, 2014, 88.
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Escuto mas nao sei
Se 0 que oi¢o € siléncio

Ou deus

Escuto sem saber se estou ouvindo
O ressoar das planicies do vazio
Ou a consciéncia atenta

Que nos confins do universo

Me decifra e fita

Apenas sei que caminho como quem
E olhado amado e conhecido

E por isso em cada gesto ponho
Solenidade e risco

Em esta ecologia, uma nova atitude é solicitada a Igreja (e a teologia) no
tratamento da informagdo ndo teoldgica. Tal implicard um falar de um modo outro,

“hipotétic0-(:ontingente”50

e uma “desmitologizacdo” e “desritualizacdo” na conjugacio
do verbo e no comportamento da ecclesia (seu magistério), devendo (esta) atrever-se a
correr o risco do provisorio.

Perdemos, por consequéncia, a faculdade de reivindicarmos uma ingenuidade
que o factor pluralismo — e, para o concreto caso da cosmovisdo crente, como
especificamente adiante veremos, o humanismo exclusivo - tornou irreversivelmente
perdida. Um constructo emerge, desta sorte, como uma opg¢ao entre outras — “a nossa
civilizacdo moderna é constituida por uma multiplicidade de sociedades, sub-sociedades
e meios, todos bastantes diferentes uns dos outros”*. E, dificilmente, alcancaremos
subtrairmo-nos a uma dupla danga, entre duas posi¢des (basculantes): a da pertenga —
encontramo-nos ligados, cumprindo o melhor no interior do constructo em que nos
inserimos — e da percepcao da (paradoxal) fragilidade do vinculo — isto €, (a nocao de

que se trata de) uma escolha entre outras possiveis.

% Jean METZ, Dios e tiempo. Nueva teologia politica, Trotta, Madrid, 2002, 24.
5! Charles TAYLOR, A era secular, 24.
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Inclusivamente, ndo estamos em condi¢cGes de ignorar quanto uma pré-
compreensdo ndo crente permeou muitos meios, cumprindo destacar a prevaléncia que
pareceu adquirir junto da vida académica e intelectual, de ai mais facilmente
desaguando e estendendo-se a outros sectores societarios®>. De modo mais extremado,
se possivel, o padrdo deixa de ser, em ndo raras ocasides ou ambientes, o da crenca em
Deus para se alcandorar em o seu oposto: “para cada vez mais pessoas, 0s constructos
ndo crentes parecem, 4 primeira vista, os tnicos plausiveis™.

Charles Taylor aponta para “dois grandes cenarios genéticos e interpretativos da
actual planimetria laica”*: de uma banda, o “desvio intelectual” que pressupde uma teia
por onde passam os fios do nominalismo, a ciéncia tecnoldgica, a concep¢do meramente
instrumental e j& ndo ética do agir humano — em um fervilhar que “despertou a
sociedade do ‘encantamento’ espiritual e religioso que, assim, comegou a desertar dos
templos e a entrar nas pracas ¢ nos laboratérios para saborear o ‘desencanto’ de um
mundo j4 imanente e autossuficiente”; de um outro balancar, mais especificamente
ocidental, a emergéncia da Reforma protestante — “foi Lutero, em um dos seus hinos,
mais do que Nietzsche, quem declarou a morte de Deus pela primeira vez”® - com a
centralidade (absoluta) do sujeito (absoluto)®’, eixo em torno do qual giram a ética e a
propria fé: “na ‘cidade laica’, j4 ndo existe a biga da alma que deve correr na ‘planicie
da Verdade’ que se estende diante dela, procurando depois uma verdade que ¢
transcendente, para usar o famoso mito do Fedro platonico, mas é a pessoa individual
que — como a aranha — tece a partir do seu intimo, do centro, o fio das verdades variadas

e variaveis”>®,

52 Esta perspectiva, quanto ao especifico mundo intelectual/académico, poder4, de algum modo, ser
matizada ou, pelo menos, devidamente sopesada com recurso a estudos, de anos recentes, que
evidenciam, por exemplo, em um pais como a Franca, serem 0s crentes (em Deus), na faixa etéaria dos
menos de 45 anos, constituidos, de modo maioritario, por uma populagdo com estudos superiores. Vide
Pierre BRECHON, La France & travers ses valeurs, Armand Colin, Paris, 249.
%3 Charles TAYLOR, A era secular, 24.
z; Gianfranco RAVASI, Roteiro dos navegantes. As respostas da fé, Lucerna, Cascais, 2014, 23.
Ibidem.

% Mark TAYLOR, Después de Dios. La religién y las redes de la ciencia, el arte, las finanzas y la
politica, Siruela, Madrid, 2011, 67.
" lbidem, 66: “a obra de Descartes marca um ponto de inflexio decisivo em este relato do
desenvolvimento humano. A filosofia cartesiana inverte a revolucdo coperniciana: enquanto Copérnico
havia afastado 0 homem do centro do universo através da descoberta de que a Terra da voltas em torno do
Sol, Descartes insistiu que tudo gira em torno do homem”. Diversamente, porém, do cogito, ergo sum
(penso, logo existo) cartesiano, Karl Barth propds como leitura radical da condi¢do humana, cogitor, ergo
sum (sou pensado/amado, logo existo).
%8 Gianfranco RAVASI, Roteiro dos navegantes..., 24.
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Ainda assim, apesar do crescente indiferentismo pela questdo de Deus em nossas
sociedades — “se Deus tivesse de Se apresentar na praga principal da ‘cidade secular’,

seria no méaximo considerado um estranho a quem se pediria 0s documentos de

5959

identidade™” - cremos que esta ndo foi (completamente) suprimida do horizonte, no que

seria uma mutilacdo insuperavel que a humanidade infligiria a si mesma:

“O que é que seria uma cultura da qual ndo fizesse parte sequer a palavra Deus? A pergunta
coloca-se ndo directamente em relacdo a uma sociedade que nao fosse religiosa, mas antes a uma
sociedade na qual se pusesse a questdo pura e simplesmente. Serd que 0 Homem — perguntava
Karl Rahner — deixara alguma vez de se tomar suficientemente a sério para renunciar a pergunta
pelo ‘Futuro Absoluto’? O que é que aconteceria, se a simples palavra ‘Deus’ deixasse de
existir? ‘Entdo 0 Homem ja ndo ficaria situado perante o todo da realidade enquanto tal, nem
perante o todo uno da sua existéncia enquanto tal. Pois isto é o que faz a palavra Deus e s0 ela. J&
ndo notaria que ele € s6 um ente particular e ndo o ser em geral. N&o notaria que ja s6 pensa
perguntas, mas ndo a pergunta pelo perguntar em geral; j& ndo notaria que ndo faz sendo
manipular sempre de novo momentos particulares da sua existéncia, mas ja ndo se coloca a
questdo da sua existéncia como unidade e totalidade. O Homem teria esquecido o todo e 0 seu
fundamento e teria a0 mesmo tempo — se é assim que se pode dizer — esquecido que esqueceu.
Que seria entdo? Apenas podemos dizer: deixaria de ser Homem. Teria realizado uma evolugéo
regressiva, para voltar a ser um animal habil. O Homem s0 existe propriamente como Homem,
quando diz ‘Deus’, pelo menos como pergunta, pelo menos como pergunta que nega e é negada.
A morte absoluta da palavra ‘Deus’, uma morte que eliminasse até o seu passado, seria o sinal, ja
ndo ouvido por ninguém, de que 0 Homem morreu’. Até o poder colocar a questdo da morte da
palavra ‘Deus’ mostra que a palavra ‘Deus’ continua a afirmar-se inclusive através do protesto

. o 60
contra ela’. A realidade de Deus esta ai, ‘pelo menos enquanto pergunta’”".

% Ibidem, 25.
% Anselmo BORGES, Deus e o0 sentido da existéncia, Gradiva, Lisboa, 2011, 24-25. Na formulacéo de
Tomés HALIK, O meu Deus..., 81: “O Cristianismo afirma que Deus ndo é Deus sem relagéo e para além
da relagdo com o homem, e 0 homem ndo é deveras 0 homem sem relacéo e para la da relagdo com Deus
(e que se encontra numa relagdo com Deus, mesmo quando ndo é consciente de tal relagdo ou ‘ndo
acredita nele’, ndo o chama, como os cristdios o chamam)”. Todavia, alerta o tedlogo para
concepcdes/imagens erradas de Deus: “Se ainda sobreviverem as concepgdes de Deus como um objecto,
um Ser no meio de outros entes, ‘uma natureza’ afim e analoga aos seres criados, acerca da qual se pode
discutir se ‘existe’ ou ‘nfio existe’, entdo, o tedlogo ha-de dar as boas-vindas a todo o ateismo que
aniquila tais concepgdes, porque Deus ndo é realmente assim. Se alguém descrever Deus como ‘um Ser
sobrenatural’, algures por detrds dos bastidores da realidade, entdo temos de atirar, serenamente, essa
ideia para a fornalha da critica ateia. O Deus em que acreditamos ndo estd ‘por detras da realidade’, antes
¢ a profundeza dessa realidade, o seu mistério, ¢ ‘a realidade da realidade’. Se para Ele utilizarmos a
metafora ‘pessoa’, entdo, ndo sera porque vemos nele algo de afim aos seres criados, mas porque, assim,
expressamos sobretudo duas coisas: a primeira é que Ele é acessivel, dirige-se a nés e fala-nos (é
acessivel na oracdo e fala-nos através da totalidade da vida e da realidade); a segunda é que Ele estd em
relagdo na sua esséncia mais profunda [na comunhao da Trindade]”, in O meu Deus..., 80.
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O Ocidente inventa a ordem imanente da Natureza, susceptivel, esta, de
explicagdo sem (obrigatorio) recurso ao transcendente, abrindo, assim, 0 necessario
espaco da interrogacao — auséncia, pois, de certeza -, quando interrogagdo ha, acerca de
uma ordem outra da qual aquela (primeira) seria, possivelmente, subsidiaria (para a
qual, eventualmente, poderia remeter, de forma mediata). A emergéncia do dualismo
imanente/transcendente implicar-nos-4, de novo, na resposta ao qué e como do
florescimento humano: remetendo para uma — outrora ndo problematica - realidade
“exterior” ou “além” do ser humano, ou, ao invés, concebendo-a, exclusivamente, no
quadro da imanéncia (?).

Se, de maneira a fazermos jus a complexidade dos posicionamentos, deveremos
relevar quanto, ilustrando, no proprio interior de uma mundivisdo que valoriza,
enfaticamente, a mencionada realidade “exterior” ou “além” do ser humano, também a
vida imanente é devidamente abracada — sublinhe-se que s6 porque a vida € boa € que o
gesto de Jesus Cristo, de doacdo até a morte, tem/pode ter a dimensdo que conhecemos;
por contraponto, a morte de Sdcrates, inserta em uma abordagem que considera ser bom
deixar (o fil6sofo) esta condicdo por uma melhor, ndo pode atingir idéntica forca®,
assim se recortando as significativas distancias entre cristianismo e filosofia grega -, ndo
menos assertivo deve ser o balizar de a ascensdo do secularismo confinar com a
emergéncia de um humanismo autossuficiente, isto €, “um humanismo que nao aceita
objectivos ultimos além do florescimento humano, nem qualquer submissao a algo (ou
Alguém) além desse florescimento. O que ndo era verdade em nenhuma sociedade
anterior”®. Nas inspiradas palavras de Pascal Bruckner, “preferimos ser felizes, a ser

sublimes ou salvos”®.

51 Charles TAYLOR, A era secular, 29.
%2 |bidem, 30. Em uma perspectiva que ndo subscreveriamos por completo, como acima destacamos,
George Minois parece j& intuir no ar o (inédito) fim mesmo da questdo de Deus: “Georges Minois conclui
a sua Historia do Ateismo: o mundo parece encontrar-se perante um facto decisivo e mesmo Unico: se,
independentemente da sua resposta, positiva ou negativa, 0 Homem j& ndo vir pura e simplesmente
necessidade de colocar a questdo de Deus, isso significa que, pela primeira vez na sua Histéria, a
Humanidade sucumbe ao imediatismo, a uma visdo fragmentaria do aqui e agora e ‘abdica da sua procura
de sentido’”, Anselmo BORGES, Deus e o sentido..., 31.
8 pascal BRUCKNER, A euforia perpétua. Ensaio sobre o dever da felicidade, Editorial Noticias,
Lisboa, 2002, 32. No entendimento deste autor, podemos afirmar que a felicidade é subsumida a uma
dimensdo prazenteira, hedonista. Ao longo da historia da filosofia, contudo, mesmo autores que
convergiam na necessidade de buscar este bem, a felicidade, divergiam quanto ao contelido da mesma:
Aristdteles reclamava a eudaimonia como felicidade, isto €, a busca dos grandes mistérios do universo ou
a dedicacdo a politica, com uso da justica e da prudéncia; para os epicuristas felicidade era sinbnimo de
prazer, enquanto os estoicos refutavam que a felicidade pudesse consistir em emogdes prazenteiras, pois
ndo dependem, estas, de nds. Cf. Adela CORTINA, Para qué sirve realmente la ética, Paidds, Barcelona,
2013, 33.
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Se, neste instante, buscassemos, renovadamente, cingir o conceito de
secularidade na especifica acepcdo singularizada por C. Taylor, diriamos, portanto, que
ela nos remete para a condi¢cdo em que a nossa experiéncia e busca de plenitude ocorre,
sendo que, e a modos de sintese, “uma era secular ¢ aquela em que o eclipse de todos os
objectivos além do florescimento humano se torna concebivel”®*.

N&o pensemos, contudo, em integrando a secularidade como caracteristica
distintamente ocidental e conquanto esta sinalize uma nocao de perda — do declinio da
presenca da religido no espaco publico, a queda da crenca em Deus e da prética religiosa
-, que com 0 processo e conceito que vimos procurando dilucidar nos encontramos,
exclusivamente, em territorio de subtrac¢do. Modernidade néo € igual a menos religido,
mas a religido diferente®. Simplesmente, ndo mais nos deparamos com a candura de
dialogos como este®®:

-Acreditas em Deus?
-Né&o.
-Entdo néo tiveste mée? — admirou-se Machorka.

Uma religido a la carte, desinstitucionalizada, subjectivizada, ndo raro
polvilhada, até, por elementos de diferentes tradicbGes religiosas. Michel Wieviorka
explica que o individualismo moderno alimenta as identidades colectivas, ndo se
limitando a mina-las ou a destrui-las. Antigamente, no seio das sociedades tradicionais,
diz-nos, quando as identidades se reproduziam, as pessoas singulares ndo tinham outra
hipbtese: o grupo, em nome da tradicdo, submetia toda a gente a sua lei e o individuo
nunca era mais do que um &tomo de um corpo social que se pretendia perpétuo.

Mas hoje, cada vez mais, as pessoas singulares querem poder escolher a sua
identidade, incluindo colectiva. Envolvem-se - e assim querem também poder desligar-
se - enquanto individuos para partilhar por obra da sua decisdo individual os valores do
grupo a que consideram pertencer. Dantes, assinala o académico, um jovem era
muculmano porque os seus pais, 0s seus avos, etc., o eram; hoje, e muito especialmente
nas democracias ocidentais, ele explica ao investigador que o entrevista que a sua

religido € fruto de uma decisdo tomada individualmente.

% Charles TAYLOR, A era secular, 31.
% Cf. Jean-Paul WILLAIME, Deus ainda..., 37 e ss. Remete, 0 autor, em este contexto, de uma banda,
para uma religiosidade menos enquadrada institucionalmente, vivida de modo mais individualizado, como
uma escolha e ndo tanto uma heranga, mas sem precludir que ndo se assistiu a um declinio drastico da
religiosidade, nem, tdo pouco, a um espectacular aumento do ateismo.
% Romain GARY, Educacdo Europeia, Sextante, Porto, 2014, 31.
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Evidentemente, estamos no dominio do fenomenoldgico e do pragmatico.
Porque sempre diriamos que a fé é dom — que eu poderia recusar, é certo -, que a
possibilidade de eu crer me é dada (gratuitamente)®”.

Se Deus ndo é mais, para muitos, plenitude de vida e aspiracdo ultima,
necessario foi encontrar um substituto (para o agapé)®®.

No perimetro do humanismo exclusivo (e excludente), o desencantamento de um
cosmos povoado de espiritos — benignos e malignos -, agentes espirituais que tudo
preenchiam, com 0s quais 0 humano se confrontava, inapelavelmente, em uma miriade
de etapas ou acontecimentos®®, quotidianamente, a identificacdo da presenca de todos as
sombras e furias no interior do sujeito, especificamente na sua mente (“a Unica
localizacdo de pensamentos, sentimentos, arrebatamento espiritual estd no que

»7%) " ofereceu um substracto hermenéutico para a mutacio

designamos como mentes
paradigmatica que deslocou o terreno do contacto com/presenca do sobrenatural — por
vezes, mediada, ou orientada num determinado sentido, por relicarios, ladainhas, velas
benzidas, mezinhas, santos...— para a pura explicagcdo imanente (no sujeito; as mentes
s&o humanas, limitadas e s&o espacos internos). E deste (GItimo) modo que assumimos,
actualmente, que as coisas sdo (ainda que nelas ndo necessariamente nos detenhamos,
reflexivamente — o que nos permite tomar, com maior exactiddo, a medida do pulsar
NOSSoO contemporaneo).

Em anos recentes, Antonio Damasio destacar-se-ia, no sublinhar das limitacdes

da abordagem cartesiana (ou, pelo menos, da leitura, pelo neurocientista, desta): as

%7 Cf. Michel WIEVIORKA, Nove li¢des de sociologia, Teorema, Lisboa, 2010.

% Sobre o proprio do amor cristdo, Cf. BENTO XVI, Deus é amor. Carta enciclica de Bento XVI,
Paulinas, Prior Velho, 2006. Maria BINGEMER, Viver como crentes no mundo em mudanca, Paulinas,
Prior Velho, 2014, 46 e ss: “as religides monoteistas do tronco abradmico (Judaismo, Cristianismo, Isl&o)
tém, no encontro humano com o Deus Unico, o Incondicional profeticamente revelado, o fundamento da
normatividade universal do seu ethos. A fé cristd, entre elas, afirma ser o encontro com o Deus de Jesus
Cristo, a experiéncia de um sentido radical do existir, uma teonomia fundante da liberdade e
responsabilidade pessoais, um enraizamento experiencial da pessoa no Incondicionado que Ihe assegura, a
um sé tempo, a liberdade e o limite. Um termo grego — ja presente na traducdo grega da Tora judaica, e
central no Novo Testamento — designa o fundamento do ethos do Cristianismo nascente. A palavra em
questdo é agape, usualmente traduzida por amor. Aqui se intenta significar uma concegdo de amor para a
qual ndo parecem nem adequados nem idoneos os verbos e substantivos mais usuais na lingua grega
como eros, filia, storgé...No amor/agape destacam-se a generosidade desinteressada e oblativa — sem
outro interesse ou possibilidade de gozo e satisfacdo que ndo seja 0 seu proprio exercicio — e a
disponibilidade para uma saida de si em dire¢@o ao outro”.

% Anténio CABRAL, O cénego, Cotovia, Lisboa, 2007, 10: “Nesse tempo os meus pecados ndo iriam
além de alguma pequena maroteira venial pela qual ‘o Jesus’ tivesse ficado zangado comigo e me
ralhasse pela voz enorme da trovoada” [fala do narrador e personagem da narrativa, padre Salviano
Taveira, que o autor concebe como tendo nascido, em Covelas, aldeia transmontana, da Diocese de
Braganga-Miranda, no ano de 1923].

"0 Charles TAYLOR, “A era secular”, 44.
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emoc0des ndo s6 ndo devem ser colocadas de parte, como séo essenciais a boa decisdo
(razdo); uma lesdo cerebral pode implicar o afectar de funcGes/tarefas (cerebrais) que,
por exemplo, contendem com o bom desempenho ético (visto, tradicionalmente, como
estando em uma outra ordem — suprassensivel). A identificacdo cérebro-mente
voltava, assim, a ordem do dia.

O filésofo Miguel Real, descrevendo o estado da arte no interior desta tematica,
deixa-nos um acervo interessante de mistério por resolver: o que 0s behavioristas,
cognotivistas (partem dos estudos 16gico-matematicos das ciéncias da informacdo), ou
neurdlogos (partem da anatomia do cérebro), para quem a paixdo, a inteligéncia, a razao
sO tém uma sede — o ceérebro, pois claro — ndo conseguem explicar ou responder,
prende-se com trés questdes essenciais: a) a criagdo de valores universais; b) a criacdo
do conhecimento sobre valores universais (a criacdo de conceitos universais e de meta-
conhecimento sobre conceitos universais — eternidade, infinito, nimeros, letras do
alfabeto; c) a existéncia de conceitos sem imagem como suporte do significado (ordens,
séries, conjuntos, nimeros ndo naturais)’>. A (pura) relagdo corpo-mente &,
manifestamente, insuficiente para lhes dar resposta. “Amor” e “Deus”, para
exemplificar, ndo encontram expressdo nestas teses; enquanto criacdo da propria
humanidade — mesmo supondo tal hipétese — existe a ideia de Deus: ideia de Deus
enquanto simbolo de infinito, eternidade, omnipoténcia, omnisciéncia, perfeicdo. Amor
que ndo abrange a minha mulher, 0 meu filho, 0os meus amigos — pois este amor se
encontra ja nos primatas —, mas amor de toda a humanidade, amor aos proprios inimigos
— este amor ndo encontra expressao logica: “ndo hd expressdo logica para a frase: ‘o
amor de Deus’ 73,
Esta criacdo de valores universais, de que, alias, a Biblia € repositorio, ndo tem lugar na
investigacdo neuroldgica. Nenhum dos métodos de caracter l6gico-matematico nos
permite aceder a um ponto indeterminado como Deus. “Deus seria a expressao do
calculo como do calculador”; Deus ¢ “fora de série”, Deus ¢ “paralelo ao mundo”, Deus
¢ “transcendente ao mundo”, dir-nos-iam.

Sistematizando, poderemos dizer que, face ao problema em apreco, temos, na
formulacdo deste autor, x) a posicdo monista — que € comportamentalista, fisicalista,

biologica, culturalista — que afirma: “os cérebros causam a mente”. A mente identifica-

L Cf. Anténio DAMASIO, O erro de Descartes, Companhia das Letras, Sdo Paulo, 2006.
72 Miguel REAL, Nova Teoria do mal, Dom Quixote, Lishoa, 2012, 31 e ss.
73 R
Ibidem.
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se com o espirito. Na formulacao — culturalista — de Popper hé trés dimens@es — corpo,
mente, espirito —, sendo, todavia, o espirito criagdo da mente; (aquilo) tudo o que a
mente criou; xx) a posi¢ao religiosa classica — para a qual a alma ou espirito acresce ao
corpo (tese dualista ou descontinuista); xxx) a posi¢cdo transcendentalista (defendida
por Miguel Real): o corpo humano € a casa do espirito. Este transcende o corpo, mas
ndo se realiza sem ele. O espirito, a existir sem corpo, tem de operar uma
transfiguracdo: ndo é mais o espirito humano.

No desenvolvimento oferecido pelo filésofo portugués, a mente nasce contra o
corpo, isto é, emerge da necessidade de prevenir o mal (a doenca, a caréncia, a morte, o
sofrimento, a incerteza quanto ao futuro, os ataques do inimigo...). O espirito forma-se
para dar sentido a unido corpo-mente, estabelecendo finalidades para a existéncia do
corpo e da mente, criando a esfera dos valores morais e conceitos intemporais. Em
suma, precisamos do nosso corpo. Da mente. Do espirito. O eu englobara, de acordo
com esta teorizacdo, trés niveis: razdo, entendimento, intelecto (logos, ratio). Quem
pretender retirar desta equacao o espirito tem que responder aos trés desafios — a), b), c)
— formulados, de modo fisicalista (e até ao momento ndo houve esse eurekal).

Miguel Real, ouvinte atento de Corelli e de Mozart, sabe, afinal, que aos
reducionismos - passiveis de serem achados em vérias areas do saber, e, por isso,
patentes, por vezes, também no campo das neurociéncias — falta esse espectro capaz de
nos ler e explicar na emocdo que sentimos perante um quadro, uma composicao
musical, a arte pela arte, a beleza pela beleza. A greve de fome é o inexplicavel pelo
cérebro tanto quanto €, ja se vé, atentado contra o corpo (o suicida, paradigma da
inexplicacdo cerebral): a greve de fome s se entende por solidariedade de valores.

Anselmo Borges, colocando-se perante 0 mesmo repto - o de procurar

compreender a relacdo mente-cérebro -, reflectira nestes termos:

“A questdo da subjectividade pertence ao nicleo da reflexdo humana. Embora algumas correntes
filosoficas falem da sua dissolucéo, penso que o sujeito é inelimindvel. Argumento, mostrando
que a condicdo de possibilidade de objectivar — no caso do Homem, de se objectivar — é o
sujeito, de tal modo que, por mais que objective de si mesmo, 0 Homem nunca se objectivara
completamente, j& que continuara a ser o sujeito que (se) objectiva. Manfred Frank também
afirma que nunca seré possivel reduzir a consciéncia e o espirito a processos neuronais, e isso
‘por razdes de principio’. HA uma questdo de principio: como explicam as neurociéncias a
passagem de processos fisicos inconscientes a processos mentais conscientes? ‘N&o é possivel

substituir o saber sobre n6s mesmos por um saber objectivo sobre o mundo.” A subjectividade
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cai fora do mundo, ndo pertence ao mundo dos objectos. O ‘eu’ do autoconhecimento ndo é
redutivel aquilo a que nos referimos com nomes ou caracterizagdes. ‘A autoconsciéncia é um
conhecimento Unico, reflexivo, no qual uma pessoa se refere conscientemente a si mesma, mas a
si mesma em posicdo objectiva. Como poderia ela, porém, captar este eu-objecto como ela
mesmo enquanto sujeito, se, antes desta apresentagdo objectiva, ndo tivesse tido uma consciéncia
inobjectiva de si?” Esta consciéncia inobjectiva quer dizer vivida, pré-reflexiva (...) A tese de
neurocientistas que afirmam ndo haver, por detrds do alegado livre-arbitrio, sendo processos
neuronais, que determinam a vontade, contradiz ndo s6 a compreensdo juridica de
responsabilidade, mas também a nossa propria autocompreensdo: queremos ser autores racionais
de mudangas no mundo — tentamos ‘tomar decisdes racionais’. (...) E ha esta virtude admiravel:
resistir moralmente a maioria. Os opositores ao Terceiro Reich ‘merecem o nosso sumo
respeito’, precisamente porque foram poucos e capazes de enfrentar a morte. Ai, ‘0S
neurocientistas tém muito para justificar no sentido de dar conta do normativamente correcto
dessas decisfes a partir de processos neuronais’. Tudo 0 que € essencial, quando pensamos nha
humanidade, ‘vinculamo-lo ao pensamento da subjectividade e ndo a nossa representacdo do
cérebro. Sdo sempre pessoas, sujeitos, que consideramos como criadores de literatura, cultura ou
religido’. Afinal, ‘temos cérebros e somos eus’. Dai poder formular-se o imperativo categorico
de Kant nestes termos: ‘Nunca trates 0s seres humanos como coisas, mas sempre como sujeitos e
pessoas. Se 0 mundo consistisse s6 em objectos, ndo haveria ninguém a quem dirigir o preceito:

‘porta-te decentemente com os outros sujeitos’".

Por sua vez, o médico e neurocientista Miguel Castelo-Branco, explicando o

conceito de delusdo — “algo ¢ visivel ou percebido mas ndo consegue perceber uma
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outra realidade subjacente”’” — indaga, com expressividade, mas ainda de modo (algo)

retorico:
“sera que a ciéncia pode estabelecer a espiritualidade religiosa como uma delusdo que pode ser
explicada, e transforméa-la na explicacdo perceptivel de uma ilusdo da qual se pode escapar? Se
assim fosse, como explicar as ‘delusdes’ duradouras do budismo, hinduismo, cristianismo,
islamismo e judaismo? Elas desafiam a explicacdo cientifica, escapam ao seu reducionismo e

. 5,16
revelam-se como transcendentais

A conclusdo do investigador, porventura temperada pelo signo da

provisoriedade, ¢ a de que “talvez a ciéncia possa simplesmente explorar a

0517

fenomenologia da espiritualidade Em seu entender, “a emergéncia de estados

* Anselmo BORGES, Deus e o sentido..., 46-48.
> Miguel BRANCO, Neurociéncia e espiritualidade, in Anselmo BORGES (coord.), Deus ainda..., 77.
’® Ibidem.
"7 Ibidem.
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mentais a partir de relacdes fisicas ou biologicas parecem envolver um tipo de processo

que ndo pode (pelo menos por ora) ser extraido através de um esquema dedutivo™’,

quer dizer, “continua porém por definir como ¢ que se opera uma transicdo

metodoldgica da ‘explicacdo’ epifenomenal a ‘descricao’ iluminada da experiéncia
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espiritual e religiosa”’”. Maria Filomena Molder recorda Kant: “A ciéncia da natureza

ndo héa-de nunca revelar-nos o interior das coisas”®. E, posicionando-se sobre os limites

da ciéncia, aduz:

“A ciéncia ndo conhece o limite como limiar, ndo tem a experiéncia do umbral, cria as suas
proprias limitacdes, que nada deixam de fora (deixando tudo o resto de fora) (...) Ndo ha, na
verdade, qualquer tensdo na ciéncia em relagdo aquilo que fica fora dela, pois fora dela ndo ha
nenhuma coisa que a transcenda, o exterior da ciéncia é impensavel, irrepresentavel, pela propria
ciéncia. Nessa medida, ndo se podem estabelecer limites éticos & ciéncia ou aparecerdo sempre
estranhos ao universo dos seus métodos, operacdes e objectivos. A matematica ndo pode
conduzir a metafisica (nem tem necessidade disso) (...) A matematica nunca nos revelara o ser
interior das coisas, que lhe é heterogéneo, mas também ndo é isso que ela pretende. Ao invés, a
metafisica instituida pela propria natureza da raz&o ndo € um resultado de uma escolha arbitraria
nem de um crescimento do progresso da experiéncia. O anseio da razdo de chegar a plenitude, de
ir até ao ponto de contacto do espaco cheio da experiéncia com o espago vazio do qual nada
podemos saber, conduz-nos aos limites e aquilo que os exorbita (as ideias transcendentais), e isso

implica-nos até & medula™®.

Ora, e retomando a exposi¢do acerca de como outrora 0 mundo foi, para que
compreendamos como e porque mudamos, se as coisas (0s espiritos da floresta, por
exemplo) incorporam, elas mesmas, poder proprio, o sujeito esta a elas submetido ou
pode (delas) sofrer consequéncias — o sujeito “poroso” do mundo encantado (14, onde a
descrenca ¢ dificil, se ndo impossivel: “ir contra Deus ndo ¢ uma op¢dao no mundo

2
encantado’®

); a0 invés, se tudo reside/se passa no interior do sujeito, entdo este esta
“defendido” — e, desta maneira, se pode definir o sujeito moderno®. No mundo
“poroso”, ha, claramente, uma dimensdo comunitaria do crer, pelo que um desviado

pode amaldicoar toda uma comunidade, afectada, punida pela permissividade face

’® Ibidem, 80.
” Ibidem, 82.
% Maria MOLDER, As nuvens e o vaso sagrado, Relogio D’agua, Lisboa, 2014, 123.
*! Ibidem, 122 e 124.
8 Charles TAYLOR, A era secular, 55.
% Ibidem, 51.
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ao/aquele desintegrado. Neste contexto, o grau de exigéncia colocado a arguicdo de que
uma sociedade que incluisse hereges ndo estava, por natureza, condenada a desordem é
herctleo. De resto, tal posicionamento permite-nos entender o insubstituivel papel de
Deus em uma sociedade — mas, igualmente, ao nivel pessoal para 0s que possuiam
aspiracdes morais e espirituais -, e, bem assim, perscrutar a dificuldade de a lobrigar
sem Ele: “foi o papel existencial-fundamental de Deus na sociedade que talvez melhor
explica como foi dificil levar as nossas mentes a considerar a possibilidade da existéncia
de uma sociedade nao fundada em crencas religiosas comuns”®*,

Neste ambito, vale a pena notar como no contrato social pensado por John
Locke, enunciado em Carta sobre a tolerancia, a crenca na existéncia de Deus e na
imortalidade da alma sdo concebidas como premissas de sociabilidade, como integrando
aqueles lacos morais sem o0s quais as sociedades se desintegrardo. Desta sorte, e a
contrario, “os que negam a existéncia de uma divindade ndo devem de maneira alguma
tolerar-se. A palavra, o contrato e o juramento de um ateu ndo podem constituir algo de
estavel e de sagrado, pois sdo os vinculos da sociedade humana, a tal ponto que,
suprimida a crenca em Deus, tudo se desmorona”®.

Pierre Bayle opor-se-a a semelhante concepc¢éo, sustentando que o ateismo nao
conduz, necessariamente, a corrup¢do dos valores e, mais fundamentalmente, que “a
religido era inGtil para a concordia civil e que, ao nivel dos principios, a sociedade podia
subsistir sem religido, dado que a raiz de toda a moralidade se situava no amago da

consciéncia’®.

* Ibidem, 57.
% John LOCKE, Carta sobre a tolerancia, Ediges 70, Lisboa, 1996, 118.
% Fernando CATROGA, Entre deuses..., 85. Por sua vez, o destacado constitucionalista e ex-presidente
do Tribunal Constitucional italiano, Gustavo Zagrebelsky, partindo de um conceito de justica que
transcende, claramente, o de leis e procedimentos, intenta um ousado e desafiante didlogo com o texto
biblico, partindo da nogdo de liberdade de consciéncia e da humana responsabilidade/criatividade em
tempos seculares: “A descoberta, desde Sécrates, da liberdade de consciéncia, isto é, da possibilidade de
nos convertermos em legisladores de nés préprios, tende, precisamente, a libertar-nos da necessidade
natural e das suas leis. Inclusivamente as leis divinas podem ser questionadas em nome da justica, sempre
que se entenda que esta ¢ ‘para todos a mesma, sem importar quem a considere, seja Deus, seja um anjo,
ou, enfim, seja um homem’ [Montesquieu, Cartas Persas]. ‘Sei que € um atrevimento falar a0 meu
Senhor, eu que sou po e cinza’ (Gn 18,27), diz Abrado na sua intercessdo para salvar Sodoma, e exclama:
‘Como vais fazer que morram justos por pecadores e que o justo e o pecador tenham a mesma sorte! De
maneira nenhuma o faras! N&o fard justi¢a o juiz de toda a Terra?’. Portanto, também Deus, melhor dito,
Deus em primeiro lugar, estd submetido a justica. Mesmo que concebamos Deus como necessariamente
justo, e, por consequéncia, as suas leis, também como sempre justas, permanece o grande problema de
como as entender, como interpreta-las. Necessariamente, ‘segundo a justiga’: isto significa, sem embargo,
como bem o sabem os juristas, subordinar o legislador ao intérprete e ao seu sentimento de justica”.
Gustavo ZAGREBELSKY, La idea de justicia y la experiencia de la injusticia, in Gustavo
ZAGREBELSKY e Carlo MARTINI, La exigencia de la justicia, Trotta, Madrid, 2006, 30.
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Se € certo que Bayle considerava a presenca da luz divina no interior do homem,
“pois a liberdade de consciéncia residia, ndo nos direitos do individuo, mas em Deus,

87 todavia essa fonte

isto é, num dominio em que a politica tera que se calar
autonomizava a responsabilidade, sendo que, para este autor, “0 mal, ou, ao inveés, a
pratica virtuosa (a piedade, sobriedade, etc.) ndo promanam da crenca ou descrencga na
existéncia de um Deus, mas antes de uma certa disposi¢do ou temperamento fortificada
pela educacdo, pelo interesse pessoal, pelo desejo de ser louvado, pelo instinto da razéo,
ou por motivos semelhantes™®.

Muito embora o contrato social presente em nossas sociedades (ocidentais),
desde h& muito, tenha deixado de fazer impender sobre o cidaddo a obrigatoriedade da
crenga em Deus (para que este pertencesse, de pleno direito, a cidade), e, outrossim,
muitos tedlogos recusem a formula se Deus esta morto, tudo me é permitido (atribuida a
um personagem de Os Irmdos Karamazov, de Dostoievsky) — aforismo que tendem a
considerar idolatrico de deus (de um mal entendido conceito de Deus),
desresponsabilizador do humano e ndo suficientemente capaz de louvar a (dadiva da)
vida ela mesma®, ou ofensiva para os que perfilham um credo no crente -, contudo,
julgamos ndo ter perdido completa pertinéncia, no que tem de funda interrogacdo o que
na correspondéncia epistolar Carlo Maria Martini dirige a Umberto Eco, em este

concreto ponto -
“que razoes da aos seus actos aquele que pretende afirmar e professar principios morais, que
podem exigir até o sacrificio da prépria vida, sem conhecer um Deus pessoal? [nem imperativos
categoricos universalmente validos] (...) Como é que eu posso chegar ao ponto de dizer,
prescindindo da referéncia a um Absoluto, que ndo posso realizar de forma nenhuma e por preco
nenhum, certas accOes e devo fazer outras custe o que custar? Certamente ha leis, mas que forca
tém para nos obrigar a dar até a propria vida? (...) Reconhego, portanto, que existem numerosas

pessoas que agem correctamente do ponto de vista ético e realizam por vezes actos de elevado

¥ Ibidem.

% |bidem, 86.

8 José MENDONGCA, Nenhum caminho sera longo, Paulinas, Prior Velho, 2012, 21: “E necessario amar
a Deus sem ser por nada. Amé-lo, simplesmente. ‘A rosa ndo tem porqué/Floresce porque floresce./Nao
cuida de si mesma./Nem pergunta quem a vé...", ensina Angelus Silesius. Ou como escreve Gertrude
Stein, ‘uma rosa é uma rosa ¢ uma rosa’. Amar a Deus sem ser por nada. Santa Teresinha do Menino
Jesus dizia: ‘Ainda que ndo houvesse paraiso eu continuaria a amar a Deus.” Temos de ultrapassar uma
determinada concepgdo do cristianismo como maquina de fabricar castigos e recompensas”. Ja a escritora,
catolica, Flannery O’Connor, em Flannery O’CONNOR, Um diario de preces, Relogio D’Agua, Lisboa,
2014, 19 e 38, respectivamente, parece dividida, nas suas suplicas, entre as duas posi¢fes aqui aludidas,
pois se, por um lado, “ndo quero que seja 0 medo a fazer-me ir & Igreja. Ndo quero agir como uma
cobarde, ficando junto de Ti s6 porque tenho medo do Inferno”, por outro, “O Inferno, um Inferno literal,
€ a nossa Unica esperanca. Tirem-nos o Inferno e iremos converter-nos numa terra completamente
devastada, ao invés de meio devastada”.

34



altruismo sem terem ou sem saberem que tém uma razdo transcendente para 0s seus actos, sem
fazerem referéncia nem a um Deus Criador, nem ao anuncio do Reino de Deus com as suas
consequéncias éticas, nem a morte e Ressurreicdo de Jesus e aos dons do Espirito Santo, nem a
promessa da vida eterna (...) Mas quem ndo referencia estes principios, ou principios anélogos
onde vai buscar a luz e a forga para fazer o bem, ndo sé em circunstancias faceis, mas também
naquelas que nos pdem a prova até ao limite das nossas forgas humanas e sobretudo naquelas em

que somos colocados perante a morte?”*® —

nem, tdo pouco, a resposta por parte deste ultimo. Pedindo ao seu interlocutor, entdo
Arcebispo de Mildo, que aceite fantasiar, ainda que por um instante, a ndo existéncia de
Deus, de ai derivando a hipotese (académica) de que aquilo que sucede é que o humano,
em face do desafio da morte, se tornou em um animal religioso, inventando narrativas e
modelos nos quais se pudesse inspirar, concluiria da seguinte forma (talvez, diriamos

em jeito de paradoxo, secularmente sagrada):

“Vocé afirma que, sem o exemplo e a palavra de Cristo, faltaria a qualquer ética laica uma
justificacdo de fundo que tivesse uma forga de convicgdo ineludivel. Porqué retirar ao laico o
direito de se servir do exemplo de Cristo que perdoa? (...) Entre as muitas (imagens) que [0
humano] é capaz de imaginar, umas brilhantes, outras terriveis, outras ainda praticamente
consoladoras, antecipando a plenitude dos tempos, teve, em determinado momento, a forca
religiosa, moral e poética, de conceber o modelo de Cristo, do amor universal, do perddo dos
inimigos e da vida oferecida em holocausto pela salvagdo dos outros. Se eu fosse um viajante
vindo de longinquas galaxias e me aparecesse pela frente uma raga que tenha sido capaz de se
propor como este modelo apreciaria com humildade tamanha energia teogénica e consideraria

esta espécie miserdvel e infame, que cometeu tantos horrores, redimida sé pelo facto de ter sido

capaz de desejar e crer que tudo isso fora Verdade™™".

Provavelmente, a esta posicdo de Umberto Eco pode atribuir-se o grande mérito
de poder fundar — e tenha, inclusive, ja fundado e enformado -, radicalmente, uma
arbitragem (ponderada/conhecedora) de casos nos quais se reclama da presenca de

simbolos religiosos (cristdos) no espaco publico®.

% Carlo MARTINI, Onde encontra o laico a luz do bem?, in Umberto ECO e Carlo MARTINI, Em que

cré quem ndo cré?, Gréfica de Coimbra, Coimbra, 2000, 58 e ss.

°1 Umberto ECO, Quando 0s outros entram em cena nasce a ética, in Umberto ECO e Carlo MARTINI,

Em que cré..., 65 e ss.

%2 No célebre caso “Lautsi e outros vs Italia”, em tendo sido demandado o Estado Italiano, por uma mae

que se sentira ofendida pela presenca do crucifixo em sala de aula onde os seus filhos estudavam, e apés o

Conselho Escolar ter decidido manter os crucifixos em sala de aula, o Tribunal Administrativo entendeu

que hoje em dia a realidade social do crucifixo deve ser entendida ndo s6 como um simbolo de um dado
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No mundo “poroso”, para que 0 sistema (comunitario) fosse perene necessidade
havia, contudo, de escapes, de um respirar outro, de um fora, de entre os quais/no qual o
Carnaval se destacava. A ordem reclamava, ainda que por momentos, o caos. Principios
contraditérios coexistem, entdo, buscando-se uma combinagdo sinergética: “todos os
codigos precisam de ser contrabalangados, por vezes mesmo afundados na sua negacéo,
sob pena de rigidez, enfraquecimento, atrofia da coesdo social, cegueira, talvez em
Gltima analise de autodestruicdo™®. Esta sabedoria como que continua a ndo ser-nos
estranha: sentimos, em diferentes ocasifes, a pertinéncia de propiciar descontinuidades
em nosso rotineiro existir. H4, sem embargo, aqui, uma diferenca de tomo, quando
ponderamos as diferentes sociedades em presenca: em uma etapa, como a nossa, na qual
o pluralismo tende a ser a norma, nem toda a sociedade, diferentemente de antanho,
adere a esta urgéncia de encontrar uma antiestrutura e, tdo pouco e ndo menos
determinantemente, de a codificar no ordenamento juridico-politico.

As premissas que contextualizam a transformacéo operada sao as que separam a
compreensdo de um enxertar do humano em um cosmos mais vasto, funcionando o
anticodigo como quesito para um alinhamento do Homem com esse horizonte amplo em
que se integra, de uma divergente inteleccdo da realidade, a partir da qual se da o
“eclipse desse sentido de complementaridade (...) que precedeu e contribuiu para
ocasionar a secularizagdo do espago publico”®. O que é singular, em nosso tempo, ndo
é bem a ideia/tentacdo de legislarmos em absoluta independéncia (etsi cosmos non
daretur); é termos sucumbido a ela. E em esse desistir de uma prudente resisténcia, a
queda no espirito do totalitarismo: “a ideia de que um co6digo ndo necessitasse de deixar

espaco ao principio que o contradiz, de que ndo seria necessario um limite a sua

desenvolvimento histdrico e cultural, ou de identidade de um povo, como também enquanto simbolo de
um sistema de valores — como liberdade, igualdade, dignidade humana e toleréncia religiosa -, e, por
consequéncia, da propria laicidade do Estado. Mais, o Tribunal Administrativo considerou que uma das
raizes que subjaz ao principio constitucional da liberdade é o cristianismo, pelo que seria,
verdadeiramente, paradoxal que em nome da laicidade este estivesse excluido. Recorrida a decisdo para o
Conselho de Estado (ou supremo Tribunal Administrativo) declarou este que o Crucifixo representa a
origem religiosa/reflecte a fonte dos valores — tolerancia, respeito matuo, solidariedade, dignidade da
pessoa humana, ndo discriminagdo - que caracterizam a civilizacdo italiana. A decisdo final, do Tribunal
Europeu dos Direitos do Homem, permitindo que os Estados mantenham simbolos de uma tradi¢do (algo
gue estaria na sua margem de apreciacdo), como ndo postergando direitos humanos, sancionou, de algum
modo, o entendimento dos tribunais italianos. Vide sentenga do caso “Lautsi and others vs Italy” in
http://www.laicidade.org/wp-content/uploads/2011/03/Lautsi_Integra.pdf, consultado a dezoito de
Dezembro de 2014.
% Charles TAYLOR, A era secular, 63.
** Ibidem.
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aplicacdo (...) constitui o espirito do totalitarismo™™”. A utopia é o codigo perfeito que

ndo carece, nem admite restricOes, limites, travoes — tradicionais; e, nomeadamente,

morais - de accdo. Ora,
“visto que 0 homem permanece sempre livre e dado que a sua liberdade é também sempre fragil,
ndo existira jamais neste mundo o reino do bem definitivamente consolidado. Quem prometesse
o mundo melhor que duraria irrevocavelmente para sempre, faria uma promessa falsa; ignora a
liberdade humana. A liberdade deve ser incessantemente conquistada para o bem. A livre adeséo
ao bem nunca acontece simplesmente por si mesma. Se houvesse estruturas que fixassem de
modo irrevogavel uma determinada — boa — condi¢do do mundo, ficaria negada a liberdade do

homem e, por este motivo, ndo seriam de modo algum, em definitivo, boas estruturas”®.

Os regimes demo-liberais contemporaneos, em nao caindo, € certo, nos extremos
dos sistemas autoritarios, e sem prescindir da consideracdo pela antiestrutura,
relegaram-na para o espaco privado — as esferas da arte, da mdsica, da literatura, do
pensamento, da vida religiosa, “sem as quais a nossa libertagcdo pessoal seria

»9  devem desenvolvidas entre familia e amigos, em

radicalmente empobrecida
associacOes; portanto, a base de vinculacdo é voluntéria, as possibilidades de criagdo
infinitas, mas ilimitado, também, o perigo de isolamento e perda de significado. Hoje,
por hoje
“o apelo da antiestrutura ainda é forte no nosso mundo altamente interdependente, tecnoldgico e
superburocratizado. De certa maneira, mais poderoso do que nunca. Uma torrente de protestos,
contra o controlo central, a disciplina excessiva, a tirania da razdo instrumental, as forcas da
conformidade, a violagdo da natureza, a eutandsia da imaginagdo, acompanharam o

desenvolvimento desta sociedade, nos Ultimos dois séculos. Chegaram a um climax,

recentemente, nos anos sessenta e setenta, e podemos estar certos de que ndo serd o ltimo™*.

Uma quarta acepc¢éo de secularizagdo, nos termos de Charles Taylor, passa pela
nocdo de tempo: as pessoas que vivem no saeculum estdo implantadas no tempo
comum, vivem a vida do tempo comum; opde-se, pois, aos que vivem mais proximos da
eternidade, em um tempo superior. Secularidade sera o tempo comum (por contraponto

ao tempo superior). Ora, € “porque sdo 0s tempos superiores, superiores?”’. A resposta
9

* Ibidem.
% BENTO XVI, Carta enciclica Spe Salvi, 24, Paulus, Lisboa, 2008. Mais: “Portanto, ndo ha divida de
que um ‘reino de Deus’ realizado sem Deus — € por conseguinte um reino somente do homem — resolve-
se inevitavelmente no ‘fim perverso’ de todas as coisas (...) Digamos isto de uma forma mais simples: o
homem tem necessidade de Deus; de contrario, fica privado de esperanga”, in Ibidem, 23.
% Charles TAYLOR, A era secular, 65.
* Ibidem, 65-66.
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“para a eternidade que a Europa herda de Platdo e da filosofia grega” ndo se afigura

impenetravel: “o ser pleno, realmente real, esta fora do tempo, imutavel. O tempo é uma

. . . ' . N e -~ 99
imagem em movimento da eternidade. Ele ¢ imperfeito ou tende a imperfei¢ao™".

A ideia que sobre o tempo o Cristianismo desenvolve, sem precludir a heranca

recebida, oferece novos motivos:
“A Biblia vé& o universo como feito por Deus. E conta, igualmente, uma histdria das relagdes de
Deus com os humanos. Esta historia divina-humana é incompativel com a ideia de que ha ciclos
que se repetem de forma continua. E significa que o que acontece no tempo é importante. Deus
entra no drama no tempo devido. A Encarnacédo, a Crucificacdo acontecem no tempo e, assim, o
que acontece aqui ja ndo pode ser visto como menos do que perfeitamente real. De onde emerge
uma outra ideia de eternidade. Quando concebido a maneira de Platdo e, depois dele, Plotino, o
nosso caminho para Deus reside na nossa ascensdo para fora do tempo. E também Deus, como
impassivel, para I& do tempo, ndo pode realmente ser um interveniente na histdria. A concep¢do
crista tem de ser diferente disto (...) A sua formula¢do mais conhecida no Cristianismo Latino é

. . , . . 100
a de Santo Agostinho. Com ele a eternidade é reconcebida como tempo reunido”

Santo Agostinho sustenta que Deus pode tornar, e de facto assim faz, todo o
tempo num tal instante de acgdo. Deste modo, todos 0s tempos sdo para ele presente e
ele conserva-os na sua simultaneidade alargada. O seu agora contém todo o tempo
(Para sempre — é composto de Agoras, escrevera/imprimira em inversa face da moeda,

10y " A eternidade s6 podemos aceder pela participacdo na vida de

Emily Dickinson
Deus, facto pelo qual a Sexta-feira Santa deste ano pode estar mais proxima da
Crucificagdo, do que um dia de meio do Verdo passado. “E a propria Crucificacdo, uma
vez que a acdo/paixao de Cristo participa aqui na eternidade de Deus, esta mais proxima
de todos os tempos do que eles estdo entre si em termos seculares™ %% Os tempos
seculares ndo sdo homogéneos, mas “coloridos pela sua posi¢do em relagdo aos tempos
superiores”. Mas, diversamente, na consciéncia moderna, o tempo, como 0 espago,

103 Quer dizer,

tornou-se “num contentor, indiferente ao que o preenche
“as disciplinas da nossa ordem civilizada moderna conduziram-nos a medir e organizar o tempo,
como nunca antes na histéria humana. O tempo tornou-se num recurso precioso, a nao

‘desperdigar’. O resultado foi a criagdo de um rigoroso ambiente temporal ordenado. Este

% 1hidem, 68.
190 I pidem.
101 Emily DICKINSON, Duzentos poemas, Relogio D’Agua, Lisboa, 2014, 97.
192 Charles TAYLOR, A era secular, 70.
193 | bidem.
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envolveu-nos, até se tornar como que natural. Construimos um ambiente em que vivemos um
tempo secular univoco, uniforme, que tentamos medir e controlar de modo a conseguir realizar
coisas. Esta ‘moldura temporal’ merece, talvez mais do que qualquer outra faceta da

modernidade, a famosa descricdo de Webber de uma ‘stahlhartes Gehause’ (jaula de ferro). Ela

veda a passagem de todos 0s tempos superiores, torna-os ainda mais dificeis de conceber™.

2.2. Uma era secular?

Mobilizando-se, até ao momento, em nossa abordagem ao tema da
secularizacdo, um acervo de chaves de leitura que permitem concebé-la como realidade
de facto, importara, nesta mesma circunstancia, recuperar — em especial, seguindo a
licho de Teresa Toldy - a interrogacdo que colocamos em epigrafe, neste ponto da
exposicdo em presenca, para reconduzir a problematica a configuracdo controvertida
que ndo pode deixar de revestir: “aquilo a que se chamou a querela da secularizacéo,
isto &, a discussdo acerca da sua legitimidade como categoria adequada a interpretacao
da Histéria moderna, suscitou um debate de grande profundidade filosofica™®.

No preenchimento desse conceito, que estd “longe de ser univoco e

198 requisitando para si “uma analise complexa™'®’, José Casanova impds-

incontestado
se como uma das vozes de relevo (globais), tendo identificado a diferenciacdo entre a
esfera secular e a esfera das instituicdes e normas religiosas; o declinio do religioso
enguanto crenca e pratica; e a privatizacdo do religioso como o0s trés vectores mais
comuns da teoria da secularizagdo. No primeiro dos aspectos mencionados, a ideia de
que “quando uma religido deixa de fazer parte do establishment, quando perde o seu

108~ decorrendo, alids, da

caracter obrigatorio, torna-se uma associa¢do voluntaria
Declaracdo do Concilio Vaticano Il sobre a liberdade religiosa e a separacdo da Igreja
do Estado a valorizacdo desta mesma diferenciacdo, permitindo, ademais, uma critica
evangélica do cristianismo enquanto Cristandade. Para as teologias da secularizacao, e
especificamente nos termos de J.B.Metz, o cristianismo ndo ¢ “vitima ou adversario” da

secularizagdo, mas sim “autor dos processos de secularizagdo”, com a propria

encarnacao do Cristo de Deus: “a fé crista entrega, aqui, o mundo a si mesmo,

19% 1hidem, 72.
105 Alexandre SA, Da teologia politica, 325.
16 Teresa TOLDY, 4 secularizagdo..., 25.
7 Ihidem, 23.
1% Ihidem, 27.
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desvinculando-o dos arrogos reivindicativos diretos das tradicGes religiosas e causa,
assim, a sua secularizagdo fundamental”'®. Casanova entende que o declinio da religido
se deve, ndo raramente, ndo a secularizagcdo, mas sim a resisténcia das religides a
secularizacdo como um processo de diferenciacéo.

Ja no dominio da tese do declinio das crencas e praticas religiosas, Casanova
vislumbra nela mais a presenca de elaboracGes ideoldgicas — que gostariam que esta
fosse uma profecia que se cumprisse a si mesma — do que realidade. Foi por
corroborarem este olhar que autores como David Martin e Peter Berger, outrora grandes
defensores da tese da secularizacdo a abandonaram (isto, em um tempo que recorre,
com facilidade, a clichés como “regresso do religioso”, ou “regresso do sagrado”).

Berger faz mea culpa:

“A minha tese ¢ que o pressuposto de que vivemos num mundo secularizado é falsa. Hoje, o
mundo, com algumas excepgdes (...) ¢ tdo furiosamente religioso como era e, em algumas
regides, mais do que nunca. Isto significa que ha todo um corpo de literatura de historiadores e
cientistas sociais que poderiamos rotular livremente como ‘teoria da secularizagdo’ que esta
fundamentalmente enganada. Nas minhas obras anteriores, eu contribui para essa literatura.

Estava em boa companhia — maior parte dos soci6logos da religido tinham opinides

110
semelhantes”

E Veit Bader reequaciona, ainda, quanto a ideia de declinio religioso (na
Europa) é avancada sem se advertir convenientemente, por um lado, que se est4 a falar,
muito especificamente, do campo cristdo e, por outro, que, mesmo este, deve atentar
quanto, por comparacdo com o territério das associacbes humanistas ou organizacdes
seculares, como, por exemplo, os partidos politicos, a sua resiliéncia é bem superior (o
seu grau de erosdo bem menor), questionando, finalmente, este autor, relativamente a
que modelo a (dita) queda se da (ao paradigma da Cristandade medieval?)™*.

No ultimo dos vectores apontados — a saber, a privatizacdo do religioso -,
cumpre destacar a posicao de Niklas Luhmann, segundo a qual a religido se transformou

num sistema parcial (do sistema social), perdendo a funcéo estruturante de sistema de

199 Apud. Ibidem, 27.
19 Apud. Ibidem, 29.
1 1bidem, 30.
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sentido que residia em transformar o indeterminado em determinado, reduzindo a
complexidade em um principio organizador2.

Grace Davie cunhou expressdo celebre, believing without belonging, para
confirmar a tese da individualizagdo da crenca (na Europa): pode acreditar-se (em Deus)
sem pertencer (a nenhuma confissao religiosa). Tal ndo significa, muito curiosamente,
que as Igrejas sejam supérfluas, inuteis, dispensaveis: mesmo estes ‘“‘europeus
continuam a estar mais gratos do que ressentidos em relagdo as suas igrejas,
reconhecendo que elas desempenham um ndmero de tarefas a favor da populagdo, como
tal. E, por exemplo, pedido as Igrejas que articulem os tempos sagrados no ciclo da vida
dos individuos e das familias, assim como em momentos de crise ou de celebracdo
nacional”™**. Daniéle Hervieu-Léger, por seu turno, inverte a ordem dos factores: pode
pertencer-se (a uma lIgreja) sem se acreditar. Por exemplo, contribuindo, através dos
impostos, para a conservacao de templos a que ndo vai e onde se adora o Deus em que
ndo cré.

Com Roberto Cipriani, a nuance aduzida as teses da secularizacdo radica na
afirmacdo de que nos debates publicos uma “religido difusa” perpassa — desembocando,
alids, em “religido de valores”, e nela se vislumbra como/quanto, no fundo, o
Catolicismo ainda penetra muitos sectores da vida social™'“.

David Martin pede analises mais finas que “aceitem o desafio de estruturacio de

5»115

mIcro ou meso-teorias a partir de contextos concretos” °, separando, por exemplo, 0

Norte do Sul europeu: “as narrativas dominantes que nos utilizamos para organizar 0S

12 justamente devido a esta funcéo estruturante, Francis Fukuyama refuta as acusagdes de produtora de
violéncia, assacada, ndo raramente, a religido: “Algumas pessoas sustentam actualmente que a religido é,
antes de mais, uma fonte de violéncia, conflito e discordia social. Historicamente, porém, a religido
desempenhou o papel oposto: é uma fonte de coesdo social que permite aos seres humanos cooperar de
forma muito mais ampla e segura do que o fariam se fossem simplesmente 0s agentes racionais e movidos
por interesse proprio”. Francis FUKUY AMA, As origens da ordem politica, D.Quixote, Alfragide, 2012,
68.
13 Apud. Teresa TOLODY, 4 secularizagio..., 32.
14 Apud. Ibidem, 36. Permita-se-nos, em este ponto, uma referéncia ao contexto portugués, em particular
ao contributo catélico para a democracia. Em Os ensinamentos da doutrina social da Igreja na
construgdo do Estado Democratico e Social, o Professor Manuel Porto enumera o vastissimo conjunto de
personalidades e de dareas da vida civica a que estiveram adstritas - presidentes do Tribunal
Constitucional, directores-gerais da Salde, ministros da Educacdo...- que fizeram a sua formacdo em
estruturas catdlicas - Ac¢do Catoblica, JUC, CADC, etc. - para, no fundo, nos deixar esta nota de um
legado catdlico que, estando presente no empoderamento da consciéncia de varios futuros quadros de
relevo no pais, fez com que a ética cristd pudesse permear varios sectores da vida nacional. Cf. Manuel
PORTO, Os ensinamentos da doutrina social da Igreja na construcao do Estado Democratico e Social,
in Povos e Culturas. Os catélicos e o 25 de Abril, Nimero especial, Centro de Estudos dos Povos e
Culturas de Expressdo Portuguesa, Universidade Cat6lica Portuguesa, 2014, 227 e ss.
115 Teresa TOLDY, A4 secularizacdo..., 32.
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dados da secularizacdo, como privatizacdo, individualizacdo e diferenciacéo social, séo
enganosos, porque sugerem um sé caminho para um fim comum. Somos enganados por
todos esses substantivos perigosos terminados em ‘izacdo’”**°. Ou seja, poderemos ser
obrigados a rever a ideia de que os exemplos que contrariam as teses da secularizagdo
sd0 meras excepgoes a regra.

Se ao concreto caso portugués fossemos, seria possivel, observando o perfil das
identidades religiosas portuguesas’’, dizer, de modo brevissimo e em duas notas, a
nosso olhar, sintomaticas, que ao nivel das crencas e préaticas (religiosas) a tese da
secularizacdo seria, em boa medida, passivel de ser desmentida (ainda &€ muito
significativo o numero de portugueses que diz acreditar em Deus e que frequenta a
liturgia); ndo obstante, quanto ao nivel de presenca do religioso no espaco publico —
apenas 6,7% dos catolicos portugueses vinculam a sua crenca a uma participacao civica
e politica -, ou das questdes ultimas como lastro cultural significativo — apenas 5,3%
dos catolicos inquiridos revelaram ter falado sobre temas religiosos com colegas de
trabalho, no més antecedente ao questionario a que responderam — evidenciam quanto a
ideia de privatizacdo do religioso pode n&o ser totalmente descabida''® ou, em nosso
pais, ter lugar, ainda que o seu afastamento para a completa invisibilidade publica ndo
corresponda a uma descrigdo exacta da realidade, na medida em que, para
exemplificarmos, em multiplas ocasides, cerimonias religiosas sdo alvo de transmissao
por diferentes media.

Uma afirmacdo peremptoria, sem matizes ou ambiguidades, da secularizacéo
como fenémeno inequivocamente instalado (nomeadamente, hoje, a Ocidente) tende,
em realidade, a negligenciar uma consideracdo outra de perspectiva: a que nos remete
para a perenidade do religioso, do sagrado no — entre 0 — humano. Neste sentido,

dificilmente a chamada “morte de Deus” seria susceptivel de exaurir a dimensdo crente

118 |hidem, 37.
17 Alfredo TEIXEIRA (coord.), Identidades religiosas em Portugal: representacdes, valores e praticas.
Relatério apresentado na Assembleia Plenaria da Conferéncia Episcopal Portuguesa, Fatima 16 a 19 de
abril de 2012, Lisboa: Universidade Catolica Portuguesa (Centro de Estudos e Sondagens de Opinido —
Centro de Estudos de Religides e Culturas), 2012 [policopiado].
18 Teresa Toldy intenta, louvando-se em David Martin, uma explicagdo para o fragil compromisso, entre
crenca e “participagdo civica e politica”, nos catélicos (portugueses), em que releva as questdes de
linguagem: “o cristianismo é compreendido de uma forma mais geral como cuidar do vizinho, como
respeito pela vida e como atitude e esforcos caritativos e, neste aspecto, sobrepde-se aos preceitos
seculares comuns. Contudo, a linguagem crista relativa as obrigagdes morais exprime-se em termos de
historia e imagem e, portanto, tem maior impacto existencial do que principios civicos” (Martin, On
secularization). Nestes termos, secularizagdo pode representar, aqui, a tentativa de inviabilizar que a
(categoria de) caridade, por exemplo, se traduza/tenha possibilidades de traduzir-se politicamente. Cf.
Teresa TOLDY, A secularizacao..., 49.
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da pessoa humana — homo credens, por definicdo, pois — pelo que, mais do que falar em
secularizacdo, devemos atentar, antes, na deslocacdo do sagrado para &mbitos até aqui
considerados profanos'*®. Da ciéncia as ideologias, passando pela economia, o partido, a
nacao, a natureza, o desporto ou os media, varias sdo as novas sedes sacralizadas.

E, todavia, radicalmente, nenhuma delas, outrossim, alcanca substituir o Deus da
confianga, o “exterior fundamento do sujeito”; a modernidade, sempre & procura de um
(novo) deus que substituisse Aquele, instituiu, entdo, novos horizontes de divindade.
Em uma palavra, ndo se secularizou, afinal, a cultura. Sera, porventura, aparentemente,
de maneira paradoxal, a partir da tradicdo biblica — para a qual/segundo a qual, s6 Deus
é santo -, que a critica a esta ndo secularizacdo pode adquirir forca substantiva e operar
com pertinéncia.

SO0 no interior de uma mundividéncia em que o Deus transcendente -
simultaneamente presente (maxime, na minha relagédo ética com o outro) e transcendente
(na autonomia conferida ao humano) a historia (humana) -, abre espago para a
“mundaniza¢do do mundo”, a recusa de falsas divinizagdes — incluindo os desejos de
cada um - encontra respaldo; em rigor, s6 o Deus transcendente garante a secularidade
do demais; Deus é fundamento da secularizagio™?.

De modo esquematico, poderemos, assim, observar que se, ndo raramente, a
remissdo para a secularizagdo, em nossas sociedades, tende a referir-se a uma (suposta)
“abolicdo da fé”, todo sentido faz, inversamente, propormos uma seculariza¢do crente.
Ela implica, reitere-se, a aceitacdo de que sé Deus é santo; tudo o resto, ndo é Deus —
mas criatura sua. E o Criador, no respeito absoluto pela autonomia do que é criado, na
liberdade que d& ao mundo, abre espago para uma correcta leitura/interpretacdo da
relagdo Deus/mundo. Mais: “se a ‘morte de Deus’, na cultura ocidental, implica o
reconhecimento claro desta relacdo entre mundo e Deus, entre humanidade e divindade,
entdo ela é simbolicamente condicdo positiva de vivéncia correcta da fé cristd. Mas s
na medida em que assim for 12,

Tal n&o significa, bem entendido, que Deus ndo possa manifestar-se no mundo;
sem embargo, cremo-Lo presente, mas por adjectivacdo derivada da sua referéncia a

origem primeira (sem intervencdo directa ou imediata, qual deus ex machina).

119 cf. Jodo DUQUE, Ambiguidades da secularizacdo entre modernidade e pés-modernidade, Cultura e
Comunicacdo, n°11, 2011, 19-35.
29 1bidem, 29.
2 |bidem, 24.
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Em suma, terd sido uma especifica cosmovisao — aquele que encontramos manifestada
na Biblia — a dar expressdo a experiéncia de um mundo ou realidade especificamente
seculares (e isto por distin¢do face a origem divina de tudo).

De acordo com J.B.Metz, a vexata quaestio do nosso tempo nao €, ja, desta
sorte, a presenca ou auséncia do religioso, mas, bem mais, a constru¢do do religioso
sem Deus — o Deus biblico — na medida em que tal compromete o refreamento das
ambic¢des do “Homem superior” (nietzscheano), pois que o Deus de Jesus Cristo — e a
sua memoria — promoveria a igualdade entre os humanos, a fraternidade, a simpatia para
com as vitimas inocentes (e ignoradas/esquecidas). Neste contexto, pois, “a mais
tremenda ‘morte de Deus’ (...) coincide com a ‘morte do humano’.”*?

Se a valorizagdo do mundo encontrava fundamento na sua relagdo com o
“sagrado fundamental”, Deus, o que o processo moderno de secularizacdo pareceu
pretender anular foi este caracter mediador — do mundo para o Deus transcendente -,
instalando, em alternativa, uma secularizacéao idolatrica do imanente, com absolutizagdo
do mundo na sua factualidade.

N&o obstante, em leitura radicalmente diversa desta, poderemos questionar-nos,
com Jean-Paul Willaime, se ndo estaremos, na verdade, a viver um novo tempo, o da
radicalizacdo da modernidade — ndo o da superacdo desta e, portanto, ndo pés-

”123’ no

modernidade -, o da “secularizagcdo ao quadrado (a secularizagao elevada a dois)
qual a desmitologizacdo, a secularizacdo ndo incide, ja, sobre o religioso, mas recai nas
préprias instituicdes que haviam presidido a secularizacdo ou tomado o lugar do
sagrado (isto é, na vez do religioso). A ideologia, os partidos, a nacdo, por exemplo,
seriam, desta forma, vitimas do processo anteriormente passado com o religioso.

#1248 nor fim, e, de novo, a religido

“Os desencantadores sdo desencantados
mostra proporcionar um acervo de recursos, identitarios e éticos, que explicam muita da
sua perenidade. Se é certo que a Ocidente, cada vez mais, as sociedades sao pos-cristas,
com a separagdo do Cristianismo a fazer-se ndo apenas com o Estado, mas, ainda, e
provavelmente de modo mais importante, com a ambiéncia circundante - o fim
da cristianitude -, ndo menos relevante é compreender como no seio de sociedades em

que o pluralismo extremado - que dificulta de sobremaneira a constru¢dao do “eu” -,

2 |bidem, 27
'2 Jean-Paul WILLAIME, As condi¢des socioculturais da religido na ultramodernidade contemporanea,
in Anselmo BORGE, Deus ainda..., 29.
* |bidem, 30.
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grupos de jovens, e menos jovens, qualificados (em Franca, abaixo dos 45 anos, a
maioria dos crentes é composta por pessoas com qualificacdo escolar superior) forjam
pequenos sub-conjuntos identitarios, em que o sentido e orientacdo é proporcionado
pela vinculacdo cristd - a heresia do séc.XXIl ndo é, como no passado recente, a

heterodoxia, mas a ortodoxia. De af que “ser religioso hoje é um ndo conformismo™?°.

2.3. «Apesar de». A perenidade do sentimento da auséncia de Deus, «teologia
cruxis» e a resposta de fé, na Biblia

O sentimento de eclipse ou auséncia de Deus ndo € algo que caracteriza,
especificamente, 0 nosso tempo. Guiados pela mdo do biblista, reconhecemos, na
tradicdo em que nos inscrevemos, e nessa voz que é, também, “d’Aquele que fala na

nossa fala”'?®

, ho Saltério, varios apelos a uma mais explicita manifestacdo do Senhor
que se busca/em quem se confia: “Desperta, Senhor, porque dormes...Porque escondes a
tua face e te esqueces da nossa miséria e tribulagdo?” (Sl 44, 24-25).

Em um momento inicial, o tedlogo, recorrendo a uma imagem que nos €
préxima, promove o distinguo entre “auséncia” ¢ “nada”. Nao se trata, em realidade, de
sinonimos: “Com efeito, o lugar vazio, & mesa, em nossa casa, €, na realidade, o sinal de

que falta alguém™'?’.

Logo depois, exorta-nos ao amadurecimento da espera, a
fecundidade da ferida da auséncia, ao crescimento para & de uma ldgica mecanicista na

adesdo a um credo: “Serd uma maneira de nos recordar a todos nos que o tempo da

125 H . . . . .
Ibidem, 44. De acordo com o autor, nos nossos dias “participa-se em” muito mais do que “pertence-se

a”. E, neste contexto, o excluido de hoje é aquele que se fixa nalgum lugar, que resiste a mudanca
permanente. O religioso pode ser protec¢do, abrigo seguro — de leitura do mundo e vivéncia nele — e néo,
apenas, limitador de uma qualquer emancipacao.
% Eduardo LOURENCO, Salmos, Trés Sinais, Lisboa, 2001, 6-11: “Os Salmos devem ser lidos e
compreendidos como o lugar de didlogo com um Deus ao mesmo tempo acessivel e temeroso (...) O
coracdo dos Salmos é o da familiaridade sublime de um Deus que se deixa convocar, suplicar, ndo como
Deus da justica e da colera, mas ja como um Pai que nos conduz pela mao e sustenta com a sua direita. O
louvor que lhe é devido é intimo reconhecimento ndo apenas, ou antes de tudo, do Criador do Céu, da lua,
das brilhantes estrelas (...) mas d"Aquele que fala na nossa fala, que é mais intimo a ndés mesmos que nos
mesmos como diria mais tarde Santo Agostinho (...) 0s salmistas tém [o sentimento profundo] de que séo
eles menos que interpelam Deus de que Deus fala neles. O enraizamento do ser na realidade divina é
absoluto e sem essa convicgdo o canto ndo teria podido nascer (...)Talvez seja este o rio mais profundo
que corre sob os louvores e as suplicas ao Deus de Israel, um Deus inventando-se nestes cantos que o
celebram [nJuma nova comunicacdo com os homens. Aquela que se chamard Amor e aqui € mais suposta
que nomeada. A esse titulo, o conjunto dos Salmos sdo o grdo de mostarda de onde crescera até a altura
dos céus o Reino de Deus sempre futuro”.
'»” Gianfranco RAVASI, O grande encontro entre Deus e a sua criatura, Paulinas, Prior Velho, 2015,
119.
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prova e da auséncia ndo é apenas vazio e nulo, mas também é fecundo, ndo sendo a fé
uma fria e forcada adesdo a um teorema evidente, mas a uma pessoa viva e
transcendente”'?®, O humanista convida-nos, ainda, a uma escuta atenta da cultura

contemporanea e das suas linguagens mais vivas e densas:

“No filme Luz de Inverno (1962) [de Ingmar Bergman, “realizador ateu”], 0 protagonista é um
pastor luterano que, tendo perdido a mulher de forma dramética, cai na incredulidade, envolvido
pelas redes de escandalo de um Deus indiferente e mudo. Sera precisamente uma pessoa simples,
um sacristdo, que Ihe recordara a solidariedade de Cristo para com toda a humanidade, que vive
0 siléncio de Deus: ‘Pense no Getsémani, senhor pastor, pense na crucifixdo. Ali todos os
discipulos tinham adormecido, ndo tinham percebido nada, e Ele ficou s6, inclusive na cruz. O
seu sofrimento deve ter sido enorme, ao perceber que ninguém tinha entendido nada. Mas isso
ndo foi o pior, senhor pastor. Quando Cristo foi pregado na cruz e ai permaneceu, atormentado
pelo sofrimento, exclamou: ‘Meu Deus, meu Deus, porque me abandonaste?’ Cristo foi assaltado
por uma grande duvida no momento que antecedeu a sua morte. Deve ter sido esse 0 mais cruel
dos sofrimentos, quero dizer, o siléncio de Deus’. Aquele pastor voltara a pregar na sua lIgreja,

que se esvaziara depois da sua crise de fé, esse talvez seja o sinal do seu renascimento” *%°.

O tedlogo checo Tomas Halik, por sua vez, em teologia cruxis, assevera que

“ndo sdo os sofrimentos fisicos, em que de bom grado se deleitava a sensibilidade religiosa, nem
é sequer a propria morte fisica. E algo de muito diferente, mais profundo, algo que suscita ainda
um terror maior. Tocar nas chagas de Cristo, ndo sé nas das maos e dos pés, que atestam 0 seu
sofrimento corporal, mas também na «chaga do lado», que chegou ao coragdo, significa tocar na
escuriddo do grito do totalmente desamparado por Deus. A ferida dentro do coragéo € o que,
numa palavra, Jesus expressa na cruz; essa palavra, que apenas um Unico evangelista teve a
coragem de preservar: Meu Deus, porque me abandonaste? Nesta frase lobrigamos ja a negrura

desse momento, a cujo respeito refere o Simbolo dos Apéstolos: desceu aos infernos”**

Se pretendemos que a expressao “morte de Deus” possua algum “sentido

~ 131

cristdo” ™", entdo ndo podemos deixar de tirar todas as consequéncias quanto ao

significado dessa “chaga no corac¢do” de Cristo:

“A tradigdo ensina-nos que Jesus bebeu, até a lia, o célice amargo da separacdo e ruptura de
Deus. A derrelicacdo, a alienagdo de Deus, que Deus pareca estar longe, em siléncio, ndo

% 1bidem, 125.
2% |bidem, 125-126.
% Tomas HALIK, O meu Deus..., pp.54-55.
B! |bidem, 55.
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presente, e até morto — ndo é apenas a consequéncia do pecado, o castigo do pecado, mas a
esséncia enigmatica do préprio pecado, 0 seu coracdo entenebrecido e torvo. O pecado grave, 0
‘pecado mortal’, ‘mata a vida divina’ em nos, podemos ler em qualquer catecismo. E, agora,
Deus e 0 pecado defrontam-se como nunca dantes — neste momento, penetram-se e misturam-se
estes opostos radicais. ‘Deus fé-lo pecado por nés’, diz S.Paulo, acerca do Crucificado. Martinho
Lutero explica e elucida de forma dramatica: Deus ordenou-lhe que Ele — o Unico justo — devia
ser o maior pecador, devia descer a todos os pecados do mundo; que devia tornar-se o
transgressor em Addo, o assassino em Caim, o adultero em David, o covarde em Pedro, o traidor
em Judas, etc. O que ndo foi assumido ndo pode ser redimido! Ser bode expiatdrio, tomar sobre
si todos os pecados do mundo, como Paulo profundamente entendeu, indica a méaxima e a
derradeira solidariedade possivel com os pecadores: ndo para pecar, mas para se tornar pecado
(...) Chesterton recomendava Cristo como ‘o Deus para os ateus’: se os ateus tivessem de
escolher uma religido, deveriam optar pelo Cristianismo, pois nele Deus, por um instante,

pareceu ateu™%,

Em realidade, se a solidariedade de Cristo connosco, inclusivamente, “na nossa

niilidade mortalidade”*®

representou 0 momento fulcral do diadlogo de Deus como
mundo e a humanidade, ¢ do Pai com o Filho, contudo, “ja o simples facto de Jesus
expressar esta experiéncia-limite na forma de uma interpelacdo — ‘Porque me
abandonaste?’ - de Ele ndo cessar de perguntar, de ndo interromper também o dialogo
com o Pai, quando no momento da agonia, aos olhos humanos, ja ndo pode esperar
resposta alguma, ¢ o preniincio da ressurreicio” . Ora, este instante “revela algo de
essencial sobre a indole da genuina fé cristd (e ndo da ‘religiosa’ em geral): a fé
auténtica dos discipulos de Jesus possui o caracter do ‘apesar de’ e do ‘contudo’; é uma
fé ferida, trespassada e, contudo, continuamente interrogante e indagadora, crucificada
e ressuscitada — portanto, verdadeiramente, pascal”lss.

Se, na biblioteca que compbe a Biblia, nos situdssemos ndo ja no Livro dos
Salmos, mas no Qohélet (re)descobririamos que este aponta o indicador “a um radical
‘sem sentido’ que esta a atacar ¢ a deprimir o ser € o existir’*®, O seu lema, havel
havalim, mal traduzido por vanitas vanitatum — “vaidade das vaidades” — exprimiria um

. . .. L. . 137
“mais ‘metafisico’ ‘vazio imenso’ que caruncha e corroi a realidade” 3 Na verdade,

estamos perante “uma queda de finalidade, surpreendente numa concepg¢do como a

%2 1bidem, 56-57.
133 |bidem, 57.
% Ihidem, 58.
135 Ibidem.
13 Gianfranco RAVASI, Roteiro dos navegantes.., 26.
7 Ibidem.
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biblica, que é progressiva e direcional, sendo orientada pela visdo messianico-

L2138
escatologica”

55139,

, “declinio da sabedoria tradicional com a sua visdo optimista e
teologica
“um ‘défice’ de sentido que também contamina a existéncia humana descrita na extraordinaria

pagina final (Capitulo 12) sob a forma de pardbola de um castelo em ruinas, enquanto o inverno

ruge, metafora transparente de um corpo em degradagao, somente a espera do sepulcro, enquanto

os dias que falta viver recebem esta dura rejeigdo: ‘Provocam-me nauseas!” (12,1)".

Servira a presente cartografia (biblica) para registar a perenidade de sensacdes,
percepcdes, luzes e sombras presentes, em todos o0s tempos, no humano que se
confronta com Deus (e o seu siléncio)?

O excurso vindo de enunciar justifica-se “porque a frieza das relevancias
goheléticas corresponde ao grau de ‘insensibilidade’ de muitas das nossas experiéncias

1. .. . 141 . N
e andlises sociais e culturais” ", “porque o rigor e a auséncia de valor permanentes da

‘cidade secular’ parecem antecipados na evanescéncia do havel havalim”**%; “porque
Deus é sentido, quando é considerado, como um grumo indecifravel de longinqua

»143 'mas, bem mais agudamente, na medida em que pertencendo o

transcendéncia
Qohelet as Sagradas Escrituras, acreditando, nos, portanto, que € inspirado pelo Espirito
de Deus que Se revela, “por aquele Eu-Sou que € pessoa”, “dever-se-a reconhecer que a
propria crise, a secularizacdo, o desencanto ndo sdo lugares infernais de onde Deus Se
retira ¢ que o crente deve evitar como um bairro proibido”144. Dito de outro modo,
“também na ‘cidade secular’ ha uma misteriosa voz divina que exorta a que
percorramos 0s seus caminhos, antes de mais para os compreender, mas também para
convidar os seus habitantes a ‘conversdo’**. Como S&o Paulo, nio podemos recusar,
mesmo contando com hostis recepcdes, insucessos e zombarias, 0 aredpago e propor a
cidade (secular) uma “razdo crente” (cristd/catdlica).

Os mitos**® cosmogdnicos parecem ter surgido, em primeiro lugar, em

sociedades que faziam a transicdo das tribos para estruturas sociais e politicas mais

" Ibidem, 28.

'3 Ibidem, 26.

9 Ibidem, 28.

L hidem.

Y2 hidem.

3 Ihidem.

Y Ihidem.

5 Ihidem.

148 para o filosofo John Gray, o ser humano é um fabricador de mitos. N&o passa sem eles. Se estes nio

tém por funcdo dar a verdade, oferecem, porém, o sentido. O autor considera que ha bons e maus mitos,
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centralizadas. Se nos politeismos do Proximo Oriente antigo ndo havia distin¢éo entre
Deus e mundo, e os seres humanos, enquanto extensdo dos deuses, eram concebidos
como responsaveis por manter a ordem através da representacdo de rituais arquetipicos
que repetem o acto cosmogdnico original™*’, “o novo ¢ impossivel, cosmoldgica ou
ontologicamente; a criatividade ¢ ilusoria”**®. De ai que a irupcdo do monoteismo
judaico tenha sido uma revolucdo ndo menos significativa que a da Reforma protestante
para o catolicismo.

A um Deus uno, Criador, livre, de um cosmos que € mas podia nao ser
(contingente e ndo necessario, portanto) correspondera um humano, “criado a imagem e
semelhanca de Deus”, livre e responsavel; criativo. A alian¢a marca a transi¢do das
religides cosmicas e naturais para uma religido organizada pela interac¢do histérica
Deus-povo, na qual “o sentido e o proposito sdo prospectivos ou teleoldgicos, mais que
meramente retrospectivos e arqueol(')gicos”149.

Sem embargo, durante a época do Segundo lsaias, Deus parece afastar-se para
céus longinquos, sendo que a transcendéncia de Deus estara ligada, nos dois milénios
seguintes, a processos como 0s da abstraccdo, unificacdo, legalizacdo, racionalizacao,
universaliza¢do, regulagdo. Ora, “quando Deus se retira na transcendéncia, torna-se,
gradualmente, tio abstracto que ndo pode ser representado nem imaginado™**°. Mais:
“quanto mais longinquo se torna Deus, mais autonomas se tornam as leis, até que Deus
ja ndo parece necessario para o funcionamento ordenado do universo. Neste ponto, Deus
desaparece verdadeiramente e 0 mundo continua o seu caminho sem a orientacdo ou
intervencao divinas™™*.

Este processo serd invertido com o cristianismo e a encarnacdo de Deus no

tempo e no espago. E “afirmar a encarnagdo de Deus na pessoa historica de Jesus € crer

sendo que os segundos se diferenciam dos primeiros por colocarem em causa a pessoa e se afastarem das
realidades concretas em que esta vive. Segundo o pensador (ateu), ¢ muito mais “plausivel” e “racional”
um mito religioso como a ressurrei¢do - Gray chama-lhe, erradamente, a nosso ver, mito — porque, diz,
pressup8e um milagre, do que muitos dos mitos seculares (como o de colocar fim a morte, por exemplo).
Cf. John GRAY, O valor da liberdade. Diadlogos acerca das possibilidades do humano. IV, FFMS,
Lisboa, 2015. Por seu turno, o filésofo Luc Ferry, propfe-se educar (nomeadamente, os proprios filhos)
através do recurso a mitologia classica (e suas licdes), por oposicdo a uma mundividéncia crista. Cf. Luc
FERRY, A sabedoria dos mitos, Temas e Debates, Lisboa, 2014.
47 Mark TAYLOR, Después de Dios,166.
%8 1bidem, 167.
%9 1bidem, 168.
130 1hidem, 169.
% Ibidem, 170.
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que o real (...) ndo estd em nenhuma outra parte, mas que esta presente (...) aqui €

152
agora” ",

Afinal, o que “resta” de Deus? José Tolentino de Mendonga situa este “resto”

em trés campos essenciais: a) a experiéncia do indiferenciado —

“o nosso conhecimento ¢ sempre uma parte do conhecimento possivel. Uma dedugdo elementar
do nosso contacto com o real é a sua divisdo entre 0 que 0s nossos olhos alcangcam e o que nos
estd escondido, entre a aparéncia e a verdade, o sensivel e o inteligivel, a imanéncia e a
transcendéncia (...) A exigéncia do prdprio pensamento humano é procurar, para além disso, uma

unidade e continuidade que Gauchet apelida de indiferenciado™;

b) a experiéncia estética - " ‘a arte - escreve Gauchet - no sentido especifico em que
nds modernos a compreendemos, € a continuacdo do sagrado por outros meios’. E, para
mostrar essa espécie de inerente vestigia dei recorre ainda ao léxico religioso para
descrever 0 que esta em jogo na experiéncia estética: ‘é a proximidade fracturante do
invisivel no meio do visivel’*** e c) a experiéncia do problema que nés somos para nés

proprios —

“As nossas sociedades tornaram-se psiquicamente extenuantes para os individuos e parece faltar
um suporte para as dificeis questdes eternas, que sopram com maior frequéncia: ‘Porqué a
mim?’; ‘Que fazer da minha vida quando estou sozinho a decidir?’; ‘Serei eu alguma vez como
os outros?’; ‘Porque é que isto - doenga, acidente, abandono - cai sobre mim?’; ‘Para que serve
ter vivido se devemos desaparecer sem deixar trago, como se, aos olhos dos outros, nunca
tivéssemos vivido?’. Cabe a cada um elaborar as suas respostas, talvez numa solidao ontolégica
maior do que aquela que outras etapas da histéria conheceram. E, neste particular, a cultura
contemporanea balanga entre a massificacéo e a reabilitacdo narcisica, entre o culto exacerbado
do eu e as vérias formas (mesmo subtis) de evaporacdo do ser. Um resto de religido é, portanto, o
que se observa nesta dor humana, nunca completamente expiada: a da paradoxal condi¢do de

Ser”lss.

Gianfraco Ravasi identifica o rosto de Deus e a sua revelacdo na d) Palavra, na e)

criagdo e no Templo, f) na liturgia, g) no tempo™®.

152 pidem, 172.
153 Jos¢ MENDONCA, “O que resta de Deus? ”, in Didaskalia, XLI11 (2013) 1.2, 290.
5% I bidem.
1% |bidem, 291.
156 cf. Gianfranco RAVASI, O grande encontro...
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CAPITULO II: TERA O CRISTAO LUGAR NA CIDADE? O CRISTAO NO
SECULO E NA CIDADE: OBJECCOES, E RAZOES FUNDAMENTADAS PARA
UMA PRESENCA (INDECLINAVEL)

Que relacdo entre cristianismo e politica, ou melhor, entre o cristdo e a polis?
Terd a fé uma dimensdo exclusivamente privada, intima, ou remetera para uma
repercussao publica? De que modo a teologia nos podera ajudar a resolver esta
equacdo? E, ao longo da historia, a leitura desta relagdo foi feita de modo linear? Houve
duvidas, no interior do préprio cristianismo, sobre o melhor modo de Ihes responder? A
que teologias, a que relacdo Homem-transcendente-mundo respondiam?

Nem sempre as concepg¢des predominantes na historia do cristianismo apontaram
para uma facil relagdo deste com o mundo politico. Até aos nossos dias, chegaram um
conjunto de elaboragdes que pretende(ra)m retirar o cristdo do século. Entendemos
seleccionar, de entre um variegado naipe de autores, pela relevancia dos argumentos
expostos, pela visibilidade que deram a ideias que circulavam em diferentes tempos, as
objeccoes, os reparos de Miguel de Unamuno, Nicolau Maquiavel e Hannah Arendt.
Para que melhor se possa densificar uma interpretacdo que confere urgéncia a
participacdo do cristdo na cidade, entendemos como curial que se principiasse por ouvir
perspectivas que estdo nos antipodas dessa insercao nas artérias politicas.

As reflexdes vivenciais (vivenciadas) de Dietrich Bonhoeffer e a arquitectura de
uma teologia que Auschwitz desafiou — com todas as suas perguntas, a que nao
fugiremos, até, porque, historicamente, a questdo de Deus surgiu, muitas vezes, como
teodiceia —, levar-nos-d0 a seguir, detalhadamente, a proposta (teoldgica) de Jean-
Baptist Metz.

1.A soliddo a luz do Cristianismo, segundo Unamuno

Um outro aspecto determinante a considerar na transformacéo das sociedades —
se quisermos, de ha 500 anos para 0 nosso tempo - e dos sujeitos — do “poroso” ao
“defendido” — €, na leitura de Charles Taylor, o desaparecimento da tensdo existente,

durante séculos, entre as exigéncias de transformacéo total requeridas pela fé (atente-se
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na instituicdo do celibato) e o compromisso com a promocao do florescimento humano
(pense-se nos modos de vida matrimonial).

Na interpretacdo de Miguel de Unamuno, o cristianismo conjuga, de modo
essencial, a ressurreicdo da carne (judia) com a imortalidade da alma (platonica). A
“agonia”, no sentido de luta interior, no cristianismo resulta, precisamente, da tensédo
entre estas duas tendéncias - eis, com fei¢do de sinopse, a tese central proposta em A
Agonia do Cristianismo.

Se os elementos vindos de identificar resultam cruciais no interior da
mundividéncia cristd, entdo, em uma leitura primeira, dir-se-ia que — louvando-nos na
concepgdo postulada pelo ensaista basco - dificilmente a “sociedade ca de baixo, da

99157

Terra interessara, fundamentalmente, o cristdo; “a sociedade mata a cristandade que

é coisa de solitarios™**,

Ora, se o principal critério de vida, para os seguidores de Cristo, passa pela
salvacdo da alma, pela ressurrei¢do que importa o sucesso (exterior) mundano, a gloria,
a exceléncia interpares? Que importa a (minha) salvagdo a (minha) exceléncia cidadd, a
(minha) dedicacdo, sucesso, obras, esplendor na res publica? Mas, por outro lado: como
evitar sujar as maos, passar incolume pelo mundo, fugir, de todo, a coisa publica,
resistir a tentacdo de intervir para ajudar a tornar o0 mundo um sitio (um pouco) mais
habitavel?

“Mas como o cristdo ¢ um homem em sociedade, ¢ um homem civil, é cidaddo, podera ele

desinteressar-se da vida social e civil? Ah!, a verdade é que a Cristandade pede uma solidao

perfeita; a verdade é que o ideal da Cristandade é um Cartuxo que deixa o pai e a mée e 0s
irmé&os por Cristo, e renuncia a constituir familia, a ser marido e a ser pai. O que é impossivel se

a estirpe humana tiver de continuar a existir no sentido de comunidade social e civil de cristaos,

. . . .. . , . . , . e . 159
se a Igreja tiver de continuar a existir. E isto é a coisa mais terrivel da agonia do cristianismo”

Em suma: “o que ¢é anti-histdrico, o que é a negacao da historia, ndo pode ser
actualizado em histéria” e o “cristianismo puro, o cristianismo evangélico, quer
encontrar a vida eterna fora da historia”*®.

Inserindo, em seu argumentario, uma breve narrativa, Unamuno exp0e,

porventura com maior clareza ainda, o dilema em presenca:

17 Miguel UNAMUNO, A agonia do cristianismo, Cotovia, Lishoa, 2014, 79.
%8 1hidem, 31.
159 1hidem, 81.
1% 1bidem.
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“o padre Jacinto casou-se e criou uma familia, e teve filhos, e tornou-se um cidadéo e, ao ver-se
reproduzido na carne dos outros, sem esperar a sua propria ressurreicdo, deve ter sentido
renascer a ansia de imortalidade na histéria e, com ela, a preocupagdo com os problemas sociais.

N&o esquecamos, digamo-lo com toda a reveréncia, que Cristo foi solteiro. Por isso devia parecer

antipatriota aos seus compatriotas biblicos™*®!

Repare-se, pois, no trajecto do Pe. Jacinto: da soliddo, alheia a0 mundo e mais
préxima da perfeicdo — Unamuno dird que para a Igreja a virgindade € um estad(i)o
mais perfeito do que o matrimonio, apesar de este ser um sacramento —, até a vinda ao
mundo mais comum, onde a reproducdo da carne o implica na civilizagdo, como
cidaddo. A maneira platonica, dirfamos que assim se da o itinerario inverso da saida da
caverna para o esplendor da verdade: aqui, passa-se do estadio verdadeiro para um
menos perfeito.

Recuemos, agora, fundamentais cruciais pdlos no interior desta obra de
Unamuno, em A agonia do Cristianismo, para inteligirmos, renovadamente (e melhor) o

que, entdo, o escritor nos quis transmitir:

“a ressurreicdo da carne, a esperanca judaica, farisaica, psiquica — quase carnal — entrou em
conflito com a imortalidade da alma, a esperanca helénica, platénica, pneumatica ou espiritual. E
essa é a tragédia, a agonia de S.Paulo. E a do cristianismo. Porque a ressurrei¢do da carne é algo
fisiologico, algo de completamente individual. Um solitrio, um monge, um eremita pode
ressuscitar carnalmente e viver, se isso for viver, somente com Deus. A imortalidade da alma é
algo de espiritual, algo de social. Aquele que constréi uma alma, aquele que deixa uma obra,
vive nela e com ela nos outros homens, na humanidade, tanto quanto esta viva. E viver na

g 5162
historia.”

Retomamos: é impossivel a soliddo para todos sem colocar em causa 0 género
humano, sua continuidade, €, logo, a Igreja. E, entdo, perguntamos, nao serao cristdos 0s
que ficam na civilizacdo, sem ir de encontro a soliddo monastica, na concepcdo de

Unamuno? Impde-se, pois, uma precisdo de termos:

“o mosteiro universal é impossivel; ¢ impossivel o mosteiro que a todos abarque. E dai duas
classes de cristdos. Uns, sdo os cristdos do mundo, do século — saecula quer dizer geragdes —, 0s

cristdos civis, 0s que criam os filhos para o céu, e outros sdo 0s puros cristdos, os regulares, 0s do

181 | bidem, 82.
182 |pidem, 37-38.
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claustro, os monachos. Aqueles propagam a carne e, assim, o pecado original; estes, propagam o
95163

espirito solitario

Por fim: sera que os solitarios serdo mesmo solitarios, exclusivamente solitarios,
e 0s mundanos totalmente convictos/convencidos da sua boa (opgdo pela)
mundanidade? Ou, numa obra repleta de paradoxos, nos surge aqui dilema maior,
digamos completamente, dilema de homens. Desde logo, nota-se, em quem vai para o
mosteiro: “0s individualistas mais radicais fundam uma comunidade. Os eremitas unem-
se e formam um mosteiro, quer dizer, um conjunto de monges, monachos, solitérios.

Solitarios que tém que ajudar-se uns aos outros™'®*. E, pois, possivel

“levar o mundo para o claustro, o século para a regra, e é possivel manter o espirito do claustro
no meio do mundo (...) S.Francisco de Assis ndo era propriamente um solitario, um monge, mas
um irméo, fratello, um frade. E, por outro lado, o cristdo civil, cidadao, pai de familia enquanto
vive na histéria pensa se ndo estard talvez em perigo a sua salvacgéo. E se € tragico o homem

mundano que se encerra num mosteiro, mais tragico é o monge de espirito, o solitario que tem

. . 16
que viver o século™'®,

Se, em uma primeira instancia, se estabelece uma clara distingdo entre estas
institui¢des — “o entendimento por detras destas primeiras vagas eremiticas e monasticas
era que o celibato permitia uma viragem completa do coragdo para Deus™® -,

posteriormente serd, na verdade, a complementaridade, entre elas, que ressaltara.

1.1- Da solidéo ao isolamento: consequéncias politicas — uma leitura de
Hannah Arendt

O ideal greco-romano da gléria, da exceléncia, da arete, da virtus € questionado
pela erupgdo do Cristianismo na Histdria. O critério da Antiguidade Classica exige
pares, parceiros da agora que testemunhem (e, porque nédo, reverenciem) a exceléncia
cidada. Em privado, junto da familia, ou s6 com amigos, a arete nunca sera efectiva.

Cristo vem propor-nos a bondade num estilo absoluto. Quer dizer, a bondade sem pares,

' |bidem, 92.
%% Ibidem.
185 Ibidem.
168 Charles TAYLOR, A era secular, 57.
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sem exceléncia, sem gloria nem aplausos. Numa palavra, uma bondade sem
publicidade. Uma bondade solitaria. Ndo espanta, em assim sendo, segundo Hannah
Arendt, a animosidade dos primitivos cristdos para com a politica (e, com ela, a possivel

questdo subsequente: sera que, de quando em quando, se faz sentir ainda esse eco

histdrico a pesar na consciéncia colectiva sempre hostil & politica e aos politicos?)'®’.

Politica, o local, por antonomésia, da publicidade (publicitacdo pessoal de
candidatos), aquele em que cada um se tem que afirmar como bom (competente,
eficiente). Ora, as boas obras devem conservar-se sem o minimo de publicidade. A
prépria memoria (pessoal) de um acto — praticado pelo préprio - como (sendo) bom
destréi a sua bondade intrinseca, ainda que conserve a sua utilidade (social). Descri¢ao
feita do ensinamento de Hannah Arendt, em A Condi¢do Humana:

“a bondade num estilo absoluto, em contraposi¢ao a utilidade ou a exceléncia na antiguidade
greco-romana, apenas se tornou conhecida na nossa civilizagdo com o advento do

cristianismo”

“o0 notodrio antagonismo entre o cristianismo ¢ a res publica (€) admiravelmente
resumido na formula de Tertuliano: nec ulla magis res aliena quam publica (‘nada nos é mais
alheio que o que tem importancia publica’); “a unica actividade que Jesus ensinou, por palavras e
actos, foi a bondade; e a bondade contém, obviamente, uma certa tendéncia para evitar ser vista e
ouvida. A hostilidade cristd em relacéo a esfera publica, a tendéncia que tinham pelo menos os
primeiros cristdos para levar uma vida o mais possivel afastada da vida publica, pode também ser
entendida como consequéncia evidente da devogdo as boas obras”; ““ quando a bondade se mostra
abertamente ja ndo é bondade, embora possa ainda ser Gtil como caridade organizada ou como

acto de solidariedade. Dai: ‘N&o dés as tuas esmolas diante dos homens, para seres visto por

'*” De acordo com Mark LILLA, A grande separacdo. Religido, Politica e Ocidente moderno, Gradiva,

Lisboa, 2010, 42 e ss, duas tendéncias se geraram no interior do pensamento politico e moral do
cristianismo: por um lado, uma tendéncia que assume a bondade bésica do mundo, apesar da presenga do
pecado. O Homem, enquanto criatura natural, € capaz do bem e de se aperfeicoar (a si) e ao ambiente
social. “Apesar de o0 homem ndo poder fazer nada sem a graca divina, ndo é so a graga que age através
dele, mas também a propria natureza do homem, que este é responséavel por cultivar. O homem é criatura
livre de Deus, ndao um fantoche seu (...) Esse aperfeicoamento ndo acontece subitamente, através da mera
conversdo ou de um inesperado preenchimento com o divino. Acontece gradualmente, através do seu
esforco no mundo. E por essa razdo que o homem deve abracar a actividade terrena — no trabalho, no
estudo, na politica, na familia, na Igreja”; por outro, uma tendéncia inversa, que julga que se os humanos
virem a criagdo como boa irdo concluir que ndo precisam da graga divina (pelagianismo): “o homem ¢
uma criatura natural (...) ainda governado pelo pecado (...) pode ter sido feito a imagem de Deus, mas
desfigura-se a si proprio (...) desde a chegada de Cristo, hd apenas uma porta de ligagdo entre o homem ¢
Deus, e essa porta estd no coragdo. E uma passagem interior que ndo tem saida para o mundo. E
presungdo pensar que podemos de alguma maneira aproximar-nos de Deus por sabermos mais sobre o
mundo ou por nos reformarmos a nds prdprios e as nossas instituicdes politicas, alinhando-os em
conformidade com aquilo que consideramos ser a moralidade biblica. Somos absolvidos, ndo pelos nossos
trabalhos no mundo, mas pela nossa fé em Jesus Cristo”. Sublinhados nossos.

1% Hannah ARENDT, A condic&o humana, Relogio D’Agua, Lisboa, 2001, 87.
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eles’. A bondade s6 pode existir quando ndo é percebida, nem mesmo por aquele que a faz; quem
quer que se veja a si mesmo no acto de fazer uma boa obra deixa de ser bom; sera, no maximo,
um membro Gtil da sociedade ou zeloso membro de uma igreja. Dai: ‘Que a tua mao esquerda

ndo saiba o que faz a tua mio direita’.”**

Hannah Arendt comparara, depois, 0 amor & bondade com o amor a sabedoria
para demonstrar como o primeiro € mais extremo no apartar de tudo, até de si mesmo.
Logo, o amor a bondade é ainda mais relevante para a analise do fenémeno politico.

Passamos da soliddo ao isolamento:

“Mesmo quando o filésofo decide deixar a caverna dos negdcios humanos, ndo precisa de se
esconder de si mesmo; pelo contrario, sob a luz forte das ideias ndo s6 encontra a verdadeira
esséncia de tudo quanto existe, mas também se encontra a si proprio no dialogo entre ‘o eu e 0 eu
mesmo’. Estar em solidao significa estar consigo mesmo; e, portanto, o acto de pensar, embora
possa ser a mais solitaria das actividades, nunca é realizado inteiramente sem um parceiro e sem
companhia. O amante da bondade, porém, jamais pode permitir-se viver uma vida solitaria; e, no
entanto, a vida que ele passa na companhia dos outros e por amor aos outros deve permanecer-
Ihe essencialmente sem testemunhas; falta-lhe, acima de tudo, a companhia de si proprio. N&o é
um homem solitario, mas isolado; embora conviva com os outros, deve ocultar-se deles e ndo
pode sequer permitir-se a si mesmo ver o que esta fazendo. O fildsofo pode sempre contar com a
companhia dos pensamentos, ao passo que as obras ndo podem ser companhia para ninguém:
devem ser esquecidas a partir do instante em que sdo praticadas, porque até mesmo a memoria
delas destréi a sua qualidade de ‘bondade’. (...) As boas obras, por deverem ser imediatamente
esquecidas, nunca podem tornar-se parte do mundo; vém e vdo sem deixar vestigios; e ndo
pertencem claramente a este mundo. E este caracter extramundano das boas obras que faz do
amante da bondade uma figura essencialmente religiosa e torna a bondade (...) uma qualidade
inumana ou sobre-humana. E, no entanto, o amor & bondade, ao contrario do amor a sabedoria,
ndo se limita a experiéncia de poucos, da mesma forma que o isolamento esta ao alcance da
experiéncia de todos os homens (...) Em certo sentido, portanto, a bondade e o isolamento t€ém

. . ~ . L. . PP {
muito mais relevancia para a politica que a sabedoria e a soliddo™ "

Em certo sentido, portanto, a bondade e o isolamento tém muito mais relevancia
para a politica do que a sabedoria e a soliddo. SO que o isolamento esta em contradicao
com o caracter plural, social, gregario do humano. E precisa, afinal, de uma testemunha:
Deus. Apesar de se exercer no mundo, a bondade “¢ de natureza activamente negativa”;

“por fugir do mundo e esconder-se dos seus habitantes, nega o espago que o mundo

%% Ipidem.
7% Hannah Arendt, 4 condi¢do humana..., 87 € SS.
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oferece aos homens e, principalmente, a regido publica desse espaco onde tudo e todos

.. . 171
sdo vistos e ouvidos por outros™ ' ".

Ora, a partir do momento em que, na radical hermenéutica da pensadora judia,
percebemos que a bondade (em estilo absoluto) pée em causa o espaco publico tocamos
no ponto-chave neste breve apontamento: a politica, se todos conseguissem
alcancar/decidissem conformar-se & perfeicéo cristé, estaria posta em cheque’’. Eis, em

suma, como o isolamento releva de modo fulcral para a politica:

“Como modo sistematico de vida, portanto, a bondade ndo ¢ apenas impossivel nos confins da
esfera publica: pode até destrui-la. Talvez ninguém tenha percebido tdo claramente essa
qualidade destrutiva da bondade como Maquiavel que, numa passagem famosa, tem a ousadia de
ensinar os homens a ‘ndo serem bons’. N@o é preciso acrescentar que ele ndo disse nem pretendia
dizer que se deva ensinar os homens a serem maus (...) o critério com que Maquiavel julgava a
accdo politica era a gloria, 0 mesmo critério da antiguidade cléssica; e a maldade, como a
bondade, ndo pode assumir o resplendor da gloria (...) a maldade que deixa o seu esconderijo €
impudente e destréi directamente 0 mundo comum; a bondade que sai do seu esconderijo €
assume papel publico deixa de ser boa: torna-se corrupta nos seus proprios termos e levaré a
corrupcdo para onde quer que va. Assim, para Maquiavel, o0 motivo pelo qual a Igreja era uma
influéncia corruptora na politica italiana é que participava de assuntos seculares, e ndo a
corrupgdo de bispos e prelados. Para ele, a alternativa apresentada pelo problema do dominio
religioso da esfera publica era inevitavelmente esta: ou a esfera publica corrompia o clero e,
consequentemente, se corrompia a si mesma, ou 0 clero permanecia incorrupto e destruia

1 173
completamente a esfera publica”

1 Ibidem, 91.
2 Se 0 modo como se concebe a participacdo na polis remete para uma dada teologia, ela é tributaria,
pois, de uma dada representacdo de Deus. No caso cristdo, a imagem da Trindade colocou um grande
desafio a teologia politica ao longo dos séculos: “a sua extrema complexidade torna dificil fazer uma
leitura em termos politicos simples, visto que se imagina Deus ao mesmo tempo presente e ausente do
reino temporal onde a vida politica tem lugar, um reino cuja bondade fundamental permanece aberta a
indagacdo. Ao contrério dos reis-sacerdotes que servem um Deus imanente, ou do ascético que se retira
do mundo (...) o governante cristdo ndo tem um modelo 6bvio (...) [Assistimos a uma] persisténcia da
tensdo, a demorada incerteza sobre a bondade da vida politica (...) Essa persisténcia decorre da
circunstancia de estar profundamente enraizada nos dogmas nucleares da fé cristd”, cf. Mark LILLA, A
grande separagdo..., 44/45.
' Ibidem, 91/92.
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1.2. A moralidade da polis e a moral privada, entre o publico e o solitario, um
dilema agdnico — Maquiavel, por Isaiah Berlin

Se pensamos em Maquiavel, julgo que, comummente, de imediato evocamos a
maxima os fins justificam (todos) os meios; numa palavra, fixamos a amoralidade como
prescricdo do intelectual ao principe para que este governe com gléria. Dois adjectivos,
“amoral” e “cinico”, estdo-lhe colados, definitivamente. E o que disse, afinal,
Maquiavel?

Isaiah Berlin contraria Adriano Moreira'™ quando este entende por decisivo —
referindo-o repetidamente — o feito maquiavélico de sustentar o melhor método de
aquisicdo e manutengdo do poder. Aquilo que “escandalizou a humanidade mais
profundamente e mais continuadamente [em O principe] do que qualquer outro tratado
politico”, “ndo é apenas causado pelos exemplos que oferece sobre o éxito na aquisi¢cdo
e conservacao do poder: a descricdo do massacre de Sinigaglia ou 0 comportamento de
Agatocles ou Oliverotto da Fermo ndo sdo nem mais nem menos horrendos do que

»115 escreve Berlin, em A

certos relatos similares em Tacito ou Guiccicardini
Originalidade de Maquiavel. N&o ratifica, outrossim, o0 ensaista, a ideia de que aquilo
que € central em Maquiavel seja a teorizagdo da raison d etat (ndo foi Maquiavel que a
originou, nem dela fez grande uso). Nem, de modo algum, os conselhos dados quanto a
medidas desumanas a tomar/praticar pelo governante que queira prosperar. E, tese
central, Maquiavel ndo emancipa a politica da ética, da moral, ao contrario do que
sustenta — explica-nos detalhadamente — Benedetto Croce. O que Maquiavel faz,
segundo Berlin, é convocar-nos ao seguinte exame critico: a analise dos melhores
governos da Grécia Antiga e, sobretudo, da Republica Romana — e ¢é essa observacéo
minuciosa que Maquiavel faz, mais leitor da histéria do que filésofo — provam como foi
na préatica de virtudes como destreza, coragem, forca, ordem, resisténcia, orgulho que

essas cidades prosperaram.

“Moisés e Teseo, Romulo e Ciro, todos mataram, mas o que criaram foi duradouro e glorioso
(...) Anibal foi cruel e a crueldade ndo € uma qualidade louvavel, mas se apenas pela conquista

se pode criar uma sociedade s&, e se a crueldade é necessaria para isso, entdo ndo deve evitar-se

7% Adriano MOREIRA, Nicolas Machiavel: a Ciéncia Politica, in Ana SANTOS e Ana JARDIM (org.),
Dez livros que mudaram o mundo, Quasi, Vila Nova de Famalicdo, 2005, 17 e ss.
175 Isaiah BERLIN, La originiladidad de Maquiavelo, in Contra la corriente. Ensayos sobre historia de
las ideas, F.C.E, México D.F., 1983, 184.
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(...) Teseo e Romulo, Moisés e Ciro ndo predicaram a seus subditos a humildade nem uma visao

deste mundo como um lugar de descanso temporal”*™®,

A mansidao, a humildade, o ndo oferecer resisténcia a violéncia (com violéncia),
a bondade, ndo é que ndo sejam boas qualidades individuais, privadas. E que aplicadas a
homens concretos, num governo em que se procura transpor as virtudes pessoais para
virtudes publicas, deram maus resultados. Desses exemplos da histdria se socorre o
autor de O Principe. Depois, como tese geral:

“A generosidade é uma virtude, mas ndo em principes. Um principe generoso arruinard 0s seus
cidaddos com impostos demasiado gravosos, um principe mesquinho (e Maquiavel ndo diz que a
mesquinhez seja uma boa qualidade nos homens privados) salvara os bolsos dos cidadaos e
assim (...) ao bem-estar publico (...) Um governante bondoso — e a bondade € uma virtude —

pode deixar que os intrigantes e os de caracter mais forte 0 dominem e assim causar caos e

~ 99177
corrupgao”™ ",

Extraindo, em definitivo, a conclusdo principal: Maquiavel ndo prescrevera,
afinal, a amoralidade; ndo emancipa a ética da politica. Reclama, antes, que ha uma
ética da politica, da polis, da cidade — e esta € um fim ultimo para o cidaddo —
claramente diferente da moral cristd. Nao é que no jogo da politica ndo haja valores; sdo
é valores diversos dos valores cristdos. E levar os valores cristdos para a politica ndo da
bom resultado, como provam os exemplos da Histéria - adverte. Os governantes
piedosos acabaram por sucumbir sem a gloria cidada. Portanto, urge optar: o “seu
negocio ¢ ser bom”? Tudo bem, mundo privado, solitario, fora da coisa publica.
Maquiavel, na verdade, nunca fala para monges. Estes, bem entendido, tém,
evidentemente, todo o direito de o serem e é ai (no mosteiro), alias, que deverdo
conservar-se bons. Mas se querem a cidadania, a coisa publica, ser governantes, entao
pensem noutra escala axioldgica para que a cidade prospere. Entre a cidade e Cristo,
dois mundos diversos, pelos quais temos que optar — eis 0 que Berlin diz que Maquiavel
trouxe de novo. Como 0s homens ndo conseguem sempre ser bons, nem, apesar de toda

a temeridade, alcancam, em toda a circunstancia e ocasido, ser maus, tendem a misturar

78 Ipidem, 187.
7 Ibidem, 188.
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as duas esferas e dimensoes, ¢ a confusdo ¢ prejudicial. Que escolham e “depois nao
olhem para trds”. Quem quer ir para Roma nao passa por Jerusalém. Ou vice-versa.

Mais do que saber a interpretacdo auténtica de Maquiavel — tantas as
interpretacdes, inimeros o0s autores que sobre ele se debrucaram e as visdes tdo
diferenciadas e até contraditorias, por vezes, como mostra, cabalmente, Berlin no inicio
deste ensaio que ndo podemos deixar de considerar o autor florentino dos séculos XV e
XVI, a partir da defini¢do de Steiner, como um classico: alguém que é interpretado e
reinterpretado e, também, ndo raramente, mal interpretado, numa nova significacdo que
importa desocultar em permanéncia'’® — o que releva é perceber se o que diz Berlin
como tendo sido o que Maquiavel afirmou, tem ou ndo validade (isto &, se na politica o
cristdo ndo tem/ndo pode ter lugar com a sua pauta de principios e cosmoviséao).

Para os judeus, a Tora; para 0s mugulmanos o shari’a. E, por outro lado, para 0s
romanos, a religido civil. Uma sé ordem (em qualquer dos casos). Qual
confusdo/embate politica/religido? Nada. Para o Cristianismo, a Biblia ndo é o cddigo
politico, nem este, por sua vez, pode deixar bastar-se a si mesmo e deixar de confrontar-
se com valores que o limitam/tutelam - a tensdo surge, pois, neste quadro (cristdao — e

ndo em outro)*".

1.3 Dietrich Bonhoeffer e a Gnica esfera da realidade: em Cristo

Dietrich Bonhoeffer ndo quer uma cidade de Deus, povoada de figuras
angelicais, oposta a uma cidade dos homens, naturalmente corrupta e corrompida por
seres pecadores.

Ninguém deve afastar-se dos homens para abeirar-se dos Céus: “enquanto Cristo
e 0 mundo forem pensados como dois espagos em colisdo e mutuamente repulsivos, ao
homem restam as seguintes possibilidades: ap6s a rendncia ao todo da realidade, ele
instala-se num dos dois, ou em Cristo sem mundo, ou no mundo sem Cristo; em ambos

; S 55180
0s casos, porém, se engana a si proprio”"".

7% George STEINER e Ramin JAHANGBEGLOO, Quatro entrevistas com George Steiner, Fenda,
Lisboa, 2006, 89 e ss.
9 Mark LILLA, 4 grande separacio..., 60-61. Segundo o autor, na maioria das civilizacdes, tempos e
lugares, os homens apelaram para Deus na reflexdo de questdes politicas.
"% Dietrich BONHOEFFER, Etica, Assirio e Alvim, Lisboa, 2007, 31.
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Na verdade, bem lido o Novo Testamento, afirma o te6logo protestante alemao,
desaparecem os dois &mbitos: ndo ha duas esferas, apenas uma realidade (“e esta é a
realidade de Deus na realidade do mundo tornada manifesta em Cristo”*®). A realidade
do mundo e a realidade de Cristo estdo unidas; sdo uma so realidade. “Deus reivindica
em Jesus Cristo um espago no mundo”®,

Assim sendo, “pretender ser cristdo sem ser ‘mundano’, ou querer ser mundano
sem ver e conhecer o mundo em Cristo, é renegar a revelacdo de Deus em Jesus
Cristo™®®. Todavia, que injuncdo é esta, a de ser mundano? Isto &, que pretende, neste
termo, afirmar-se, que mundano devo ser, caso acolha a proposta
(teoldgica/cristologica) de Bonhoeffer? Que amor ao mundo importa referenciar?

Evocados sdo, de imediato, os perigos de um amor ao mundo pelo mundo. Amor
puramente materialista. Dito de outra forma, de um amor ao mundo sem Deus: “ha um
amor ao mundo que é dédio a Deus (Tg 4,4; Jo 2,15), porque brota da esséncia do mundo
em si e ndo do amor de Deus pelo mundo™®*. Ou seja, “imagem oposta a0 homem
assumido na figura de Jesus Cristo é o homem criador de si, seu proprio juiz e
renovador, 0 homem que vive falhando a sua propria humanidade e que, portanto, antes
ou depois, a si mesmo destroi”*®®. Por referéncia ao amor filiado em Deus amo o
mundo, dessa forma amando Deus.

Esta marca decisiva do pensamento de Dietrich Bonhoeffer é muito interessante,
porque re-conforma a permanente tensdo entre 0 mundo temporal e espiritual (tenséo,
portanto, a ser superada em uma Unica realidade ndo cindivel; “o cristdo ja ndo € o

5,186

homem do eterno conflito”™™), para, deste modo, sobretudo, por em cheque “um homo

religiosus retirado, intimista, alheado do exterior, imerso em actos de devogéo,

187 afirmando, ao invés, 0 homem

escrupuloso executor de ritos sem tradugdo pratica

“acolhedor do mundo na sua integralidade”, do “ “homem-para-0s-outros’ ”, porque “ser

Igreja ndo consiste em pertencer a uma associacao piedosa, mas em prestar ‘testemunho
2 9 . (13 ~ 7 . ¢

perante o mundo’ . Se, pois, “a nossa relagdo com Deus ¢ uma vida nova no ‘ser-para-

os-outros’ na comunhdo da vida de Jesus, entdo existe sempre uma repercussdo politica

1 Ipidem, 31-32.
'8 Ibidem, 36.
5 Ibidem.
8% | bidem, 39.
8 | pidem.
188 |bidem, 35.
87 Artur MOURAO, Introdugéo, in Dietrich BONHOEFFER, Etica, 11.
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da fé, um caracter publico do testemunho, uma consequéncia pratica do ser-cristdo, a
necessidade de confessar Cristo aqui e agora, na profundeza e obscuridade do
quotidiano™®. E verdade que, segundo o autor de Etica, a Igreja ndo tem o direito de se
apropriar do poder estatal, mas ndo pode, igualmente, ensimesmar-se e isolar-se da
politica, quando o Estado lesa os direitos humanos fundamentais. Mais, quando tais
direitos sdo postergados, Bonhoeffer propde um critério de accdo eclesial bem claro e

concreto:

“Primeiro, requestar directamente ao Estado o caracter politicamente legitimo do seu agir, isto €,
a responsabilizacdo estatal. Em segundo lugar, estar ao servico das vitimas da conduta estatal. A
Igreja tem uma obrigacédo incondicional de prestar ajuda as vitimas de cada ordenamento social,

mesmo se elas ndo fazem parte da comunidade cristd. A terceira possibilidade consiste ndo s6 em

. s ) L . 189
unir as vitimas sob a roda, mas também em inutilizar a roda nos seus raios (...)”

Convoco, aqui, estas palavras com mais de sessenta anos, porque, escritas em
um contexto historico muito particular — a ascensdo do nazismo -, elas podem, em todo
0 caso e ainda, adquirir pertinéncia no tempo de um secularismo ou laicismo cerrados
que afectam algumas sociedades (ocidentais), desembocando, exemplarmente, na perda
da centralidade da sacralidade da vida humana em determinados ordenamentos
juridicos. Quem percebe como Bonhoeffer, numa intima ligacdo pensamento-accao,
tentou derrubar Hitler com todas as suas forcas e, conhece, simultaneamente, a doutrina

19 “apreende, em

de Tomas de Aquino acerca da impossibilidade de “matar o tirano
plenitude, o que esta, teoldgica e muito operativamente, em jogo (em uma interpretacdo
renovada do brocardo “Dai a César o que é de César ¢ a Deus o que ¢ de Deus”,
insuflando-lhe completude face a uma hermenéutica que preconiza mera separacdo de
esferas como entendimento exclusivo do anexim sub judice). Se, para muitos, se tornou
inquietante a descoberta de que tantos dos que leram e ouviram 0s maiores dos mais
piedosos autores se tornaram carrascos temiveis, ao servigo da maquina nazi, sublinhe-
se, redobradamente, quem foi capaz de cumprir e dar-se em funcdo do Cristo que

verdadeiramente conheceu, seguindo-o até ao fim. “O espago da Igreja ndo existe para

188 -
Ibidem.
89 Apud. Artur MOURAO, Introducao, in Dietrich BONHOEFFER, Etica, 11.
190 ¢f. Luis MONCADA, Filosofia do Direito. Vol1, Coimbra Editora, Coimbra, 2014.
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reclamar a0 mundo um pedaco do seu ambito, mas para atestar ao mundo que ele

permanece mundo, isto ¢, 0 mundo amado e reconciliado por Deus”""".

Bonhoeffer surpreende, entdo, em uma renovada apresentacao da ética crista —
que supera o formalismo e o casuismo. E sempre Cristo que se ergue por entre o

pensamento do tedlogo:

“Somos remetidos de uma ética abstracta para uma ética concreta. Nao se pode nem deve dizer
aquilo que é bom de uma vez por todas, mas o0 modo como Cristo, entre nds, aqui e agora, ganha
forma. A tentativa de dizer o que é bom de uma vez por todas esta, desde sempre, por si mesma
votada ao fracasso. Ou as assercdes foram tdo gerais e formais que ja ndo continham qualquer
significacdo com conteddo, ou entdo, no empreendimento de captar e elaborar a plenitude de
todo o contetdo pensavel e de dizer, de antemdo, o que em cada caso singular pensavel é bom,
cai-se numa casuistica de tal modo ilimitada que, nela, nem o universalmente valido nem o
concreto obtém justificacdo. A ética cristd concreta estd para la do formalismo e da casuistica:
pois, enquanto o formalismo e a casuistica nascem da luta entre 0 bem e o real, a ética cristd
pode ir buscar o seu ponto de partida a reconciliagdo do mundo com Deus, ocorrida no homem

. N 192
Jesus Cristo, na aceitagdo do homem real por Deus™**

Deus sempre com o mundo. Cristo como ancora. A necessidade de o trazer em
permanéncia (a0 mundo) e de concretizar um estilo de vida, hoje e aqui. E de arriscar
por ele. Indo, se necessario for, contra as leis terrenas, os senhores do mal, a obediéncia
mediocre. “Tudo estaria perdido se pretendéssemos reservar Cristo para a Igreja e
conceder ao mundo apenas alguma lei, porventura cristd. Cristo morreu pelo mundo, e
s6 no meio do mundo Cristo ¢ Cristo. S6 a pura descrenca quer dar ao mundo (...) algo
menos do que Cristo™%,

Um ultimo grito de Bonhoeffer ecoa quando nos propomos escuta-lo e recolher
o seu exemplo: “quem se restringe a medida do dever nunca chega a ousadia da accao
livre, que acontece por responsabilidade prépria, a Unica accdo que consegue atingir o
mal no centro e vencé-lo. O homem do dever acabara por cumprir o seu dever, mesmo

diante do diabo”*%,

! Dietrich BONHOEFFER, Etica, 37.
92 | pidem, 69.
193 | bidem, 40.
9% | bidem, 49.
63



1.4- A teologia catdlica no século XX e o compromisso para com a cidade:
Jean-Baptist Metz e a nova teologia politica

“E ndo vivemos nds uma vida inteira cada dia, e tem 14 grande importancia vivermos uns dias
mais ou uns dias menos? Estou na Pol6nia todos os dias, nos campos de batalha, é assim que se
Ihes pode chamar, e, as vezes, impde-se-me uma visdo de verdes campos de batalha, estou com
os esfaimados, os maltratados e os moribundos, todos os dias, mas também estou com o jasmim
e com aquele pedaco de céu para la da minha janela; para tudo existe lugar numa vida. Para uma

fé em Deus e para um fim miseravel”

Etty Hillesum, Diario. 1941-1943, 214.

Concatenadas a este excurso algumas objecc¢des de referéncia que, em particular,
na ultima centdria, problematizaram/se impuseram, em profundidade, a
relacdo/participacdo — a possibilidade mesma de relacdo — do cristdo com o/no século e
a/na cidade/politica, importara compreender de que modo acomodou e concebeu, a
teologia catdlica, no séc.XX, este mesmo relacionamento (apds termos, ja, no ponto
anterior, registado a inspiradora — para muitos autores catdlicos também, incluindo,
muito particularmente, aquele sobre o qual nos deteremos - posicdo do tedlogo
protestante Dietrich Bonhoeffer). Em especial, curaremos, aqui, como intensa resposta
aos desafios vindos de oferecer, de apreender o pensamento e a proposta de Jean-Baptist
Metz, em Deus e tempo - Nova Teologia Politica.

Constatando, o te6logo, que é em um tempo, como aquele que habitamos, de
descaso/desinteresse pela politica e pela teologia que estas “assumem um relevo

.. - 1
decisivo para o futuro da humanidade™®

59196

, @ tarefa de procurar corrigir uma “tendéncia

(a teologia politica “quer superar o caracter excessivamente privado do
37197)

privatizadora
discurso sobre Deus que observa na teologia (sua contemporénea) é designio
inelutavel. Em rigor, a teologia metafisica classica esquecera/negligenciara as relaces

entre religido e sociedade, entre fé e praxis social (remetendo para categorias do intimo,

%Jean METZ, Dios e..., Trotta, Madrid, 2002, 10. Na Radiomensagem do natal de 1944, Benignitas et
Humanitas, o Papa Pio XII procedia ao distinguo entre o “povo” - dotado de liberdade e responsabilidade,
conscio de direitos e deveres — e “massa” — multiddo amorfa e inerte. Também Adela Cortina se propde
diferenciar “massa” e “povo”: a existéncia de cidaddos autonomos, ligados entre si por forte amizade
civica, sem uma anomia que os torne heterénomos e desvinculados, capazes de se erguerem em
deliberagdo, por si exigida, participante e substantivada evidencia estarmos em presenga de um “povo”.
Cf. Adela CORTINA, Para que sirve..., 153.
% Ibidem, 13.
7 Ibidem, 32.
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do privado, do a-politico). Sendo a teologia discurso sobre Deus “neste tempo”, ha que
indagar o modo de formular a mensagem escatolégica nas condi¢gdes da sociedade
presente. E, desta sorte, ndo obliterar quanto a negacdo da dimensdo politica,
indissociavel do humano, concorre para ndo o servir. De resto, é a propria tradi¢éo
biblica a reivindicar, ao que nela se filia, uma responsabilidade/critica social: “As
promessas escatoldgicas da tradi¢do biblica — liberdade, paz, justica, reconciliacdo — ndo
podem privatizar-se. Obrigam sempre a responsabilidade social”*®.

Assim, toda a teologia escatologica “tem que converter-se em teologia politica

enquanto teologia critica (com a sociedade) »199

e, por outro lado, a desprivatizacdo nao
significa, de modo algum, despersonalizagéo justamente dada a vinculagdo da pessoa ao
—a esfera do - politico. A Igreja ndo vive ao lado, ou por cima, da realidade social, mas
dentro dessa realidade, como instancia critica. E ha nela, sublinhe-se, uma “reserva
escatoldgica”: ¢ que nenhum grupo, classe, nacdo pode pretender, com uma accao

politica Unica, representar a histdria toda.

“Precisamente porque creem no sentido escatoldgico da historia, os cristdos podem ter a ousadia
de uma consciéncia histérica: o olhar o abismo; precisamente por isso, podem ousar ter uma
memoria que ndo se lembre apenas dos éxitos, mas também dos destrogos; ndo sé do realizado,

mas também do perdido, e de essa maneira — enquanto memdria perigosa — se revolva contra a

identificacdo do sentido e da verdade com o triunfalismo do alcancado e do consistente”?*

O amor, atente-se igualmente, ndo pertence, exclusivamente, ao dominio eu-tu,
mas é, ainda, libertacdo, justica, paz com 0s outros.

O conceito de (nova) teologia politica tem origem na Estoa e na sua Visdo
tripartida da teologia — dividida em natural, mitica e politica. Em Roma, a teologia
politica primou sobre a natural e tal suceder resultou no sancionar do primado da
politica e, em especial, no legitimar das pretensdes absolutas do Estado®®’. Ora, a
teologia politica é, sobretudo, teologia; nao é algo assim como teologia aplicada a vida
publica e a politica. Tal postulado — a teologia politica é, essencialmente, teologia —
implica, obrigatoriamente, o precisar de conceitos. Do que falamos quando falamos de

teologia, em sentido cristdo? “O que é, em sentido cristdo, a teologia, o discurso sobre

% |bidem, 18.
% Ipidem, 19.
2% |hidem, 129.
2L cf Ibidem, 31.
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Deus? A luz da mensagem biblica e, sobretudo, do Novo Testamento, falar da divindade
de Deus significa também falar do seu reino ‘que chega’”?®.

O que a (nova) teologia politica visa é consubstanciar-se como elemento crucial
na formacdo da consciéncia teoldgica critica em geral, a qual se define por uma nova
relacdo entre teoria e pratica, com a peremptoria afirmacédo de que toda a teologia tem
que ser prética®® - uma fé que ndo se compadece, mas que cré na compaixdo, foi
aquela, dira Metz, que possibilitou que se fizesse teologia de costas para Auschwitz,
para o concreto sofrimento humano. Nas palavras de Flannery O’Connor, “a nossa
resposta a vida é diferente se nos foi ensinada apenas uma definicdo de fé ou se
trememos com Abrado quando ele segurava a faca sobre Isaque”?*.

Na teologia politica tudo sera dirigido ou referido a mensagem escatoldgica de
Jesus Cristo, ndo podendo, esta, identificar-se com qualquer ideologia (como,
infelizmente, sucedeu na Roma de Constantino, ou em posteriores formas de
integrismo) e contendo, em qualquer caso, a distincdo entre Estado e Sociedade®
(ilustrando esta distingdo, note-se, por exemplo, como Pio XI, que governou a Igreja
entre as duas guerras mundiais, produziu uma “critica aos totalitarismos, e [reclamou] a
oposicdo aberta a tentativa fascista de submeter a juventude catolica e a educacdo a
juventude fascista e ao Estado, [e] constituiu uma defesa ndo s6 do primado da
sociedade em frente do Estado, como também do pluralismo politico™?%).

A categoria de Reino releva, de sobremaneira, neste contexto, dado ser a
transcendéncia do Reino de Deus a relativizar e secularizar os reinos de aquém?®’. E por

isso que o discurso sobre o Reino é politico. De resto, a nova teologia politica apresenta-

22 |bidem, 43.

% |bidem, 33.

2% Apud. Tiago CAVACO, Flannery, a herdeira de Jeremias, Ler, n°136, Bertrand, Lisboa, Dezembro
2014, 111.

205 Joseph RATZINGER, Jesus de Nazaré, Esfera dos Livros, Lisboa, 2007, 72: “No curso dos séculos,
esta tentacdo — assegurar a fé através do poder — reapareceu continuamente sob formas diversas, e a fé
correu sempre o risco de ser sufocada precisamente pelo abraco do poder. A luta pela liberdade da Igreja
— luta, porque o reino de Jesus ndo pode ser identificado com nenhuma estrutura politica — deve ser
travada em todos os séculos. De facto, a fusdo entre fé e poder politico tem sempre um preco: a fé coloca-
se ao servico do poder e tem de inclinar-se aos seus critérios”.

2% Manuel CRUZ, A Igreja e a ordem democratica, in Culturas e Povos. Os catélicos e 0 25 de Abril, N°

Especial, Universidade Catdlica Portuguesa, Lisboa, 2014, 218.

207 Joseph RATZINGER, Jesus de Nazaré, 76: “nenhum reino deste mundo é o reino de Deus, 0 estado de
salvacdo da humanidade em absoluto, e quem afirma que pode edificar um mundo salvo corrobora o
engano de Satandas, faz cair o mundo nas maos dele”. Ou, como regista Manuel CRUZ, A Igreja e a
ordem democratica, in Culturas e Povos. Os catdlicos e 0 25 de Abril, N° Especial, Universidade Catélica
Portuguesa, Lisboa, 2014, 215: “A Igreja relativiza as formas politicas de governo, aceitando a sua
variedade, desde que respeitem a justica e a moral, e rejeita por isso qualquer comprometimento catolico
com uma forma de governo ou uma formagao politica”.
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se como hermenéutica teoldgica, tendo em conta a nova realidade da emancipacéo da
religido por parte das estruturas politicas, s6 podendo conduzir a accdo de forma

208

indirecta ou mediata®™ (“a nova teologia politica surgiu como possibilidade de uma

teologia do mundo — com o0s seus processos de ilustracdo, secularizacdo e
emancipac¢do”?®).

A fé é vivida, pois, como memoria passionais, mortis et ressurrectionis Jesu
Christi, um tipo de memoria “perigosa”, que nos acossa, ¢ pde em questdo 0 Nosso
presente, na medida em que nos recordamos, nele, de um futuro nao vivido®°. Mobiliza,
desta forma, como poténcia criticamente libertadora, a tradicdo. A Igreja € politicamente
neutra ou inocente, mas esta “memoria perigosa” deve impedir que, com base em essa
inocéncia, entrem a galope ideologias varias (como suas pretensas representantes
seculares).

Em realidade, a memoria € um tema central para o cristianismo, pois que “essa
memoria implica uma certa antecipacdo do futuro, e, em concreto, do futuro daqueles a
que chamamos desesperados, oprimidos e fracassados™?'!. De modo enfatico, Metz
prossegue, inventariando/desimplicando afec¢fes que essa memdria € susceptivel de

operar no quotidiano:

“Quem, pela memoria, na nossa sociedade, reclama a liberdade de sofrer com o sofrimento
alheio? Quem habilita a coragem, a liberdade de ser velho? Quem autoriza a liberdade da
contemplacdo quando estamos submetidos a hipnose do trabalho, do rendimento e da
planificacdo? Quem autoriza a liberdade de poder e dever contar com a nossa finitude e

fragilidade? A uma ideia de liberdade partilhada com os que morrem de uma morte banal?

Dy 212
Solidariedade com os mortos passados?”

Esta é, ainda e fundamentalmente, uma memdria enquanto instancia critica de
uma razao convertida em tecnologia aplicada ao passado e a uma (outra) memoria de
tipo computadorizado, que carece de todo o carécter narrativo e que ndo sabe o que é
recordar ou esquecer213. Quando esta “memoria perigosa” socobra, quando, por

consequéncia, a autoridade dos que sofrem € colocada em causa € 0 inumano que

2% jean METZ, Dios e..., 51.
2% bidem, 85.
1% 1hidem, 56.
' Ipidem, 76.
212 | pidem, 79.
213 |bidem, 94.
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aparece — ela atira-nos, efectivamente, para os bracos dos que sofrem injustamente, para
as vitimas, para os vencidos da historia. Sistematizando, com Domingos Terra, a
construcdo do sujeito faz-se pela recordacao do sofrimento na histdria, que propicia ou
requere a narracdo das histérias do sofrimento humano e desemboca, assim, na
solidariedade que tem presente as vitimas da historia. “As suas primeiras categorias —
99214

recordacdo e narracdo — dao uma perspectiva concreta a terceira — solidariedade

N&o se ignore, decisivamente, que a

“memoria da paixdo de Jesus ndo se pode separar da memoria da ressurreicdo. Sofrimento e
vitoria sdo, aqui, indissociaveis. Por isso, essa memoria esta ligada a esperanca. Antecipa, em
certa medida, um futuro: o dos que vivem sem esperanca, o dos desiludidos e oprimidos. Dai que
ela se afigure perigosa. E libertadora ao ponto de pressionar o presente e o pdr em questdo. A
autenticidade da fé cristd mede-se precisamente por essa dimensio de perigo. E preciso que ela
apareca animada de uma forga libertadora e redentora, trazendo & memdria aquela liberdade que
foi selada por Deus no acontecimento pascal de Jesus Cristo. A fé cristd vive com uma
expectativa que, sendo proxima, introduz a presséo do tempo e da agéo. Traz consigo a exigéncia
de uma solidariedade pratica que comece pelos que se encontram em situacdo de maior
fragilidade (...) A unidade de ambas [paixao e ressurreicdo de Jesus Cristo] opde-se & atitude dos
que querem fazer a distin¢do entre uma histéria do sofrimento situada no mundo e uma histéria

da gloria colocada fora deste”?™

A pergunta que, radicalmente, subjaz ao ethos vindo de descrever néo é calada:
afinal, “o que tem a politica a ver com Deus e seus pseudonimos terrenos, verdade e
amor?”?¢,

Metz principia a sua resposta a esta pergunta decisiva enunciando, com
contundéncia, o registo histérico que nos é proximo: quando a religido se afastou da
miséria das massas, no séc.XIX, foi “muito pouco religiosa”®’. A religido tem uma
dimensao politica intrinseca que sé pode ser negada por oportunismo ou autoengano.

Mas é situando-se em meados do século XX, durante a hybris nazi, que o

tedlogo (re)descobre, por completo, a sua identidade (pessoal/teologica):

214

Domingos TERRA, A fé como dom e resposta da liberdade, in AAVV., A fé da Igreja, Paulus,
Lisboa, 2014, 176.

' Ibidem, 177-178.

*® Jean METZ, Dios e..., 99.

> 1bidem.
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“Tomei consciéncia de que para mim ser cristdo significava ser cristio olhando nos olhos
Auschwitz, olhando de frente o Holocausto e de que para mim fazer teologia significava fazer
teologia com os olhos postos em Auschwitz, com a vista posta no Holocausto (...) Nao existe
para mim uma verdade que seja possivel defender de costas para Auschwitz. Para mim, ndo ha
um ‘sentido’ que seja possivel salvar de costas para Auschwitz. Para mim, ndo ha um Deus ao
qual seja possivel orar de costas para Auschwitz. Ndo existe para mim um Jesus que seja
possivel seguir de costas para Auschwitz. Tdo pouco uma espiritualidade que se mantenha
‘cristiforme’ de costas para Auschwitz; seria, em todo o caso, um narcisismo espiritual, que ndo
poderia proclamar-se devedor do espirito de Jesus, de um espirito que ndo quer salvar-nos do

perigo, sendo no perigo”?*®

Auschwitz é, com efeito, um ponto culminante a partir do qual a autoridade das
vitimas inocentes, dos nomes, anénimos, que ficaram e ficam por dizer, da esperanca
que ficou e fica silenciada tem que ser resgatada — a (nova) teologia politica pretende
tornar inesquecivel “o grito das vitimas de Auschwitz?'°. Nos lager, onde se procurou
despojar o humano de si mesmo, la onde um floco de neve pode ser o melhor dos
manjares, execravelmente roubado por um capo nazi, ali onde se observa como 0s
homens e as mulheres suplantaram todos os limites que julgavam serem 0s seus e a
sobrevivéncia é arrancada a condic¢Bes infra-humanas, em combates onde se perdem
amigos intimos, mée ou irmas roubadas & vida, e em que um pai se pode converter em
um estorvo, lugar onde a propriedade, a posse, aquilo que é meu, foi abolida para os
prisioneiros e, assim, pode um simples barbear, o respeito por si mesmo, ser decisivo, a
importancia, ainda paradoxal da cultura (Primo Levi a sustentar-se na Divina Comedia,
de Dante, face a verdugos da Alemanha de Kant, cujo imperativo categérico nédo

220

desconheciam)““", a pergunta ndo é, somente, onde estava Deus —

“Nunca mais esquecerei esta noite, a primeira noite no campo, que fez da minha vida uma noite
longa e sete vezes aferrolhada. Nunca mais esquecerei aquele fumo. Nunca mais esquecerei as
pequeninas caras das criangas cujos corpos eu tinha visto transformarem-se em espirais sob um
azul mudo. Nunca mais esquecerei estas chamas que consumiram para sempre a minha fé. Nunca
mais esquecerei este siléncio nocturno que me privou, para a eternidade, do desejo de viver.

Nunca mais esquecerei estes momentos que assassinaram 0 meu Deus e a minha alma, e 0s meus

*% |bidem, 110.
**% |bidem, 193.
220 Cf. Primo LEVI, Se isto é um homem, D.Quixote, Lisboa, 2010. A descricdo dos campos,
particularmente de Auschwitz, vinda de produzir, apoia-se no relato seminal de Primo Levi.
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sonhos, que tomaram a aparéncia de um deserto. Nunca mais esquecerei isto, mesmo que tenha

sido condenado a viver tanto tempo quanto préprio Deus™??* —

mas, ainda, onde se encontrava 0 Homem — com 0 que mostrou ser capaz de fazer com
outro Homem. Se as circunstancias histdricas, materiais, técnicas, burocraticas em que
teve lugar o exterminio dos judeus estavam ja aclaradas — e o livro de Raul
Hilberg®* ocupava, ai, um lugar privilegiado — ja o significado ético e politico do
exterminio, a sua simples compreensdo humana, a sua actualidade era (&) algo que
permanecia (permanece) em aberto e o que justificou a indagacao de Giorgio Agamben,
em O que resta de Auschwitz®®. Os aliados entraram com as camaras televisivas nos
campos, nos lager, para contar (e provar, documentando) como foi. N&o nos pouparam
a nenhum pormenor. Mas quando o olhar se fixou num conjunto de deportados que
parecia ainda viver, mas verdadeiramente vagueava em pé, como fantasma, o operador
de cadmara muda abertamente de enquadramento. A estes “cadaveres ambulantes”,
“mortos-vivos”, “homens mimia” de que se duvida poder chamar vivos; aos que tinham
renunciado a toda a reaccdo e se convertiam em objectos, despersonalizados, deu-se o
nome de “mugulmanos” (der Muselmann). Talvez porque no étimo da palavra, muslim,
estd aquele que se submete incondicionalmente a vontade de Deus. Ora, nem uma
pancada, nem uma chamada para a comida, nada movia, nada tocava, nada mexia com
os “mugulmanos”, nos campos. Para Agamben, 0 “mug¢ulmano” nao é apenas, ou nem
tanto, um limite entre a vida e a morte; assinala, antes, mais do que isso, “o umbral entre

59224

o0 homem e o ndo homem”*". E acrescenta: “ha um ponto em que apesar de manter a

aparéncia de homem, o homem deixa de ser humano. Esse ponto é o muculmano e o

#2255 Assim, somos colocados perante duas

campo ¢ o seu lugar por exceléncia
grandissimas perguntas: o que significa para um homem converter-se em ndo homem?
Existe uma humanidade do homem que se possa distinguir e separar da sua humanidade

bioldgica?

22! Elie WIESEL, Noite, Texto Editora, Lisboa, 2003, 42. Em todo o0 caso, Wiesel dir4, posteriormente,

que “Néo creio que — ap6s Auschwitz — possamos falar de Deus, podemos apenas, como dizia Kafka,
falar com Deus (...) Mesmo quando falo contra Ele, estou sempre a falar com Ele. E quando estou furioso
com Deus e tento mostrar-lhe a minha raiva, reside justamente ai um reconhecimento de Deus, ndo uma
negacio de Deus”. Apud. Tomas HALIK, O meu Deus..., 68.
?22 Cf. Raul HILBERG, La distruzione degli ebrei di Europa, Einaudi, Torino, 1995.
?2 Cf. Giorgio AGAMBEN, Lo que queda de Auschwitz. EI archivos y el testigo. Homo Sacer 111, Pre-
Textos, Valéncia, 2009.
2 Ibidem, 56.
*% |bidem.
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“O paradigma do exterminio que até ao presente orientou de modo exclusivo a interpretacdo dos
campos, importa ndo ser substituido, mas complementado por outro paradigma que traz uma
nova luz sobre o exterminio e, em certo sentido, o torna ainda mais atroz. Antes mesmo de ser 0
campo da morte, Auschwitz é o lugar de uma experiéncia todavia impensavel [e impensada], na
qual, para la da vida e da morte, o judeu se transforma em mugulmano e o homem em nao

homem. E nunca compreenderemos Auschwitz se ndo tivermos compreendido o que é o

mugulmano™?%,

A pergunta “o que significa continuar a ser homem?”, Robert Antelme diz-nos
que 0 que estava em jogo, nos campos (de concentracdo), era uma reivindicacao quase
bioldgica de pertencer a espécie humana, o sentido Ultimo de pertencer a uma espécie. A
negacdo da qualidade de homem provoca uma reivindicacdo quase biol6gica de
pertenca a espécie humana®?’.

Auschwitz foi muitas vezes chamado “fabrica de cadaveres™: ora, o que sucedia,
deste modo, com o que subjaz a tal terminologia, era a supressao da propria morte. Era
algo muito mais escandaloso do que a morte: em Auschwitz, ndo se morria; produziam-
se cadaveres. Cadaveres sem morte, ndo-homens cujo falecimento € aviltado como
“producdo em série”. De acordo com uma interpretagdo muito difundida ¢ justamente
esta degradacdo da morte aquilo que constitui o ultraje especifico de Auschwitz.
Como com a experiéncia do “mugulmano”, nas palavras de Levi, a propria moral, a
humanidade ela mesma, se colocam em duvida, como justificar que o grande
testemunho que podia ser dado de Auschwitz — o do “mugulmano” — signifique, pois,
interrogarmo-nos como pode o ndo-homem dar testemunho sobre o homem? Como
pode ser verdadeiro testemunho aquele que por definicdo ndo pode prestar testemunho?
Pois bem, interpreta Agamben, o titulo Se Isto € um homem — de uma das obras maiores
de Primo Levi - tem, sem davida, este sentido: que o nome homem se aplica,
primacialmente, ao ndo-homem, que o testemunho integral do homem é aquele cuja
humanidade foi destruida integralmente. Quer dizer, que o homem é o0 que pode
sobreviver ao homem.

Toméas Halik recorda a sexta-feira santa como méxima verdade sobre o ser

humano e, afinal, sobre Deus. Ecce homo, ecce Deus:

22 |bidem, 53.
%27 Cf. Robert ANTELME, A espécie humana, Ulisseia, Lisboa, 2006.
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“ “Ecce homo’ - a cena, na qual mergulha e se afunda a piedade popular, no inicio da devocgdo da

via-sacra e também no mistério doloroso do Roséario, e que é o tema de muitas estatuas e
imagens, conduziu, decerto, a imaginagdo piedosa ainda mais longe e mais fundo, para la do
sentido evidente desta declaracdo de Pilatos. E a apresentacdo do homem, do ser humano, da
existéncia humana na sua figura-limite - na sua fraqueza e derreliccdo, na sua dor e
impoténcia. Sem figura nem beleza, foi desprezado por nds, um homem de dores, diante do qual
se tapa o rosto [Is 53., 2-3]; um miserdvel do qual se pode falar com as palavras do salmo: ‘Eu,
porém, sou um verme e ndo um homem, o oprébrio dos homens e o desprezo da plebe. Todos 0s
que me veem escarnecem de mim; estendem os labios e abanam a cabega’ [SI 22, 7-8]. Toda a
fama, o poder, a dignidade e a grandeza do homem desapareceram, o ser humano aparece aqui
todo como uma grande ferida ensanguentada. Mas também isso é o homem.

‘O vos, todos, que passais pelo caminho, olhai e vede se existe dor igual & dor que me
atormenta!” [Lm 1,12.]. Eis, decerto, uma das razGes por que esta imagem - bem como o0 motivo
da Pieta (da M&e com o Filho morto no regaco), o pdlo oposto da Madonna com o Menino nos
bracos ou ao colo - teve uma forca terapéutica: relativizava o sofrimento proprio. Pelo contrério,
Jesus na cruz esta talvez ja demasiado ‘alto’, a cruz apreende-se ja, muitas vezes, como 0 cimo
do caminho, como vitéria (‘Tudo estd consumado!’), a0 passo que o drama da dor s6 comeca
com a cena diante de Pilatos, no inicio da via-sacra. Aquele que é flagelado perante o tribunal do
poder e o fanatismo das massas esta realmente ‘em baixo’. Um homem frente ao abismo da
morte, que ja ndo pode dispor de si mesmo, totalmente manipulado pela maldade dos outros,
inteiramente entregue as maos dos inimigos, como um objecto atado, como ‘um embrulho sem
destinatarios’, que o Sinédrio, Pilatos, Herodes, 0s soldados e os algozes enviam uns aos outros -
esta imagem penetra e ilumina a auténtica profundidade da existéncia humana, isenta de todos 0s
disfarces e embelezamentos e sem qualquer arrimo.

Eis aqui 0 homem! Tal como esta proclamagdo, soou com similar acento pitico a frase de Pilatos
expressa um pouco antes, a pergunta: ‘Que é a verdade?’ [Jo 18,38]. Talvez tenha sido uma
observagdo cinica, sarcéstica, de um pragmatico do poder (‘Verdade’: que € isso? E que significa
ela?), proferida sem qualquer rasto de curiosidade filoséfica. Jesus respondeu a tal pergunta com
o siléncio. Mas ndo sera a cena com ‘Ecce homo’ a verdadeira resposta? O homem coberto de
feridas expressa uma verdade profunda sobre o ser humano e o seu destino. O homem é nada: eis
a verdade de Sexta-Feira Santa, sem a qual ndo h&a nenhuma manha de Pascoa. E s6 onde h&
sepulturas ha ressurreicdo - também aqui Nietzsche [Assim falava Zaratustra 11] estava certo.
Que sabemos sobre os homens, enquanto recuarmos perante a possibilidade de olharmos, sem
qualquer ilusdo, para a borda extrema do destino humano, se ndo tocarmos o fundo, se tapamos a
cara diante do abismo? (..) Se Jesus é, para n6s, o Verbo de Deus, que assumiu a
humanidade integral, entdo, o seu ser humano cinge e inclui ndo sé a grandeza e a perfei¢do do
homem como imagem ainda intacta de Deus (ele € o novo Ad&do, Addo que ndo carrega com as

cicatrizes consequentes a queda), mas também o segundo p6lo do homem, inclusive o lado mais
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obscuro, dolorosamente cicatrizado do destino humano, a miséria e a indigéncia, perante a qual
de bom grado fechamos 0s nossos olhos, 0s nossos ouvidos e 0 Nosso coragao.

Karl Rahner descreve, de forma sugestiva a semelhanga desta ‘Sombra’ com o Cristo da Paix&o:
‘Como haveria de ser a imagem do homem, que mostra justamente o que ele é, e que ele nem
quer admitir nem esta disposto a ser? Deveria ser a imagem de um moribundo. (...) Ele teria de
ser pregado. Pois a nossa liberdade sobre a terra desagua na necessidade de indigéncia. (...)’

N&o se nos apresenta justamente a nos - nascidos no século em que nos lugares de contagem dos
prisioneiros, feita nos campos de concentracdo nazis e comunistas, 0s seres humanos foram
despojados de muitas das suas modernas ilusdes humanistas, a n6s que vivemos no milénio em
cujo limiar foram cruelmente trucidadas, pelo ataque terrorista de 11 de Setembro de 2001,
muitas das ainda mal nascidas esperangas e expecta¢des de um «amanhd radioso» -, ndo nos foi
ofertada, mediante esta experiéncia historica, a possibilidade de compreendermos, de forma nova
e mais profunda, a cena do ‘Ecce homo? N&o sera 0 homem ferido, o acusado perante o tribunal
de um poder cinico, mais fami-liar e chegado a nés do que a imagem de um sorridente ‘Bom
Pastor’, em idilicas imagens devotas?

Pascal ja sabia muito bem que uma religido que receia mostrar ao homem a sua miséria é apenas
a autoilusdo de uma projeccdo narcisista: ...0S que conheceram Deus, sem conhecerem a sua
prépria miséria, ndo o louvaram, mas enalteceram-se a si mesmo’. (...) Pascoa é a saida; a
transicdo de um modo de ver as feridas de Jesus para outro, a transi¢do do ‘Ecce homo!’ para o

‘Ecce Deus %,

A desconfianca absoluta que tomou conta da minoria que sobreviveu aos campos
levou, demasiadas vezes, para ndo notarmos, ao desespero e ao suicidio. Nao mais é
possivel, invectiva-nos J.B.Metz, fazer teologia de costas para o sofrimento do mundo —
em especial, daquele sofrimento invisivel ou tornado invisivel & forca. Ndo é possivel

sustentar uma teologia de costas para Auschwitz?*°

, hem, muito actualmente, para os
marginados das ruas de que somos transeuntes (e/ou daquelas de que somos
responsaveis como vinculados a uma cidadania tripla: local, europeia, universal).
Importa(va), pois, passar de uma mistica transcendental para uma mistica politica do

cristianismo®°

. A mistica do seguimento € uma mistica politica de resisténcia frente a
um mundo no qual as mulheres e os homens sdo tratados — e mal tratados — etsi Deus

non daretur:

*2® Tomés HALIK, O meu Deus..., 38-43.
> Ibidem, 85: “Perante a iminéncia do nacional-socialismo, C.G.Jung referiu que, de forma bem visivel,
amplas frac¢des da Europa ndo foram, real e profundamente, cristianizadas, como se a 4gua do baptismo,
em alguns grandes grupos, apenas tivesse salpicado a superficie, se das profundezas do seu ‘inconsciente
colectivo’, tdo depressa e com tanta facilidade, puderam brotar as correntes da antiga barbarie”.
% Jean METZ, Dios e..., 193.
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“A fé cristd em um Deus ante o qual o sofrimento passado ndo desaparece, alheio a todo o
sujeito, no abismo de uma evolucdo andnima, contém, em meu entender, os critérios

irrenuncidveis na incessante luta para que todo o homem possa ser sujeito (...) Este Deus ¢ para
95231

mim o fundamento fidvel da solidariedade e da justica de que os homens tém fome e sede
A teologia cristd ndo €, ndo podia, nem pode ser, “uma metafisica alheia a todo o
destino, mas apelo e testemunho de verdade dentro da histéria”: “a Palavra fez-se
carne”®*. Mais do que uma teologia de textos, o nosso trabalho passa, alias, por uma

teologia dos testemunhos:

“A fé cristd foi desde os seus comecos uma fé no testemunho de outros. Os discipulos
acreditaram em Jesus, no qual reconheceram e ao qual proclamaram Testemunha Fiel (Ap 1,5;
3,14). As mulheres acreditaram que o timulo ndo era o lugar daquele que estava vivo e disso
deram testemunho. Os Apostolos — depois de certa relutancia — acreditaram nas mulheres. E
assim comecou o caminho dessa proposta de vida que foi conquistando o0 mundo conhecido de
entdo, forte apenas da palavra de alguns frageis seres humanos que diziam: ‘Isso é verdade
porque eu Vi, eu experimentei. Dou testemunho e sou capaz de morrer por isso’. A fé crista e,
desde seus inicios, portanto, uma fé de testemunhas, e ndo tanto de textos. A metalinguagem que

é a teologia, ligada a linguagem da fé, também torna mais verdadeira e verificavel a afirmacéao de

. P 233
que ha que fazer uma teologia ndo de textos, mas de testemunhos™“™.

Na amadurecida tomada de consciéncia da dimensdo comunitaria da nossa fé,
“somos interpelados a perceber que a existéncia crente, radicada num dom recebido,
tem estruturalmente o caracter de ‘existéncia representativa’”, isto €, ‘“cremos ndo
apenas ‘com’ outros, mas também ‘por’ e ‘para’ outros”>**. E deles somos, em igual
medida, famintos no crer: “o crente necessita do acompanhamento de outros, da
esperanca e do animo que irradiam do seu testemunho e da sua fidelidade, da fortaleza
que se exprime na perseveranca dos outros. Esta necessaria referéncia a fé dos outros
(cf.Rm 1,11s.) é também um indicativo de que o individuo crente ndo pode absolutizar a
prépria captacdo que faz do Mistério de Deus, mas tem de dar espaco a afirmacéo desse

Mistério nas multiplas experiéncias vividas pelos cristios”2>>. Na sintese de Bento XVI:
p

% Ibidem, 126.
2 |bidem, 128.
23 Maria BINGEMER, Viver como..., 53.
4 José PINHO, Dimenséo eclesial da fé, in AA.VV., A fé da Igreja, Paulus, Lisboa, 2014, 193.
* |bidem, 193-194.
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“Os olhos de quem acredita em Cristo vislumbram, mesmo na noite mais escura, uma luz e véem
ja o fulgor dum novo dia. A luz ndo fica sozinha. Ao seu redor, acendem-se outras luzes. Sob os
seus raios, delineiam-se de tal modo os contornos do ambiente que nos podemos orientar. Nao
vivemos sozinhos no mundo. Precisamente nas coisas importantes da vida, temos necessidade de
outras pessoas. Assim, de modo particular na fé, ndo estamos sozinhos, somos anéis da grande
corrente dos crentes. Ninguém chega a crer, sendo for sustentado pela fé dos outros; mas, por
outro lado, com a minha fé contribuo para confirmar os outros na sua fé. Ajudamo-nos
mutuamente a ser exemplo uns para os outros, partilhamos com os outros 0 que € nosso, 0s

nossos pensamentos, as nossas acgdes, a nossa estima. E ajudamo-nos mutuamente a orientar-

nos, a identificar o nosso lugar na sociedade”?*

Mais: necessitamos de santos (“Sabei ousar ser santos ardorosos, em cujos olhos e

27y 'S6 0 olhar

coragdo brilha o amor de Cristo e que, deste modo, trazem luz ao mundo
daqueles que escolheste/Nos dé o Teu sinal entre os fantasmas®*®.

N&o se intenta, na proposta (teoldgica) de Metz, “um insensato activismo nem,
tdo pouco, se visa duplicar, mediante uma parafrase teoldgica, uma politica ja exigida
ou implantada por outras vias, mas antes a luta pela histéria como o lugar
constitutivamente ameacado da busca e o testemunho teolégico da verdade”?.

A percepgdo do mundo operada no cristianismo primitivo assume a figura de
uma razdo anamnética (que a Shoa procurou destruir), uma racionalidade tipicamente
biblica, com unidade indissollivel de ratio e memoria (“Fazei isto em memoria de
mim”). Mas esta constelagdo nao foi assegurada face a razao abstracta da modernidade.
Quando (conscientemente) recuperada pode, porém, traduzir-se em critica salvifica. E
que, em nossos dias, saturados de uma omnivora informacdo, assiste-se a uma amnésia
cultural, com o cultivo do esquecimento, com o deliberado silenciamento da dor da
memoria, da memoria cultural do humano, a resultar de uma espécie de imperativo de
felicidade, declinada em estes termos: ‘“Bem-aventurados os que esquecem”

(Nietzsche). Para Jesus, “Bem-aventurados os que sofrem”. S6 o que ndo deixa de doer

permanece na memoria®*.

#¢ BENTO XVI, Vigilia de oragdo com os jovens. Discurso do Papa Bento XVI, in
http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2011/september/documents/hf_ben-
xvi_spe_20110924 _vigil-freiburg_po.html, consultado a 5 de Dezembro de 2014.
7 Ibidem.
% Sophia ANDRESEN, Sinal de Ti, in Jos¢ MENDONGCA e Pedro MEXIA (org.), Verbo..., 70.
** Jean METZ, Dios e..., 128.
4% |bidem, 171.
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O mal ndo pode, nunca, deixar de nos interpelar visceralmente e a proposta
teoldgica de J.B.Metz caracteriza-se por nos devolver as zonas mais desconfortaveis do

NOSSO comum Viver:

“gsta teologia formula a questdo de Deus da maneira mais antiga e discutida: como questdo de
teodiceia (...) E coloca-a perguntando-se pela salvacdo dos que sofrem injustamente, das vitimas
e dos vencidos da nossa histéria (...) O sim a Deus na histdria é concebido, nesta teologia, como
um ‘sofrer por Deus’ que coincide com o sofrimento do abandono de Deus que, com o grito de

Jesus na cruz, se nos fez inolvidavel”?*

O filésofo Epicuro, que viveu nos sécs. IV e Il a.C., formulou o dilema que,
para muitos, se tornou absolutamente perturbante ou insolivel: “se Deus ¢ bom e
omnipotente, como permite 0 mal? Ou Deus é bom, e ndo pode tirar o mal, e entdo néo
é omnipotente. Ou, entdo, pode e ndo quer, e ndo é bom. Ou pode, e quer — e isto € 0
mais seguro —, e entdo de onde vem o mal real ¢ porque nao o elimina?”. Alargando a
questdo, podemos dizer que trés sdo as caracteristicas que, classicamente, se atribuem a
Deus: i) Bondade; ii) Omnipoténcia; iii) compreensibilidade/inteligibilidade (isto é,
Deus € susceptivel de ser compreendido pelos humanos). Tendo por base tal pré-
compreensdo do que caracteriza Deus, registemos, pois, que, face ao mal — um
terramoto que tudo devastou, um amigo com o qual nos zangdmos, a perda de alguém
querido -, historicamente se questionou, seriamente, a compatibilidade — a
simultaneidade -, destas mesmas caracteristicas, presentes em Deus. Para dar dois
exemplos, de dois acontecimentos absolutamente marcantes, e que geraram grandes
discussdes/controvérsia, congregando 0s maiores espiritos da época, a este propdsito,
pensemos no terramoto de Lisboa de 1755 e nos campos de concentragdo nazi (“Como
Silenciaste?”, ousou, mesmo, perguntar, em Auschwitz, no que podemos evocar como
expressdo de maxima solidariedade com as vitimas, Bento XVI1?*?). Também um outro
grande pensador, do século XX, o filésofo judeu Hans Jonas, escreveu um ensaio
intitulado “Deus depois de Auschwitz” e, nele, afirma ser claro que a “bondade” era/é
uma caracteristica de Deus impossivel de colocar em causa, pois que contradizia,
totalmente, toda a heranca, tudo o que o judaismo e o cristianismo nos legaram acerca

de Deus; tudo o que os diferentes livros biblicos e tradi¢des religiosas milenares nos

** Ibidem, 129/130.
2 Cf.BENTO XVI, Discurso do Santo Padre durante a visita ao campo de concentragéo de Auschwitz-
Birkenau, in http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2006/may/documents/hf _ben-
xvi_spe_20060528_auschwitz-birkenau_po.html, consultado a 5 de Dezembro de 2014.
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deixaram. Ora, tornava-se evidente, para este autor, que Deus queria e ndo podia evitar
o0 mal extremo — de Auschwitz, nomeadamente — e, portanto, a sua caracteristica de
omnipoténcia teria de ceder.

Outros pensadores, por sua vez, numa logica que, ainda nos nossos dias se
manifesta, ndo raramente, concluiram que a “Bondade” e a “Omnipoténcia” estdo,
mesmo, presentes em Deus, mas nds ndo conseguimos compreender 0 seu actuar (assim,
cairia a caracteristica da “compreensibilidade”, ou inteligibilidade, divina). Numa obra
publicada em 2011, Repensar o mal**®, o te6logo André Torres Queiruga, repensou o
problema do mal, em toda a sua extensdo (“dizendo que ainda que Deus nao existisse o
problema do mal tinha de ser discutido por todo o0 pensamento que procure uma

~ . C A 244
configuragdo com sentido para a existéncia humana”

), € procurou mostrar como,
ainda hoje, ha possibilidade de uma teodiceia: y) Deus € omnipotente e bom — Criou por
amor; sO tendo poder (omnipoténcia) criou e, sé tendo criado, e criado por amor,
pdde/pode salvar; yy) simplesmente, ndo hd mundo sem mal; ndo é possivel haver um
mundo sem mal; yyy) pretender um mundo sem mal, seria como que se disséssemos,
agora, que queremos circulos quadrados, ou a quadratura do circulo — uma frase que
logo diriamos sem sentido; yyyy) Deus criou 0 mundo, mas o mundo possivel, limitado
e imperfeito. Se, alias, as criaturas fossem perfeitas, ndo seriam criaturas: seriam
Deus*®. “Deus s6 é pensavel como o anti-mal”?*®,

Mas, oferecendo o Seu amor e conquistando os que se decidem no sim (a Ele)

dentro da humana liberdade, estd presente sempre no mundo (na relacdo ética inter-

*8 Cf. André QUEIRUGA, Repensar o mal, Trotta, Madrid, 2011.
* Anténio COSTA, Recensdes, in Revista Portuguesa de Filosofia, Tomo 68, Fasciculos 1-2, 2012, 359.
Sem embargo, quando este tema se coloca aos tragediografos da Grécia Antiga, verificamos que, por
exemplo, “aos olhos de Sofocles ndo ha nada que explicar [quanto & tragédia que se abate sobre Edipo,
nomeadamente]: ndo ha explicacdo, mas também ndo ha problema. Muito simplesmente as coisas sao
assim (...) ninguém procura uma causa para la dos efeitos (...) assim se explica que a soberania do
destino néo possa ser acompanhada por nenhuma revolta”. O mal coloca a prova o humano que deve, para
0 piedoso Séfocles, confiar em si e nos deuses. Cf. Jacqueline de ROMILLY, A tragédia grega, Edicbes
70, Lisboa, 2013, 110-111.
2 Tomas Halik, O meu Deus..., 29-30: “‘Se 0o mundo fosse perfeito, ele proprio seria Deus e dentro dele
nenhuma busca haveria de Deus. Um Deus que se mirasse de modo narcisista no espelho incdlume do seu
mundo perfeito, inteiramente harmonioso, sem contradi¢des, antagonismos e enigmas, ndo seria o0 meu
Deus, ndo seria 0 Deus da Biblia, ndo seria 0 Deus da minha fé. A historia que a Biblia narra ndo é um
idilio melifluo, mas um drama perturbador e inquietante; 0 mundo de que a Escritura fala (tal como o
nosso mundo actual) exibe feridas ensanguentadas e dolorosas - e 0 Deus, que ela confessa, também com
elas carrega. Na narrativa do Evangelho, em que se inspiram as meditacBes deste livro, Deus mostra-se
como um Deus ferido - ndo como o impassivel deus dos estéicos nem como um deus que é projeccéo dos
nossos desejos, ou o simbolo das ambicdes de poder de um homem ou de uma nag&o. E um Deus sim-
patico, ou seja, com-placente, com-passivo, com-padecente”.
*% Anténio Costa, Recensdes, 358.
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subjectiva; na minha relacdo/responsabilidade para contigo). Nesta teologia, estamos,
assim, perante um Deus presente no mundo, mas néo intervencionista.

Um dos grandes adquiridos da Modernidade é o da autonomia do mundo e,
desde logo, das leis da Natureza: um deus que suspendesse, de quando em vez, e de
modo arbitrario, as leis que fez, salvando uns e deixando outros, ndo entraria nestas
consideracdes. De ai que o grande milagre seja em permanéncia — e ndo pontualmente;
toda a vida, o milagre permanente, e isto, de imediato, porque nenhum de nds se auto-
justifica: “o que se passa € que, como Criador, Deus nao tem que ‘vir’ ao mundo,
porque estd ja sempre no seu interior, dentro dele, na sua raiz mais profunda e
originaria. E, uma vez que se trata de uma creatio continua (criagdo continua), também
ndo precisa de recorrer a intervencfes pontuais, porque a sua ac¢do é que esta a
sustentar, dinamizar ¢ promover tudo: como disse Jesus, o Pai estd ‘sempre a trabalhar’
(Jo 5:17)%%7.

Em suma, podemos, humanamente, ndo conseguir abarcar, completamente, o Ser
de Deus (“Se ¢ Deus, ndo o compreendes”, dizia Santo Agostinho), mas podemos, por
outro lado, ter uma ideia sobre Deus que seja coerente, l0gica, consistente e razoavel. E
capaz de conciliar a bondade (Deus é bom), a omnipoténcia (Deus criador e que salva) e
compreensibilidade (Deus é amor), com a existéncia do mal no mundo (ndo h4 mundo
que ndo seja finito; ndo ha criaturas perfeitas; ndo ha um deus bombeiro®*®, mas um
Deus que se oferece a liberdade humana como amor diario e permanente).

A pergunta que, em realidade, se poderia colocar era, antes, se, tendo,
inevitavelmente, mal o mundo, porque Deus aqui nos trouxe? Legitima questdo. Torres

Queiruga usa de analogia, em resposta a atender: qual o pai que ndo sabe dos trabalhos,

247

André QUEIRUGA, A teologia, a partir de «o Deus que cria por amor», in Anselmo BORGES
(coord.), Deus ainda tem futuro?, Gradiva, Lisboa, 2014, 277.

*%% Charles Peguy escreve que Deus “teve fé em nos™: “aquele que é tudo, depende, espera, daquele que
nada ¢”, cf. Charles PEGUY, Os portais do mistério da segunda virtude, Paulinas, Prior Velho, 2013, 99
e 112. No impressivo testemunho a partir dos campos de concentracdo, Etty HILLESUM, Diario.1941-
1943, Assirio e Alvim, Lisboa, 2008, 245 e 251-252: “E se Deus ndo me ajudar mais, nesse caso hei-de
eu ajudar a Deus (...) Vou ajudar-te, Deus, a ndo me abandonares, apesar de eu ndo poder garantir nada
com antecedéncia. Mas torna-se-me cada vez mais claro o seguinte: que tu ndo nos podes ajudar, que nos
é que temos de te ajudar, e, ajudando-te, ajudamo-nos a nés proprios. E esta € a Unica coisa que podemos
preservar nestes tempos, e também a Unica que importa: uma parte de ti em nds, Deus. E talvez possamos
ajudar a poOr-te a descoberto nos coracBes atormentados de outros. Sim, meu Deus, quanto as
circunstincias pareces ndo ter 14 grande influéncia sobre elas, ‘¢ evidente que fazem parte indissolvel
desta vida’. Também néo te chamo a responsabilidade por isso; tu é que podes mais tarde chamar-nos a
responsabilidade. E, quase a cada batida do coracdo, torna-se-me isto mais nitido: que tu ndo nos podes
ajudar, que nds devemos ajudar-te e que a morada em nés onde tu resides tem de ser defendida até as
ultimas”.
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dos conflitos, da dureza que os filhos vao enfrentar (?) e, mesmo assim, arrisca, por
amor, trazé-los ao mundo. Na verdade, como afirma o te6logo galego, a manutencgéo da
existéncia — quando a podiamos, a qualquer momento, recusar, e apesar de todas as
agruras da vida -, significa, no fundo, o referendo pragmatico de como esta — a vida —
vale a pena. “Portanto, o sofrimento do homem ¢ o sofrimento de Deus que, assumido
no poder amoroso da sua transcendéncia, na histéria anima a esperanga e para além
dela, assegura a vitoria”?*,

Deus é tema universal; sé os deuses podem ser regionais. Sem precludir,
liminarmente, a validade e pertinéncia da reflex&o, do louvor, da intuicdo presentes em
todas as teodiceias, J.B.Metz protesta, sem embargo, com qualquer discurso consolador
(e que, no que concerne, muito particularmente, a elaboragdo de Queiruga, talvez
pudesse questionar-se do seguinte modo: mesmo contendo, necessariamente, um
guantum de mal o mundo, teria de traduzir-se, esse mal, inevitavelmente, no sofrimento,

na vitimagédo do inocente?):

“O discurso biblico sobre o Deus de Abrado, de Isaac e de Jacob, que ¢ também o Deus de Jesus,
¢, na sua esséncia, um discurso sobre um Deus sensivel a dor (...) Nao se trata de um
monoteismo qualquer, mas de um monoteismo com pathos (...) Um monoteismo quebrado pela

f 250
teodiceia, que tem uma pergunta para todas as respostas”

2 Anténio COSTA, Recensdes, 363.
2% Jean METZ, Dios e..., 209.
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CAPITULO Il - NA CIDADE SECULAR, O CRISTAO VAI AO AREOPAGO

O Estado pode ser laico, mas a sociedade nao €, necessariamente, secularizada.
Sobretudo, haverd, por certo, no seu interior, quem se ache marcado, fundamentalmente,
pela heranca judaico-cristéd. Politicamente, ainda, por ela motivado/compelido a intervir.
Privar, tais pessoas/cidaddos, de participarem com 0s seus registos primordiais — ainda
que em linguagem por todos assentida — ndo se compreenderia de facil justificacao.

E, todavia, € verdade que, em um momento como aquele que atravessamos,
somos instigados a provar — nos, cristdos, ou de uma outra pertencga religiosa - que
temos direito ao aredpago (e ndo apenas ao pulpito). A comum deliberagéo.

S6 ap0s assentarmos que este, 0 aredpago, &, realmente, plural — ndo podendo,
portanto, rasurar a presenca cristd — é que temos a liberdade (obrigada) de explicitar em
que se distingue, efectivamente, um olhar cristdo para as realidades que séo as da vida
politica em comum (revistam, estas, a capa de matérias de costumes, sejam de ambito
econdmico-social). Em uma panoramica sintetizadora desta mundividéncia, atentaremos
no contributo de Robert P. George e, dada a profundissima crise de feicdo econémico-
social em que nos inserimos, revisitaremos, par e passu, a proposta de Bento XVI, na
enciclica Caritas in veritate, rumo a uma reforma das instituicdes globais que se
manifeste integradora de uma ética (amiga da pessoa) e se afaste de uma ideologia da

tecnocracia que nunca se abeira de um rosto concreto.

1. A tradicdo que enforma a cidade ndo pode ser esquecida — o cristianismo
e a identidade nacional

Tomamos a palavra porque temos algo a dizer. Em consciéncia, formamos a
convicgdo que a tradicdo (judaico-cristd) de que participamos, com um lastro firmado
em uma experiéncia bimilenar, oferece contributo capaz de edificar, em alicerces
firmes, a cidade e aqueles que a habitam.

Se, como vimos de observar, a participacdo politica é imperativo (teoldgico) que
0 cristdo ndo pode olvidar — ao cristdo impde-se, pois, a ida a cidade -, necessario €, em
um momento seguinte, a luz das concepgdes de um liberalismo politico (mal) entendido
por alguns como excludente da razdo crente, evidenciar, em conversacdo com
relevantes contributos oriundos de tal banda (em particular, os de Jurgen Habermas e 0s
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de John Rawls), como a cidade, por um lado, ndo pode suprimir e, por outro, ndo deve
prescindir de considerar a voz de uma tradicdo milenar (resultante de uma experiéncia
religiosa).

Como bem observou Miguel Morgado, ha identidades nacionais indissociaveis
de uma confissdo religiosa. No continente europeu, 0 projecto de integracdo politica
coloca, assim, importantes desafios, por exemplo, as “futuras identidades nacionais
irlandesa e polaca profundamente ligados & afirmagdo catolica”®".

Se a identidade nacional, como sugere José Mattoso, se situa nos ambitos da
“psicologia social, como fendmeno do comportamento colectivo e (...) na Histdria,

22 o tomando por certo que existe uma identidade

como fendémeno cultural e politico
nacional portuguesa, isto €, “um vinculo mental que associa entre si os seus cidadaos, o
qual, apesar de ndo se poder definir como objecto concreto, se pode reconhecer sob a
forma de manifestacdes infinitamente variadas, muitas delas expressas em termos

, . . N L, 2 . o .
metaforicos, simbolicos ou miticos” 53; mesmo, pois, que nao “se possa defini-la

4254 »2% @ constatando-se que as

objectivamente””>", conhecer-lhe, em absoluto, “o mistério
identidades nacionais ndo sdo algo de imutavel e insensivel a conjuntura, a-historicas,
constituindo-se, de resto, como parte de um complexo de identidades (sociais,
familiares, locais, regionais, politicas, etc.) € possivel averiguar e estudar instrumentos
analiticos — como, por exemplo, inquéritos a populacdo — intentando “uma maior
objectivagio da identidade portuguesa”®®. Assim sendo, com José Manuel Sobral lemos
o International Social Survey Programme - Identidade Nacional (2003) para,
relativamente ao que para este trabalho releva, destacar como para pouco menos de 75%
dos portugueses a religido € elemento que ser verdadeiramente portugués integra.
“Quem negard a importancia da religido catolica em Portugal? (...) Nao estranha a
importancia da religido. O Reino de Portugal formou-se no contexto de uma guerra
religiosa medieval, que continuou em Africa e em outros continentes, com o poder laico
e religioso a reivindicar para Portugal um papel eminente na cristianizacdo do

mundonZS?

! Miguel MORGADO, Piblico e privado..., 272.
2 José MATTOSO, José Mattoso. Entrevista a Francisco José Viegas, in LER, n°137, Margo 2015, 34,
3 IDEM, Prefacio, in Jos¢ MATTOSO, Identificacdo de um pais, Temas e Debates, Lisboa, 2015, 26.
>4 Ibidem.
> |bidem: “Reconhecia o caracter indefinivel da Nagdo e a impossibilidade de o conhecer”.
?*® José SOBRAL, Portugal, portugueses: uma identidade nacional, FFMS, Lisboa, 2012, 83.
*” Ibidem, 82 e 88.
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De facto, desde a sua aurora que o Estado portugués se mostrou carenciado de
auxilio exdgeno — isto é, necessitando de um apoio exterior a sua definicao politica e
constitucional — para “enfrentar a hierarquia das poténcias em cada data, ¢ viabilizar o
conceito estratégico nacional”®®. Na primitiva disputa, com a monarquia leonesa, logo
emerge a exceléncia da diplomacia nacional — “talvez comparéavel a do Vaticano”*® -,
porquanto a intercessdo junto do Sumo Pontifice, rumo a ratificacdo e legitimacao
portuguesas, se afirma estratégia vencedora, ainda que prolongada por décadas,
ultrapassando, inclusive, a resisténcia papal de pretender uma cadeia de comando Unica
para as forcas cristds. Alexandre Ill emite a Bula Manifestis Probatum est; a nossa
independéncia historica é reconhecida juridicamente, com Afonso Henriques oferecido
em miles Christi (“guerreiro de Cristo”).

O mote de Portugal e os Portugueses, de D. Manuel Clemente, Cardeal Patriarca
de Lisboa, Prémio Pessoa 2009, ndo deixa de encerrar uma dimensdo paradoxal de que
¢ feita, como Chesterton sabia, a verdade — em vez de uma infinita capacidade de
adaptacdo, nos, portugueses, demonstramos uma (quase) impossibilidade de deixarmos
de ser quem somos®®’; mas o que somos é uma plasticidade dos outros, de todos os
outros — mouros e judeus, mocarabes e galegos, nordicos - que nos deram origem. De
tal sorte que “ndo temos de nos adaptar por ai além, porque j& temos dentro e
acumulados os infinitos aléns que nos formaram (...) ja ndo ¢ propriamente adaptacao,
antes conaturalidade”®. A relacdo dos portugueses com 0 sagrado, 0S portugueses
(também) enquanto crentes, (0s) portugueses porque crentes, em grande medida o cerne
do retrato de Manuel Clemente, cabe, desde logo, no olhar para o proprio pais, na pré-
compreensdo “biblica” de Portugal: uma entidade “portadora de alma” e com “missao
universal”®®?. Aqui, converge a analise do historiador com muito do diagnéstico que
tem sido proposto para nos explicar: ha “ressentimento” no olhar que trazemos no
excesso de memoria, na memoria do que fomos e podiamos voltar a ser, ou seja, “todos

nos embebemos de um Portugal que nio achamos™*®®. Um Portugal que foi melhor na

% Adriano MOREIRA, A circunstancia do Estado exiguo, 278.
259 -

Ibidem.
2% Manuel CLEMENTE, Portugal e os portugueses, Assirio e Alvim, Lisboa, 2009, 9.
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Ibidem, 13.
%2 |bidem.
2% |bidem.
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poesia (alids, segundo a poesia) do que na prosa, um pais “mais feito do que construido,
mais desligado da prosa e das contas™?**,

Portugal, a crenca, a religido e a Histdria: no Antigo Regime, a sociedade reune-se a
volta do religioso; com o regalismo, o despotismo iluminado, D. José, o Marqués do
Pombal, a reforma no ensino, o anti-jesuitismo — cujas razdes Ultimas, muitas vezes
obliteradas, ndo deixam de ser equacionadas por Manuel Clemente — atinge-se, em
Portugal, na leitura do nosso autor, o primeiro estadio do anti-clericalismo. No século
XIX, ja ndo € o jesuitismo o alvo da contestacdo; esta alarga-se: todas as congregacdes
religiosas serdo repudiadas. “A vida religiosa vai ser posta em causa pela Revolugéo
Liberal”®®. O autor integra-nos, desta sorte, no contexto histérico-filoséfico-
mundividencial em que, entdo, nos situamos: “para o homem herdeiro da Revolugao
Francesa, herdeiro da Ideia de Natureza e de Individuo que fervia no fim do séc.XVIIl e
no principio do séc.XIX, o facto de alguém se prender por votos a uma congregacédo é
um contra-senso, sobretudo quando condicionado pelo meio e a familia?®®. A
argumentacdo anti-clerical serviré vérios fins: da defesa do Estado, a defesa da ideia de
liberdade, ameacada pelo reforcgo eclesial do Papa (aqui, se segue Alexandre Herculano;
mas o concilio de Trento, que reforca Roma, dara também grande polémica com
as Conferéncias do Casino e As Causas da Decadéncia dos Povos Peninsulares, de
Antero).

Mas que Portugal é este que os sécs. XVIII e, sobretudo, XIX, colocam em causa?
Manuel Clemente responde: um Portugal que se forjou por entre uma querela

doutrinaria/teolédgica —

“no séc.XIlI, no contexto peninsular e portugués da Reconquista, a critica islamica a doutrina crista
sobre Jesus e Maria levou os fundadores da nossa nacionalidade a afirma-la ainda mais e a
redobrarem a sua devog¢do mariana (...) ‘Louvor e honra a Deus e da Santissima Virgem Maria’ no
contexto ndo é s6 forma jaculatoria. E intengdo verdadeira e apologética, culto que distingue uns dos
outros e nesse sentido ajuda a recortar um territorio e a fundar uma patria (...) tinha na altura
suficiente carga visceral e emotiva para o fazer e galvanizar (...) o nosso periodo fundacional teve

uma particular intensidade mariana, que lhe adveio do facto de passar exactamente por Maria, na sua

%% 1bidem.
%> Ihidem, 26.
2% |bidem, 26-27.
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relagdo dogmatica com Cristo, Deus humanado, uma fronteira mental que repudiava uns e

incentivava outros a afirmarem-se mais”*®’ —

e que conta com um culto mariano de inquestiondvel vivacidade. Que, se ndo se
distingue pela absoluta originalidade no ambito europeu, ndo deixa de contar com
especificidades muito proprias: ndo é ja um culto individual ou pessoal, partilhado por
muitos, ¢ verdadeira “devogao nacional”, Maria a quem se oferecem vitorias, Maria em
quem se deposita a esperanca na adversidade, Maria respaldo de fracassos, Maria a
quem se erguem templos, Maria a quem se consagram as Sé¢s...Maria, Maria,
Maria...Portugal ¢ mariano. Dois capitulos de Portugal e os Portugueses a tal culto
dedicados — um dos quais, 0 mais extenso da obra em apre¢co — ndo podiam deixar de

produzir uma intuicdo penetrante:

“Maternidade-Assuncdo-Concei¢do: serd excessivo entrever na sucessdo destas tdnicas
invocativas alguma simbolizagdo do percurso histérico portugués? Ver na Maternidade de Maria
a tutela do povo nascituro ou nascente? Na Assun¢do a do nosso crescimento, consolidagdo e

maximo levantamento, mundo além? E na Imaculada Conceicdo, primeiro e prévio fruto da

redengio cristd, o sinal da refundagio portuguesa de Seiscentos?”?%,

Apoés o excurso mariano, D. Manuel Clemente ndo deixa cair a relagdo mutua,
par-a-par, entre o cristianismo e Portugal. Diriamos que do paralelismo, passamos &
parabola. Entramos no capitulo O cristianismo é uma realidade ribeirinha. Mar
profundo. O do Cristo nascente, na geografia que o acolhe. O que Cristo propde. O de
embarcar. Sair de si. Ir ao encontro dos outros. Ondas revoltas. Estranhas. Temiveis.
Mar que mesmo os discipulos sofrem. Perante o qual quebram. “Em Jesus, o mar ¢
apelo de liberdade. O mar torna-se assim, com Cristo e no Cristianismo, a feicdo do
mundo e da comunhdo universal (...) o cristianismo foi um mar, transformou a propria
terra em mar, qual novo dilavio onde se afogassem todos os atavismos™?®®. Mar
profundo. NOs portugueses. Habitantes do mar. Noémadas de influéncia judaica.
Evangelizadores. Destruidores. Bons e maus. Perpétuo movimento. Arriscamos. Desde
o séc. XV “nunca mais deixamos de partir e as vezes — regressar. Mesmo ca dentro,

embarcamos sempre (...) Mas as aguas de entdo tinham o brilho esmeraldino de uma

*%7 |bidem, 47-55.
268 1hidem.
2% |pidem, 77-78.
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esperanga ultima”?’®. A comparacio enunciada sobre o manto infinito do oceano — e do
peixe, ou melhor, mais ainda, o Ictus — é, de imediato, concretizada: ‘“nunca a aventura
portuguesa se pareceu tanto com a paixao evangélica, porque se tratava de gente crista e
porque a Esperanga cabia toda em Deus™?",
Ao céptico que apenas vé proselitismo nas palavras do Cardeal Patriarca de Lisboa,
ofereca-se o contributo de Pedro Calafate, Professor de Filosofia na Faculdade de Letras
da Universidade Lisboa, no primeiro volume de Portugal como Problema — séc. V-
XVI?" e a afirmacdo de um destino colectivo. Para este investigador, a ideia de Império
(portugués), “expressdo politica da unidade de sentido da historia e do unilinearismo do

99273

tempo™*'°, €, claramente, tributaria da filosofia cristd da historia, “condi¢do de

inteligibilidade das nossas lendas fundadoras e da génese da nossa consciéncia

99274

histoérica™ ", consubstanciada em, entre outras, teses como o “universalismo”, radicado

na comum “‘paternidade divina”; “redu¢do de toda a matéria histérica a uma unidade de
sentido e concepg¢do unilinear do tempo”; “a escatologia, ou seja, a importancia da
historia do futuro”®”. Sem o0 necessario entendimento de tal mundividéncia crista, a par,
é certo, de um vasto conjunto outro de realidades (e interesses) econémico-sociais, ndo
se pode compreender, de modo algum, a empresa  portuguesa.
Para Manuel Clemente, sim, apresentamos especificidades, mas ndo estamos a margem
do mundo. Se, as vezes, espreitara, a alguns, a tentacdo por surfar o mar do povo eleito
— afinal, caminhamos lado-a-lado com a barca de Cristo — logo o ensaista nos encontra
humanos. Mas corajosos. “Fomos como todos, com bravura e medo, com ciéncia e
sorte, grandes ou mesquinhos, santos ou vilées, mas fomos. E no partir houve ainda o
Evangelho. Tocaram-se as duas historias, a portuguesa e a da Igreja, na mesma fronteira
maritima e na mesma necessidade a transpor”?’°. Para 0 homem de Igreja, o melhor de
Portugal foi o encontro com o Evangelho: a luta contra a escravatura, com profetas
como Vieira (e sobre a controvérsia de entdo relativamente a escravatura, entre muitos
outros, leia-se, p.ex., Eduardo Lourengo, em A Morte de Colombo); na aproximacéo

cultural, estudando linguas e escritas da América ao Japdo; adoptando trajes e modos

2% Ibidem, 80.
2" Ibidem.
%72 Cf. Pedro CALAFATE, Portugal como problema. Séc.V-XVI, Flad/Pdblico, Lisboa, 2006.
2" Ibidem, 50-51.
% |bidem.
7 |bidem.
%7 Manuel CLEMENTE, Portugal e os portugueses, 82.
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“para que a missao fosse essencial e prc')xima”277.

Por fim, ndo nos poderiamos, hoje, conceber sem a presenca europeia. A partir do texto
Ecclesia in Europa, de Jodo Paulo Il, D. Manuel Clemente reclamara os valores cristaos
como os que “estimularam o progresso da ciéncia, direitos humanos e democracia”®™® e
o leitor mais abrupto recordard Galileu e a Inquisicdo. E, contudo, se a ciéncia, tal como
se desenvolveu, nos séculos XV-XVI, na Europa ¢ um fendmeno Unico na historia,
entdo a questdio € se h& especificas condi¢cBes culturais que permitiram
esse florescimento. Claro esta que, como observa Henrique Leitdo®®, além da cultura,
ha condicdes econdmicas, ou outras, que contribuem para esse sucesso. Mas, isolando o
factor cultural, a pergunta imediata que se coloca é 0 que tornou O
empreendimento cientifico europeu possivel?

Na verdade, como ja havia observado Alfred Whitehead, em célebre alocucéo na
primeira metade do século XX, ndo pode haver essa pujanca cientifica sem a conviccao
instintiva disseminada de que ha uma ordem das coisas e da natureza. Nao interessa o
que as pessoas dizem por palavras. O que interessa é a fé instintiva de que ha uma
ordem na natureza - e todos nos europeus partilhamos dessa fé. Mas é preciso mais: que
cada ocorréncia detalhada possa ser relacionada com a anterior. E essa convicgio
europeia que permite o grande salto cientifico: hd um segredo, mas um segredo que
pode ser desvelado?°.

Um critico como George Steiner dird, ja nos anos 2000, em Lisboa, na Fundacéo
Calouste Gulbenkian: “0 que é axiomatico na ciéncia ocidental ndo é apenas o0 progresso
[cognitivo], mas o progresso ilimitado”?®!. Tomamos por certa esta auséncia de limites.
Trata-se de algo de enigmatico, “escandaloso mesmo no sentido metafisico de
escandalo™?®?,

A premissa fundamental em que se baseia a ciéncia moderna € a da capacidade
da mente humana para conhecer o mundo hoje e sempre, seja qual for o problema. Foi

esta certeza que se tornou cultural que tornou possivel a ciéncia (com o vigor que

"7 Ibidem.
2% Ibidem.
%73 Cf. Henrique LEITAO, Olhares sobre a cultura, in https://www.youtube.com/watch?v=RT44P8aisG0,
consultado em vinte e dois de Fevereiro de 2015.
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adquire na Europa moderna). Mas de onde nos vem esta certeza e de onde nos vem (ela)
historicamente? E esta a grande procura que o fisico e historiador da ciéncia prossegue.

Para Whitehead, a resposta é que a fé na possibilidade da ciéncia € um derivado
inconsciente dateologia medieval: a insisténcia na racionalidade de Deus. No
entendimento cristdo, o0 mundo natural ndo foi feito apenas por Deus, mas para a
humanidade. E, por isso, estd adequado a nossa mente, comensurado com a nossa razao.
Ou seja, a0 mesmo tempo que o mundo natural tem uma racionalidade intrinseca e
autonoma que é o reflexo da propria racionalidade de Deus, do Logos divino, ao
mesmo tempo manifesta essa racionalidade de um modo que é sempre acessivel a
mente humana. Este é um legado cristdo a cultura que é absolutamente inestiméavel®.

Os exemplos de Clemente, quanto ao contributo advindo do Evangelho para a
edificacdo da boa cidade, sdo claros, pouco originais, mas razoaveis: “igualdade original
de todos segundo o génesis”, “bem como a distingdo evangélica entre César e Deus”?*
foram legados inestimaveis para 0 mundo em que vivemos e queremos Viver, e que,
alias, demoraram demasiado a ser compreendidos e interpretados — pela Igreja,
inclusivamente. Ainda, a época da redacdo do ensaio, com a Constituicdo Europeia em
fundo, a exortagdo de que “bem sera que o continente continue a reconhecer a fonte e
Ihe continue a haurir a seiva™?®.

Escolhemos para ultima frase a sublinhar, de Manuel Clemente, aquela que pode
ser entendida como chave de compreensdo de um pensamento, expresso nesta obra: a
religido tem uma ‘“capacidade demonstrada de compatibilizar o universal e o
particular”?®®, Neste caso, partindo do universal sobre 0 humano, esse universal cristdo
em que se situa, o cultor da Histdria constatou um portugués incapaz de sair de si...que
é todos (ser tudo de todas as formas, reclamava Agostinho da Silva, um grande defensor
da plasticidade portuguesa); percepcionou uma empresa portuguesa rumo ao mar
impregnada de filosofia cristd; na viagem historica, a passagem do Antigo Regime,
sociedade organizada em torno do religioso, para o anti-clericalismo dos sécs.XVIII e
XIX; viu o mar profético de Cristo, do qual saimos ao encontro dos outros; tivemos essa

ousadia, corajosos mas humanos; especialmente marianos, “uma devo¢ao nacional”;

europeus que devem preservar a cultura que os formou (nem Atenas, nem Roma): o

*% |bidem.
284 Manuel Clemente, Portugal e os portugueses, 103.
%% |bidem, 104.
%% |bidem.
87



cristianismo da radical igualdade dos seres humanos e da separagéo entre César e Deus;
portugueses religiosos, que certamente compreenderdo a beleza do ecumenismo.
NoOmadas, sentimentais, pouco rigorosos ou pragmaticos, crentes e ousados — Portugal e
0s portugueses, uma relacdo de quem esperamos sempre mais, mas uma relacdo alma

com alma, mar a dentro.

1.1 A fé é cultura — para um con-texto

A Biblia é o grande codigo da civilizagdo — escreveu Northrop Frye — ndo apenas pelo repertério
de simbolos, figuras, imagens e histérias que ofereceu e continua a oferecer aos séculos que se
sucedem, mas porque conta, inserindo, na épica sensual das facanhas concretas de homens e de
um povo, os motivos fundamentais de toda a vida individual e colectiva: nascer, desejar, errar,
fundar, destruir e perder patrias; amar e odiar o irm@o; viver intensa e sensualmente a existéncia,
a sua gloria e vaidade; elevar-se a intuicdo e a revelagcdo daquilo que transcende o tempo, a vida,
as coisas criadas e a mesma mente que procura imaginar aquele Deus que é justica e amor, mas
em cujas maos — reza a Escritura — é também terrivel cair, exactamente porque é tdo inconcebivel

e tdo diverso do humano.

Claudio Magris, Alfabetos®”’

Ao fendmeno da complexa relacdo entre fé e culturas chamamaos inculturacédo da
fé. Ora, apenas a Europa da Idade Moderna desenvolveu um conceito de cultura distinto

do de religiao, quando ndo um dominio que se Ihe opde:

“em todas as culturas histéricas conhecidas, a religido é elemento essencial da cultura, mais, é o
seu centro determinante; é ela que estabelece a estrutura de valores e, assim, 0 sistema interno de
regulacdo das culturas (...) Ela ndo existe desenraizada, como mera religido. Pelo simples facto
de dizer ao homem quem ele é e como deve assumir o ser homem, a fé produz cultura, ela é
cultura. Esta sua palavra ndo é uma palavra abstracta, amadureceu numa longa historia e em
multiplas fusdes interculturais, nas quais deu forma a uma figura total de vida, a convivéncia do

homem consigo mesmo, com o proximo, com o mundo e com Deus”?%.

87 Claudio MAGRIS, Alfabetos, Quetzal, Lisboa, 2013, 27-28.
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Em realidade, a fé esta sempre situada historicamente e articula-se em (dados)
contextos culturais. Nas culturas marcadas pela interpelagéo cristd, estas, efectivamente,
ndo existem sem certa presenca da fé, pelo que “a inculturacdo da fé pode ser

»289 assumindo, neste ambito, um dinamismo

considerada evangelizagdo da cultura
constituido por momentos de critica (atitude profética) e de acolhimento (atitude
sacerdotal)®®. Se o cristianismo ndo é (exactamente) idéntico a nenhuma cultura e,
portanto, se deve constituir como instancia critica, ruptura e proposta cultural diversa,
em responsabilidade profética, todavia, e simultaneamente, impde-se-lhe divisar
elementos positivos em uma cultura em que se insere, rejeitando o puro anatema ou a
propensdo para um elitismo de tipo gnostico (ainda que sempre de sobreaviso para o
perigo de uma fusdo cultural que obnubilaria ndo apenas o especifico cristdo, como
resultaria em uma auséncia de distanciamento e critica que, por certo, prejudicial se
tornaria a cidade e aos humanos que a habitam).

E por serem “mundos complexos de signos e sentidos que se inscrevem na

histdria e se transmitem de geracdo em geracio™**

que as religides se constituem como
culturas e se autonomizam das determinacdes sociais; sdo memdaria e transmissdo de
uma cultura; sdo, numa palavra, tradicdo. Tradi¢do que, contudo, sublinhe-se, para viva
(e proficua) se manter, ndo pode deixar de conter mudanga. O regresso as raizes, ao
ponto zero de uma ordem que significa um modo préprio de ler e habitar o mundo,

pode, alids, ser a mais revolucionaria das ac¢oes:

“Para mim, a grande revolugdo € ir as raizes, reconhecé-las e ver o que tém a dizer hoje em dia.
N&o ha contradicéo entre ser revolucionario e ir as raizes. Mais ainda, acredito que a identidade é
determinante para se realizarem verdadeiras mudancas. Nunca se pode dar un passo na vida
sendo a partir do precedente, sem saber de onde venho, que apelido tenho, que apelido cultural

o . 292
ou religioso possuo” %

*%% Jo&o DUQUE, A historicidade do caminhar na fé, in AA.VV., A fé da Igreja, Paulus, Lisboa, 2014,
272.
2% Ibidem.
»! Alfredo TEIXEIRA, O sagrado e a religido nas culturas, in Paulo PINTO (coord.), Religides,
Historia, TradicGes, Lisboa, Religare/Paulinas, 2006, 24.
2 pAPA FRANCISCO e Henrique CYMERMAN, Entrevista al Papa Francisco: “La secesion de una
nacion hay que tomarla com pinzas”, in La Vanguardia, Barcelona, in
http://www.lavanguardia.com/internacional/20140612/54408951579/entrevista-papa-francisco.html,
consultada a doze de Junho de 2014.
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Se o cristianismo fundou a separacdo entre as ordens temporal e espiritual “em
pelo menos dois episddios muito conhecidos: quando Cristo recusa a moeda e diz «dai a

César o que é de César» e quando, no comego da Paixao, recusa as espadas que Pedro

59293

lhe oferece”*””, a verdade € que, da Modernidade aos nossos dias, uma hermenéutica de

tipo secularista ou laicista, que pretende, mais do que evitar a confusdo/mescla entre
poderes politico e religioso - como, em realidade, historicamente, periodos houve em
que tal se havia verificado, quer na declinagdo teocratica, quer em tom regalista -, que a
religido, e suas razdes, fiquem publicamente silenciadas e remetidas para a estrita

dimens&o privada, tem vindo, em néo raros espacos, a Ocidente, a ganhar corpo®*.

Todavia, e por outro prisma,

“a revisao da modernidade toma progressivamente consciéncia do artificialismo dessa separacao.
A generalizada concepgdo de que determinados &mbitos nada tém a ver com outros comega a
desaparecer das mentalidades holisticas actuais, que cada vez mais tomam consciéncia da
estreita interligacdo de todos os &mbitos da vida. A legitima autonomia de determinados campos
sociais ndo significa, em sentido absoluto, a sua autarquia e a sua auto-referéncia, dado que tudo
tem a ver com tudo. Do ponto de vista sécio-politico, uma seculariza¢do entendida nesse sentido
radical poderia conduzir as maiores atrocidades, cometidas por sistemas ditatoriais, sem que se
possa por em causa a sua legitimidade, sem que isso significasse uma intromissdo nos seus
ambitos de autonomia. Do ponto de vista mais especificamente cristdo, uma posicdo de
secularizacdo radical pode conduzir — e, de facto, muitas vezes conduziu — por um lado, a

impoténcia do Evangelho frente a sistemas politicos violadores dos direitos humanos, em nome

% Luis MATOS, Para uma tipologia do relacionamento entre o Estado e a Igreja in Anténio

FERREIRA e Luis MATOS (org.), Interac¢fes do Estado...,42. O autor faz notar que a interpretacéo
destes episodios (biblicos) como fundantes da separagdo de poderes ndo € univoca. Para outra possivel
interpretacdo do brocardo sobre César, vide, p.ex., Anténio MARUJO e Joaquim NEVES, O coracdo da
Igreja tem de bater, Paulinas, Lisboa, 2013.
A este respeito, paradigmatica se nos afigura a oposicéo de varios académicos da Universidade de La
Sapienza & ida de Bento XVI, no inicio do ano de 2008, a tal instituicdo de ensino, para uma lectio
magistralis, para que havia sido convidado, obstando, mesmo, com o ruido criado (nos media,
nomeadamente), & sua presenca (o Santo Padre enviaria o discurso, para ser lido, evitando, com a sua
auséncia, 0 adensar da polémica, ou a perturbacdo da comunidade académica, mesmo que alterada por
uma minoria; leia-se 0 discurso de BENTO XVI in
http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2008/january/documents/hf_ben-
Xvi_spe_20080117_la-sapienza_po.html, consultado a doze de Dezembro de 2013). Entre nds, veja-se,
recentemente, a posi¢do da Prof. Palmira SILVA, no conhecido programa Pros e Contras, da RTP1,
considerando que o pronunciamento publico, pelo Papa, acerca de matérias de costumes/culturais, ou
sobre o sistema econdmico vigente coloca em causa 0 principio da separacdo entre a esfera politica e
religiosa — in http://www.rtp.pt/play/p1099/e137285/pros-e-contras, consultado a doze de Dezembro de
2013. Reitere-se, em todo 0 caso, que a separacdo entre o religioso e o temporal é, marcadamente,
ocidental (a crer na exposicdo de Samuel HUNTIGNTON, em O choque das civiliza¢cdes e a mudanca na
ordem mundial, Gradiva, Lisboa, 2003, ou Boaventura SANTOS, em Se Deus fosse um activista dos
direitos humanos, Almedina, Coimbra, 2013).
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da autonomia do contexto politico; por outro lado e como reverso da medalha, a um fideismo

crasso em nome da autonomia do contexto crente” >,

Gianfranco Ravasi, reputado biblista, auxilia-nos na interpretacdo do «T4&
Kaisaros apodote Kaisari kai ta Theol The6» dito por Cristo quando interrogado acerca

do tributo imperial a pagar pelos cidaddos dos territorios ocupados:

“aos leitores de hoje escapa a ligagéo textual posterior que Jesus introduz para o seu auditorio
hebreu: no livro do Génesis (1, 27) esta a célebre e sugestiva definicdo do ser humano como
‘imagem’ (na versdo grega eikon, ‘icone’) de Deus (...) Trata-se da tutela da dignidade superior
e inaliendvel da pessoa e da sua natureza intrinseca: a liberdade, as relagdes, o amor (nha
passagem do Génesis remete-se explicitamente para o ‘macho’ e para a ‘fémea’ € ndo apenas
para o macho como ‘imagem’ divina), os grandes valores éticos absolutos da solidariedade, da
justica e da vida ndo podem ser meramente submetidos ao interesse politico-financeiro e
vergados exclusivamente as exigéncias das estratégias do sistema ou do mercado. A missdo dos
profetas biblicos e do préprio Cristo foi precisamente ser uma sentinela na fronteira entre César e
Deus, na defesa destes valores. E memoravel o ‘Nio te ¢ licito!” com que Jodo Baptista se dirige
a arrogancia do poder do rei Herodes Antipas (Mt 14, 4; Mc 6,18). Martin Luther King, no seu
texto A forca de amar, afirmou que ‘a Igreja ndo é a dona ou a serva do Estado, mas a sua
consciéneia (...) O proprio lema — frequentemente celebrado como aplicagdo do citado dito
evangélico e formulado pela primeira vez num discurso parlamentar por Camillo Benso, conde
de Cavour, no dia 27 de Marco de 1861 — de uma «lgreja livre num Estado livre” subentendeu,
na verdade, um conceito ndo de paridade, mas de subordinacéo: é o Estado que entrega a Igreja o
direito de subsistir, mas confiando-a a consciéncia do individuo ou ao perimetro sagrado do

CllltO”Z%

Na verdade, mesmo autores que teriamos por/veriamos como afastados de uma
mundividéncia cristd/catélica vém retomando este topos, na medida em que um olhar
mais penetrante da realidade — do que alguma lente de tipo puramente ideoldgico
produz - Ihes oferece a evidéncia, desde logo empirica, de que muitos dos cidad&os que,

no mundo, buscam transformacdes politicas/econdémicas/sociais o fazem remetendo,

*% Jodo DUQUE, Dizer Deus na p6s-modernidade, Alcalé, Lisboa, 2003, 113-114.

% Gianfranco RAVASI, O roteiro dos navegantes..., 30-31. O autor conclui do seguinte modo: “é
necessario reconhecer paralelamente a liberdade de palavra e de accdo a area de Deus (para usar a
distincdo de Cristo, isto é, da religido) contra todas as tenta¢des ‘laicistas’. Isto implica ndo s6 o exercicio
de culto e a elaboracdo do pensamento teoldgico em sentido estrito, mas também a funcdo de consciéncia
critica sobre os valores pessoais e sociais da justica, do bem comum, da vida, da verdade, na certeza de
que o homem e a mulher transcendem o legitimo ordenamento econémico-politico, que é dotado das suas
normas proprias. Para concluir, 0 n6é da questdo esta precisamente nesta interac¢do indispenséavel entre os
dois ambitos, que é capaz de impedir que o Estado se torne um Moloch e a economia um Leviatd
dominador, e que a Igreja ultrapasse o seu horizonte assumindo formas de integralismo”.

91



como ultima ratio, para o fundamento religioso do seu agir®*’. De um modo mais
elaborado, e em chave de leitura critica do actual modelo politico-econémico,
encontram, inclusivamente, tais investigadores, em algumas teologias, o suporte de
densidade, a gramatica necessaria para que a reivindicacdo da validade (efectividade)
dos “direitos humanos”, tidos como “forg¢a contra-hegemonica” (relativamente a uma
supremacia absoluta dos “mercados™), ganhe operatividade®®.

A tese de Jodo Caraca, a este propdsito, € a de que a modernidade foi” moldada

por meio de uma cultura da separacdo”?®.

Esquematicamente, a primeira
separacdo operada pela modernidade é a que distingue Teologia/Filosofia; a segunda
separacdo, Filosofia/Filosofia natural (Ciéncia). O segundo elemento, de cada um destes
pares, bem entendido, autonomizou-se. Depois, “seguiram-Se mais separacdes,
principalmente decorrentes da superespecializacdo promovida pelos sistemas de ensino,
agora a serem reorganizados para responder aos objectivos da economia de mercado
com concorréncia feroz e niveis tecnologicos mais elevados™®. Neste sentido, portanto,
ndo podemos, agora, ja, falar de “duas culturas”, as humanidades e as ciéncias duras,
um tépico do lluminismo recuperado por C.P.Snow, mas de uma miriade de pequenas
identidades disciplinares bem delimitadas: “um maior crescimento e separagdo, deu-nos
muito mais do que apenas duas culturas (a transferéncia para o século XX do debate
feroz do lluminismo). Podemos agora distinguir nas nossas sociedades, para além das
culturas da ciéncia e das humanidades, uma cultura da ciéncia social (reforcada com a
invencdo do pds-modernismo) e culturas bem definidas na politica, nos negocios,
nos media, nas for¢as armadas, na religido, na educacao, bem como diversas culturas de

. NPT e 4. . 1
risco, de violéncia e autonomia individual”®.

27 Boaventura SANTOS, Se Deus...,10: “fui observando como os activistas da luta por justica socio-
econdmica, historica, sexual, racial, cultural e pos-colonial baseiam frequentemente o seu activismo e as
suas reivindicacGes em crengas religiosas ou espiritualidades cristas, islamicas, judaicas, hindus, budistas
e indigenas. De certo modo, estas posi¢es ddo testemunho de subjectividades politicas que parecem ter
abandonado o pensamento critico ocidental e a accdo politica secular que dele decorre. Tais
subjectividades combinam efervescéncia criativa e energia apaixonada e intensa com referéncias
transcendentes ou espirituais que, longe de as afastarem das lutas materiais e bem terrenas por um outro
mundo possivel, mais profundamente as comprometem com estas”.
2% Cf. Boaventura SANTOS, Se Deus...
% Jodo CARACA, A separacdo de culturas e o declinio da modernidade, in Manuel CASTELLS, Jo&o
CARACA e Gustavo CARDOSO (org.), As culturas da crise econdmica, Esfera do Caos, Lishoa, 2012,
69.
% Ihidem..
** Ibidem, 70-71.
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Centrando o nosso olhar na dimens@o econdémica, aquela que congrega todas as
atengdes/discussoes dos nossos dias, o cientista ¢ lapidar na descri¢do da realidade: “as
sociedades industriais viram inverter-se a relacdo entre o econémico e o social, em vez
da economia estar inserida nas relac@es sociais, como no passado, as relagcdes inseriram-
se no sistema econdémico. A economia separou-se da sociedade, a casa separou-se do
trabalho. Nasceu o conceito de emprego™ %%

Esta logica de absoluta autonomia, diriamos mesmo de completa independéncia
(disciplinar) é, igualmente, como nota o filosofo Charles Taylor, uma zona em que
melhor podemos observar o crepldsculo, um espago no qual podemos sentir,

absolutamente, o significado do secularismo:

“Assim, um entendimento da secularidade da-se em termos de espacos publicos. Estes foram
supostamente esvaziados de Deus ou de qualquer referéncia a uma realidade derradeira. Ou,
visto por outro angulo, como actuamos em varias esferas de actividade — econémica, politica,
cultural, educacional, profissional, recreativa — as normas e 0s principios que seguimos, as
deliberagdes nas quais nos envolvemos geralmente ndo nos reportam a Deus ou a quaisquer
crengas religiosas; as consideracdes a partir das quais actuamos sdo internas a ‘racionalidade’ de
cada esfera — 0 ganho méximo na economia, 0 maior beneficio ao maior nimero de pessoas na

area da politica e assim sucessivamente™*%,

O trabalho de costura, a tarefa de escuta e de compreensao dos varios “jogos de
linguagem”, a actuagdo sobre a complexidade imensa dos varios saberes a luz de um
“lebenswelt”, “mundo da vida” consciente e densificado é aquele que importa fazer — “a
tremenda tarefa posta nos ombros das geracfes vindouras €, paradoxalmente, muito

59304

simples: sobreviver no meio da integracdo de culturas”" -, sendo que, na leitura crente

catlica, a urgéncia de uma sabedoria que tudo permeie esta bem patente, por

exemplo, na Enciclica Caritas in veritate®®

, ha qual uma resposta cristd aos anseios
econdmicos, politicos, culturais do nosso tempo tem lugar.

Seguindo, ainda, a proposta de Jodo M. Duque:

“frente a tdo apregoada eliminacéo da forte razdo universal, a favor, quando muito, de débeis

razdes contextuais, a revisdo da revisdo obriga-nos a defender a permanéncia de uma razdo

%92 Ihidem, 68.

%03 Charles TAYLOR, A era secular, Instituto Piaget, Lisboa, 2012, 14.

3% 3080 CARACA, 4 separagdo..., T1.

%05 cf. PAPA BENTO XVI, Carta Enciclica Caritas in Veritate (29 de junho de 2009) in AAS 101, 8
(2009) 641-709.
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unificadora, como referéncia comum a todas as possiveis racionalidades — caso contrario, as
racionalidades parciais ou contextuais acabariam por se absolutizar a si mesmas. Contudo, essa
razdo unificadora teria que assumir a sua realizacdo concreta em racionalidades parciais, sem
gue nenhuma dessas se afirme dominadora das outras. Trata-se daquilo a que se poderia chamar
uma razdo transversal ou, ainda melhor, multidimensional, superadora, portanto, da moderna
razdo monolitica e unidimensional. Assim entendida, uma legitima critica da razdo absoluta e
unidimensional, como a que foi elaborada pela pés-modernidade, ndo implica manter ou
reacender a dicotomia entre a razio e o ‘outro’ da razdo, na sua mutua concorréncia. As
dimensdes da realidade humana séo, antes, distintas dimensdes da prdpria racionalidade. Assim
também a dimensao crente, ligada a dimensao religiosa. Porque ndo falar de uma razéo crente ou
da racionalidade propria da fé ou da religido, em vez de uma fé ou de uma religido por distin¢éo

— OU Mesmo por 0posicao — & razao?%.
A concluséo é a de que

“em contexto pés-moderno ndo se fala, pois, de uma razdo universal, mas em maltiplas formas
de racionalidade. Evocam-se, assim, ambitos da realidade que anteriormente aqui néo
enquadrariam; razdo estética, a razdo ética, a razdo critica, a razdo comunicativa, a razdo
hermenéutica, mesmo a razdo religiosa ou até a razdo crente. A comunicagdo entre esses ambitos
da racionalidade ja ndo se realiza através da violéncia de uma razéo absoluta, mas quando muito
através de uma razdo transversal que instaura uma comunicacao inter-racional respeitadora das
respectivas diferencas. O processo de comunicacdo passa a ser, assim, um processo dindmico de
movimentacdo, com base em multiplas passagens entre 0s varios &mbitos da racionalidade. S
assim se torna possivel evitar que qualquer desses ambitos se afirme como absoluto e exclusivo
detentor de racionalidade, estabelecendo-se assim como norma universal, a qual todos 0s outros
ambitos teriam que se sujeitar, caso pretendessem evitar tornar-se irracionais. Mas também se
supera, desse modo, a extrema posi¢do pds-moderna que defenda uma total incomensurabilidade
de todos esses ambitos, reduzindo-os a compartimentos ou contextos estanques, ndo
comunicaveis entre si. Entre os extremos do Unico absoluto e do plural isolado, a poés-
modernidade procura agora um caminho de conjugacdo entre identidade e diferenca, na
articulagdo das racionalidades e dos correspondentes saberes — até porque o0s extremos se tocam
e ambos conduzem a posicBes absolutistas, necessariamente violentas e produtoras de graves

reducionismos”%"’.

Ou, na formulacdo de Adriano Moreira, ap0s uma razdo unitaria, espartilhada

depois, em ciéncias isoladas umas das outras, sem dialogo, descobriu-se, no século XX,

306

Jodo DUQUE, Dizer Deus..., 124-125.

7 |DEM, 143-144.
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a necessidade de interdisciplinaridade. Cumpre, nesta hora, integrar visbes, em um
95308 55309

\

“esforco total, como o do Renascimento”", algando-nos a “transdisciplina

1.2.A razdo publica: o lugar de todas as vozes

Em sede de sociedades — e ndo ja&, como outrora, comunidades - marcadas pelo
(facto do) pluralismo®®, a revigorada teoria contratualista, no séc.XX, assumiu a
(controvertida) impossibilidade do - homogéneo/universal — bem e procurou,
procedimentalmente, o justo (aos antigos o bem, aos modernos o justo, reza um
brocardo que atravessa/marca a nossa civilizagdo). Definir-se-ia, pois, no novo contrato
(social) a erigir, como aceder, no férum publico, a uma deliberacéo por todos®!* aceite,
considerando-se, por consequéncia, que, em virtude da diversidade de mundividéncias,
culturas, religides, filosofias presentes na cidade a ninguém seria licito invocar a
autoridade da sua doutrina abrangente para suportar 0s respectivos pontos de vista
(politicos, lato senso).

Todavia, como o humano é racional, mas, também, homo loquens, homo ludens e
homo symbolicus®? cedo se lobrigou qudo determinantemente laborava em erro tal
postulado, imediatamente na utopica formulacdo quanto a antropologia pressuposta, na
medida em que, para um significativo conjunto de pessoas, a religacdo primeira (e
ultima) ndo poderia ser quebrada — sem que desfigurado ficasse, simultaneamente, o

mesmo humano — e, por consequéncia, impossivel seria coartar, em absoluto, a remissao

%% Adriano MOREIRA e Vitor GONGALVES, Este é o tempo, Clube do Autor, Lisboa, 2014, 174.
*% |bidem.
310 Mais do que uma exacta novidade, Adriano Moreira sustenta tratar-se, desde logo na realidade
portuguesa, de um regresso ao paradigma existente nos alvores da nacionalidade, com a existéncia de “rei
das trés religides”, em que, numa espécie de multiculturalismo (juridico) avant la lettre crentes de cada
uma das diferentes religides presentes no territério nacional — cristdos, judeus, mugulmanos — gozavam de
regras diferenciadas. Cf. Adriano MOREIRA, A circunstancia do estado exiguo, Diario de Bordo, Loures,
2011.
*' Uma das questdes que tem ocupado a Professora de Filosofia Politica Seyla Benhabib é 0 modo como
os destinatarios/afectados por determinadas decisdes (politicas) nelas — nas decisdes, na deliberagdo — nao
tém voz/lugar (maxime, imigrantes; e até, na diferenciacdo que, de entre estes, se faz para questdes como,
por exemplo, o acesso ao mercado de trabalho). Ou seja, quem &, quem pertence/compde o demos. Cf.
Seyla BENHABIB, O valor da liberdade. Dialogos acerca das possibilidades do humano. VI, FFMS,
Lisboa, 2015. Precisamente pelo facto de do povo estarem excluidas muitas categorias de pessoas
(mulheres, escravos, imigrantes...), Francis FUKUYAMA entende que a experiéncia politica ocorrida na
Atenas do século V a.C. melhor seria descrita como “republicanismo classico” do que como
“democracia”, in As origens..., 44.
312 Fernando CATROGA, Entre Deuses e Césares. Secularizacéo, laicidade e religi&o civil, Almedina,
Coimbra, 2010, 99.
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cidada®*® para o fundamento subjectivamente definidor da sua identidade (politica/de
justica, também; reitere-se: em este contexto, s6 deixando de fora do processo politico
tais cidaddos seria possivel cumprir o quesito referido, o que se afigurava
excessivamente problematico).

Neste sentido, John Rawls, o autor que mais terd marcado a filosofia politica do

séc.XX com Uma Teoria da Justica®*

(1970), subscritor da (inicial) proposta de
evitamento — no que concerne a referéncias a doutrinas abrangentes — corrigira o seu
projecto para a norma (da conversacdo) na agora. Assim, em A justica como
equidade®'®, Rawls assume como benéfico, para a coesdo social (para a totalidade da
sociedade, portanto), que o cidaddo possa vincular a concep¢do publica politica de
justica a que d& o seu assentimento as razdes abrangentes de que se nutre.

Na prossecucdo do consenso sobreposto, as partes, na sociedade bem ordenada
idealizada por Rawls, partindo de uma posicéo original — onde definirdo os principios
de justica a implementar nas instituicBes societais — e a coberto de um véu da
ignorancia — que garanta o requisito da imparcialidade, com vista ao justo, dado que as
regras serdo, deste modo, definidas desconhecendo as partes/representantes, no
momento constituinte, dados como idade, sexo, posicdo social, raca e grupo étnico, ou
dons naturais como a forca ou a inteligéncia que cada um tera, para que as regras nao se
estabelecam baseadas num determinado (tipo de) favoritismo que o conhecimento de
algumas daquelas caracteristicas poderia implicar — irdo ter a sua disposicao o uso da
razdo publica; ou seja, visando a adesdo de todos os cidaddos aos elementos

constitucionais essenciais, no forum pablico
“concedemos as partes as crengas gerais ¢ formas de raciocinio encontradas no senso comum, ¢
0s metodos e conclusBes da ciéncia, quando ndo sdo controversos. Esta é a forma mais
apropriada, e talvez Unica, de especificar o acordo associado em consonancia com o principio de
legitimidade. Dizemos, pois, que as partes dispdem desse tipo de conhecimento geral e
empregam esse tipo de argumentacdo. Isso impede que doutrinas religiosas e filosdficas
abrangentes (toda a verdade, por assim dizer) sejam definidas como razdes publicas (...) 1SS0
ndo significa, contudo, que doutrinas abrangentes razoaveis ndo possam ser introduzidas e

discutidas na razéo publica. Em geral, as pessoas tém a liberdade de fazer isso. A vantagem

313 Marcello PERA, Porque devemos chamar-nos cristaos, Frente e Verso, Braga, 2013. O autor chama a
atengdo para o artificialismo que pode estar presente na separacdo entre “pessoa” e “cidaddo”, nas teorias
secularistas. Efectivamente, quando a motivagdo Ultima das opgdes para a polis é sonegada a pessoa, esta
ndo se transforma, depois, em um cidaddo politicamente motivado (permanece, justamente, sem 0s
recursos indispenséveis a sua plena participacdo publica).

314 Cf. John RAWLS, Uma Teoria da Justica, Presenca, Lishoa, 2001.

315 Cf. IDEM, A justica como equidade, Martins Fontes, S&o Paulo, 2003.
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é que, dessa forma, os cidaddos por assim dizer informam aos outros de onde véem, em
com base em que apoiam a concepc¢ao politica publica de justica. Tudo isso pode ter
consequéncias vantajosas e fortalecer as forcas que trabalham em prol da estabilidade. E
também menos restritivo e proporciona aos cidaddos uma compreensdo mais profunda de

seus Varios pontos de vista™*'®

Um outro autor que (igualmente) defende o liberalismo politico e, bem assim, a
auto-suficiéncia deste, Jurgen Habermas, entende, todavia, que, ndo raramente, o
proprio vocabulario crente pode irrigar, positivamente, o horizonte amplo do debate que

se quer denso e proficuo:

“Assim sendo, no dominio da vida politica pUblica, as concepgdes naturalistas do mundo, que se
devem a uma elaboracéo especulativa de informagdes cientificas, e que se mostram relevantes
para a auto-compreensdo ética dos cidadaos, ndo podem, de forma alguma, gozar de uma
primazia prima facie relativamente a concepg¢des ideoldgicas ou religiosas adversarias. A
neutralidade ideoldgica do poder do Estado, que garante idénticas liberdades éticas a todos os
cidadaos, é incompativel com a generalizagéo politica de uma mundividéncia laica. Os cidadaos
laicos, na assuncéo do seu papel de membros da sociedade, ndo devem negar liminarmente
o potencial de verdade das concepc¢6es religiosas do mundo, nem téo pouco contestar o
direito dos seus concidaddos crentes a intervir, numa perspectiva religiosa, em discussdes
publicas. Uma cultura publica liberal pode, inclusivamente, esperar que os seus cidaddos
laicos colaborem no esfor¢o de traduzir contributos relevantes da area religiosa numa

linguagem que seja acessivel a todos™**’

1.3. Para a superacéo do secularismo redutor

Com os elementos vindos de descrever, facilmente se compreenderad do acerto das
observagOes de Robert P. George, arremetendo contra uma hermenéutica laicista ou
secularista®® das relacdes entre estado/Igreja, poder temporal e poder espiritual,
interpretacdo que pretende, em Ultima instancia, remeter para o foro (exclusivamente)
privado, publicamente silenciado, todo o conjunto de posi¢des expressas a partir de uma

dada tradicdo ou mundividéncia religiosa. Em realidade, tal perspectiva traduz néo

31 IDEM, 45. Sublinhado nosso.
317 Jurgen HABERMAS, Diélogo de Jurgen Habermas e Cardeal Joseph Ratzinger, in Estudos N.S. 3
(2004), 54-55. Sublinhado nosso.
%18 Robert GEORGE, Choque de ortodoxias. Direito, religido e moral em crise, Tenacitas, Coimbra,
2008, 30.
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apenas uma forte ignoréancia antropoldgica como, ndo menos importante, padece de
séria incompreensdo do que possa ser 0 debate democratico substantivo (substantivado)
e fértil. Em uma palavra, do que se cura, in limine, é de questionarmos quem tem medo

da verdade®®

, gque boas razdes ha para subtrair a polis argumentos de uma sabedoria
alicercada numa convivéncia de milénios com os homens, suas grandezas e misérias (?).
As posicbes dos autores acima mencionados — porventura, cremos, dos mais
qualificados/reputados na sua area mundividencial - possuem a suprema virtude,
supomos, de, provenientes do campo do liberalismo politico, exporem a debilidade de
assercOes que procuram negar a palavra publica a qualquer manifestacdo advinda do
mundo religioso.

Por outro lado, julgamos que a critica elaborada, pelo Professor de Filosofia do
Direito, em Princeton, quanto a in-suficiéncia do liberalismo adquire inteira pertinéncia.
Em ordenamentos juridicos, como aqueles do nosso espaco civilizacional, que regulam
a nossa vida colectiva, nos quais a dignidade da pessoa humana se constitui como
pedra angular, fragil se revelaria a sua forca conformadora (social/pessoal) sem o
desvelar do que, nela, na humana dignidade, de mais intenso, se encontra impresso (e

me obriga inapelavelmente)*?°. Se para o cristianismo a dignidade da pessoa humana se

*® Em rigor, como assinala Angelo Scola, s6 o reconhecimento da possibilidade da verdade e da

necessidade da sua procura — um ponto em que Ratzinger tanto insistiu — pode levar a consideracdo das
mais variadas consideragdes sobre o bem comum, nomeadamente as de inspiracdo religiosa. Angelo
SCOLA, Nao nos esquecamos de Deus. Liberdade de fé, cultura e politica, Paulinas, Lisboa, 2013, 71:
“Com efeito, a primeira preocupagio de hoje parece ter passado a ser a interrogacdo sobre se tera sentido,
de um modo geral, viver tendo em vista um fim Ultimo, ou se a existéncia humana ndo sera antes o
agregado de sistemas de sentido parcial e ndo comparaveis entre si. Segundo esta visdo, a propria ideia de
busca de uma verdade Ultima, e por isso religiosa, perde simplesmente o significado. No entanto, a
experiéncia comum a todos 0s homens de todos os tempos e lugares atesta a busca de um significado e de
uma direc¢do no caminho, ou seja, numa palavra, a busca de sentido, encontra-se no dmago da
experiéncia humana e floresce no encontro do eu com a realidade”.
320" Justamente tendo em vista tal desiderato, encontrar o radical da forca explosiva que se encontra na
dignidade humana, Jurgen Habermas buscou a sua genealogia. Jurgen HABERMAS, Um ensaio sobre a
constituicdo da Europa, Edicdes 70, Lisboa, 2012, 27-57: “As raizes directas do conceito de dignidade
humana na filosofia grega, sobretudo no estoicismo e no humanismo romano — por exemplo, em Cicero —
também nédo constituem uma ponte semantica para o sentido igualitario do conceito moderno. Nessa
época, a dignitas humana baseava-se no facto de o ser humano possuir uma posicao ontoldgica distinta no
Universo, posicdo especial que este assume, devido as propriedades da espécie, como ser dotado de razao
e conseguir reflectir, ao contrario dos seres vivos ‘inferiores’. O valor superior da espécie talvez possa
justificar a protecgdo da mesma, mas ndo a inviolabilidade da dignidade da pessoa individual enquanto
fonte de direitos normativos. Faltam ainda dois passos decisivos na genealogia do conceito. Primeiro, era
necessario completar a generaliza¢do a todos com a individualizagdo. O que estd em causa é o valor do
individuo nas relagBes horizontais entre seres humanos, ndo a posi¢do ‘do’ ser humano na sua relacdo
vertical com Deus ou com seres inferiores. Segundo, o valor relativamente superior da humanidade e dos
seus membros individuais tem de ser substituido pelo valor absoluto da pessoa. O que estd em causa €
o valor incomparavel de cada um. Estes dois passos concretizaram-se na Europa, através da apropriacdo
filosdfica de motivos e conceitos da tradi¢do judaico-cristd, a qual gostaria de evocar brevemente.
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ancora nesse facto dos factos de termos sido “criados a imagem e semelhanca de Deus”,
0 que dird — que motivagOes trard? - a doutrina abrangente do liberalismo sobre o
tema?®?! Segundo a ligdo do Prof. Paulo Otero vivemos, hodiernamente, em “Estados de
Direitos Humanos”, conceito que recolhe, alids, a sua raiz ultima, nos ensinamentos da
Doutrina Social da Igreja®®®. Escrutina-se, desta sorte, o suposto neutralismo do
secularismo, como se, também aqui, ressoasse uma outra conhecida pergunta, feita pelo
eminente historiador/jurista Ernst Wolfgang Bockenforde: o Estado liberal e
secularizado consome, ou ndo, pressupostos normativos que ele mesmo ndo pode

(2323

garanti Nisso se expressa a incerteza de que o Estado constitucional democratico

A Antiguidade ja havia estabelecido uma estreita relacdo entre dignitas e persona, porém, a pessoal
individual, na sua estrutura de papéis, s6 emerge nos debates medievais sobre a semelhanca do ser
humano com Deus. Cada um aparece como pessoa insubstituivel e inconfundivel no Juizo Final. As
tentativas de distinguir entre direitos individuais e a ordem objectiva do direito natural na Alta Escolastica
espanhola constituem uma outra etapa na histéria do conceito de individuagdo. No entanto, o passo
decisivo é dado pela moralizacdo da compreensdo de liberdade individual no pensamento de Hugo Grécio
e Samuel von Pufendorf (...) Também para Kant, o contetido moral dos direitos humanos, que se exprime
na linguagem do direito positivo, tem origem na dignidade humana entendida na perspectiva universalista
e individualista”
21 Jorge MIRANDA, A Constituicdo e a dignidade da pessoa humana, Didaskalia, n°29, 1999: “A
proibicdo da pena de morte ou de tortura, p.ex., recuam a este reconhecimento da dignidade da pessoa e,
bem assim, as garantias especiais dos salarios ou a proteccdo de que gozam 0s que se encontram em
privacdo de meios de subsisténcia ou de capacidade para o trabalho. E onde repousa essa dignidade
imanente de cada pessoa? Porque ha em cada pessoa uma dignidade tal que, independentemente das suas
acgdes, impede, por exemplo, o Estado, através das suas forcas de seguranca, de recorrer a tortura? E do
fazer estas perguntas e de Ihes dar boas respostas que dependera, muitas vezes, o respeito pelos direitos
fundamentais. E de ndo nos levar a olhar para muitas das questdes constitucionais como mera técnica
juridica. Curiosamente, Jacques Maritan, um fildsofo convidado para a comissdo que procedeu a
elaboragdo dos ‘Direitos do Homem’, conta que os seus membros se achavam de acordo quanto aos
direitos enumerados na lista, “mas na condi¢do de que ndo lhes perguntassem porqué”.
%22 paulo OTERO, Diério de Noticias, QI, ano 3, n°115, 23/11/2013, 8-10: “Essa absolutizagio dogmatica
do valor da dignidade humana revela, afinal, o acolhimento de um conceito politico e filoséfico de
‘Estado de direitos humanos’. E qual é a raiz ultima do conceito de ‘Estado de direitos humanos’? O
conceito foi introduzido entre nds, pela primeira vez, segundo pensamos, em 2007 (cfr. as
nossas Instituicdes Politicas e Constitucionais, I, pp.525 ss.), alicercado no pensamento de Jodo Paulo 11
em torno da ideia de ‘Estado humano’ (cfr. Carta Enciclica Evangelium Vitae, n°101): trata-se de um
modelo de sociedade politica que reconhece “como seu dever primario a defesa dos direitos fundamentais
da pessoa humana, especialmente da mais débil”. E o ‘Estado humano’ postula um modelo de democracia
humana (cfr. Instituicoes..., |, pp.424 ss. e 599 ss.): a pessoa humana e a sua dignidade, entendida como
cada ser humano vivo e concreto, sdo 0 fundamento e o limite da democracia, nunca sendo legitimo ao
poder politico atentar contra essa referéncia axiologica e teleoldgica. A montante encontram-se todos 0s
ensinamentos da Doutrina Social da Igreja que, valorizando a dignidade da pessoa humana, condenando o
totalitarismo, fazem da pessoa humana ‘0 principio, o sujeito e o fim de todas as institui¢des sociais” (Cfr.
Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes, n°25). E, se procurarmos aprofundar ainda mais os alicerces de
uma postura que nos diz que o ser humano é digno porque é pessoa, chegamos a raiz da ordem axiolégica
judaico-crista: a dignidade humana funda-se na circunstancia de o ser humano ter sido criado a imagem e
semelhanca de Deus (Gen.l, 26-27). Aqui reside o cerne de uma concepgio personalista crista”.
32 Jean METZ, Dios e..., 157: “O nosso moderno Estado de Direito Liberal ndo caiu do céu. Em
situacdes de crise, quando ha que o legitimar, depressa se confronta com o paradoxo fundamental que
Ernst-Wolfgang Bockenforde formulou assim: com a sua neutralidade ideoldgica, O Estado assegura a
liberdade e a dignidade, a liberdade de consciéncia e a liberdade religiosa de todos, invocando, porém, a
vez, uma tradicdo humanista e religiosa muito concreta, a do mundo grego e a do cristianismo. Quer
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possa renovar as premissas da sua existéncia a partir de seus proprios recursos, assim
como a suspeita de que ele esta voltado para tradi¢cdes autdctones quanto a concepgdes
de mundo ou religiosas, em todo caso, de modo colectivamente obrigatério, éticas (o
neutralismo do secularismo fica seriamente em causa quando y) compreendemos que
ndo se justifica a si préprio; yy) qualquer preceito acerca, p.ex., da dignidade humana

apontaria para uma dada concepcdo de bem®** e isso colocaria em causa o neutralismo;

dizer, que para convencer- se e assegurar-se dos seus proprios ideais, tem de recorrer ao influxo de uma
memaria publica que ele, que com todos os meios que como Estado secular tem ao seu alcance, ndo pode
criar nem garantir”.
324 Maria GARCIA, A dignidade da pessoa humana, in Diogo AMARAL, Uma introducdo a politica,
Bertrand, Lisboa, 2014, 199-203: “De forma lapidar, embora mantendo a caracterizagéo da pessoa envolta
em mistério, Pascal deixou dito, na sua conhecida obra Pensamentos que a pessoa ¢ ‘um nada face ao
infinito, um tudo face ao nada’ (Pensées, n°72). E, alias, interessante lembrar que a palavra pessoa vem do
latim ‘persona’. Esta, por sua vez, descende da palavra grega ‘prosopon’ que, a letra, significa méscara, o
que sugere que s6 é possivel aceder ao involucro ou parte exterior da pessoa, enquanto a sua interioridade
ou esséncia se mantém oculta. (...) Curiosamente, a compreensdao do ser humano como ser em si—
Immanuel Kant falard mais tarde na pessoa como «um fim em si», radicalmente distinto dos outros -,
como um ser de valor absoluto, que transporta a meméria da Humanidade e a leva para além de si
préprio, e que, como tal, deve ser garantida e salvaguardada, ndo se desenvolveu entre os gregos. Quem
reconheceu a natureza absoluta da pessoa humana foi a cultura judaico-cristd. Oposta & concepg¢do
religiosa dominante do paganismo, com a sua pluralidade de deuses imanentes, 0 judaismo apresentou,
em substituicdo, a visdo de um Deus uno e transcendente. Esta visdo de um Deus uno e transcendente
preparou o cristianismo, que apareceu no Império Romano, concretamente no periodo de César Augusto,
com o nascimento de Jesus Cristo, considerado como incarnagdo humana de Deus (‘E 0 Verbo se fez
carne e habitou entre nds’). Com o cristianismo surgem, de um lado, a nogdo de pessoa com uma
particular carga transcendente, que conduz ao principio da inviolabilidade da pessoa humana; e, de outro,
a nocdo de humanidade, uma nogdo ampla que engloba todas as pessoas do mundo. Ao comprometer-se
com a criacdo do homem, ao modelar o homem a sua imagem e semelhanca — como diz a Biblia judaica,
‘Deus criou 0 homem a sua imagem, criou-o0 a imagem de Deus. Ele nos criou homem e mulher’ (Génesis
1, 27) -, o Ente supremo transmitiu, a todos e a cada um, a transcendéncia que o caracteriza e, ao fazer a
todos participar dessa transcendéncia, o homem logo surgiu, no acto da criacdo, como pessoa, e pessoa
dotada de valor absoluto. Ao conferir dimensdo transcendente a pessoa — 0 homem é feito a imagem de
Deus como seu ‘ikon’, pelo que hd no homem algo de divino -, transmitiu-lhe a capacidade de ir além de
si propria. Mas isso ndo retirou a pessoa a possibilidade de ter uma dimensdo imanente, isto €, a
capacidade de ter autonomia e de agir em raz&o dessa autonomia. E, alias, através da autonomia do ser, da
sua imanéncia, que é possivel reconhecer a liberdade e a inerente responsabilidade do agir humano. Nos
textos biblicos, na narracdo da criacdo, depois de criadas as outras espécies, é criado o Homem. Este é
criado no dltimo dia, como que a conferir sentido pleno a criacdo — ‘Tendo-os criado homem e mulher,
Deus viu que isso era muito bom’ (Génesis, 2, 22). Por outras palavras, a criagdo do homem no ultimo dia
surge como o0 acto que atribui um sentido superior a todo o processo de criacdo anterior. N&o admira que,
a partir daqui, surja a nogdo de dignidade humana e se entenda que todas as vezes que a dimensdo
absoluta da pessoa é esquecida, menosprezada ou agredida, tudo no mundo e no tempo deixa de ter
sentido, ja que sO o homem é capaz de dar sentido as coisas deste mundo. Dai falar-se na natureza
inviolavel da pessoa humana. Em suma, com o cristianismo, o0 enigma da pessoa, se, por um lado, pela
criacdo divina, se desanuvia, por outra, pela transcendéncia divina que lhe fica associada, adensa-se — 0
divino, no seu mistério, integra o proprio homem -, a0 mesmo tempo que se abre, em permanéncia, ao
desejo de compreensdo. Além disso, foi essa transcendéncia divina inerente a pessoa — ‘o valor divino do
humano’ - que permitiu o surgimento e desenvolvimento da ideia de dignidade da pessoa humana.
Acresce que ao cristianismo se ficou a dever também a nocdo de humanidade. Com efeito, o cristianismo
ndo sé proclamou que o homem é criado a imagem e semelhanca de Deus como ainda que todos os
homens sdo seus filhos. E, se a primeira ideia é revolucionéria (e, simultaneamente, capaz de se desdobrar
e dar origem a inUmeras outras ideias, também elas revolucionérias), a outra ndo o é menos, ja que, por
seu intermédio, se constroi a ideia de isonomia, ou igualdade entre os homens. Porque, se todos séo filhos
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yyy) ndo consegue justificar-se a luz dos seus préprios principios). Ou, questionando,
provocando de modo quase retorico: podemos, ou ndo, colocar a questdo da necessidade
de apelar ndo apenas as regras tedrico-discursivas de funcionamento de uma democracia
moderna, mas sobretudo aos recursos meta-politicos da sua defesa? Podemos, ou néo,
ter a conviccdo de que a liberdade conquistada modernamente necessita de uma

meméria cultural que nao é possivel substituir s6 com métodos discursivos?*%.

de Deus, entdo todos 0s homens sdo irmdos, e ndo ha diferencas essenciais ou de natureza entre 0s
homens: ‘N&o h& mais judeus nem gentios, circuncisos ou incircuncisos, nem barbaros nem gregos, nem
escravos nem homens livres’ (Epistola de S.Paulo aos Colossenses, 3,11). Esta no¢do de humanidade,
fundada na igual natureza de cada pessoa humana — todos os homens sdo filhos de Deus e, por isso,
irm&os uns dos outros -, tem consequéncias sociais e politicas decisivas. Com efeito, dessa nog¢éo decorre
a condenacdo da escravatura, ja que a escravatura, em si mesma, ndo so contraria a natureza inviolavel
da pessoa, como se fundamenta numa grave desigualdade entre os homens, agora considerada
injustificavel. Por outro lado, da nogdo de humanidade, com o sentido que Ihe foi dado pelo cristianismo,
resulta a abertura de espago a uma nogdo de fraternidade alargada — o amor a Deus desencadeia o amor
aos irmaos de cada um, o amor ao préximo -, e assume especial sentido na modelacdo da caridade.
Portadora de uma forc¢a aglutinadora entre os homens — ‘o que quiserdes que os outros vos facam, fazei-
lho vos também’ (S. Lucas, 31) -, a caridade recusa a inércia e a passividade. Com efeito, por um lado,
desenvolve-se em planos de interdependéncia entre os homens e implica que nenhum homem se possa
alhear do que acontece aos outros: as alegrias e as tristezas sdo vividas em comum. Por outro lado, a
caridade convoca 0 homem para a accéo, e, em particular, impede-o de ficar indiferente ao infortdnio dos
outros, as misérias e as desigualdades facticas entre os homens que a realidade vai evidenciando. Com o
evoluir dos tempos, a nocgdo de caridade vai sendo ampliada e vai-se consolidando no &mbito da
cidadania, pela pertenca da pessoa a uma comunidade politica, e dando origem a nocéao de solidariedade.
Em segundo lugar, se todos os homens sdo irmados e devem amar-se uns aos outros — ndo lhes fazendo o
gue ndo querem que lhes facam a si, bem como fazendo-lhes o que pretendem que lhes seja feito a eles -,
entdo nasce dai o grande imperativo da paz entre as nagdes (que St°Agostinho desenvolvera na sua
‘Civitas Dei” e que, alguns séculos mais tarde, levard o holandés Hugo Grocio a fundar o Direito
Internacional). Por Gltimo, outra das consequéncias da no¢do de humanidade nascida com o cristianismo
consiste em ter essa no¢do permitindo a gestagdo, ao longo da histdria, no quadro do pensamento e da
pratica politicos, de uma linha de forca que, com o evoluir dos tempos, estritamente assente na ideia de
dignidade da pessoa humana, se consubstanciou no discurso dos direitos fundamentais. Como
decorréncia desse discurso dos direitos fundamentais, o exercicio do poder politico dentro dos Estados ou
comunidades politicas passa a poder ser concebido como sujeito a especiais limitages, precisamente as
decorrentes dos direitos inerentes a dignidade da pessoa humana. O cristianismo — tdo brilhantemente
condensado no célebre ‘Sermfo das Bem-Aventurangas’, pregado no lago de Tiberiades — foi uma
auténtica revolucdo espiritual, cultural, social e juridica, que da Judeia passou, através de Roma, para o
mundo inteiro. Sob a sua inspiracdo, o enigma ou mistério que acompanha a esséncia da pessoa — seja por
esta ser criada por um Deus uno e transcendente, a sua imagem e semelhanga, seja por nessa criagao todos
terem ficado irmanados na filiacdo divina — tem vindo a projectar-se e a manifestar-se ao longo dos
tempos em inUmeras institui¢des, linhas de pensamento, praticas evolutivas, assim consistentemente
sustentadas numa cultura — acultura judaico-cristé -, que também foi alicercando uma civilizacdo — a
chamada civilizacdo ocidental”.
3% Jean METZ, Dios e...., 200.
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2.Singularidades de um contributo catdlico para a polis

Se, nomeadamente, a tradicdo cristd, com as suas razfes, tem lugar a mesa da
conversacao/deliberacdo na A&gora, cremos que fard sentido explicitar essa
singularidade, referenciando um leque de motivos e propostas — aqui sintetizados com
Robert P.George — e, ainda, tendo como pano de fundo o momento histérico por que
passamos, e a busca, a luz desse lebenswelt cristdo, de uma aturada reflexdo, visando
uma reforma institucional global, pontuando a enciclica Caritas in veritate, de Bento
XVI, em alguns dos enunciados que permanecem por obter um acolhimento e tradugéo
que se afiguram urgentes.

O contributo de Robert P. George, a partir de Choque de ortodoxias. Direito,
Religido e Moral em crise®®, para a edificacdo de uma polis verdadeiramente
integradora e plural, tdo sélida quanto conhecedora de todas as razdes que a compdem,
tanto mais democrética quanto capaz de escutar, sem pré-juizos (e, logo, sem prejuizo),
a multiplicidade de vozes susceptiveis de a enriquecer, inscreve-se em trés
nucleos/ambitos fundamentais da disputa publica: i) a afirmacdo — desenvolvida e
demonstrada - de que a voz cristd (catdlica) tem direito de cidadania (mais, até: a
cidade tem direito a voz cristd/catdlica); ii) a especificacdo de concreto(s) contetdo(s)
que integra(m) o singular mundo da vida cristdo (catdlico), e como este se impde como
original/criativo/imprescindivel acervo para a vida boa da comunidade (sociedade); iii)
teorizacdo acerca do que o Direito é/deve ser (filosofia do Direito) e do seu papel no
seio de sociedades demo-liberais.

Desde logo, bem lida, a sugestdo da insuficiéncia do liberalismo (politico), vinda
de descrever (no ponto anterior) — e apoiada, também, na teorizacdo de Robert P.
George - permite, outrossim, cruzar a expressdo da adequacdo da participagéo crista na
discussdo publica, com aquelas que sdo as concretas razdes que tem para, a esta, aduzir
—com ganhos para 0 bem comum.

De entre as iridescéncias das multiformes expressfes de que Robert P.George da
nota quanto ao contributo, muito préprio, que o cristianismo oferece a cidade, o retrato
da cultura contemporénea, da ecologia (axiologica/filosofica) nela predominante, e do

acquis cristdo que a permite, objectivamente - a existéncia de razdes, argumentos mais

%2 Robert GEORGE, Choque de ortodoxias. Direito, religido e moral em crise, Tenacitas, Coimbra,

2008.
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fortes/solidos do que outros ndo é questdo subjectiva -, suplantar, fazem da explanacao,
pelo jurista, um dispositivo incontornével (por exemplo, e em torno do tema do aborto,
pode tornar-se referéncia obrigatéria — com a qual, e tendo em vista a mesma
problematica, muito temos, creio, nds Igreja, a aprender na experiéncia de didlogo com
o/no mundo, no nosso pais; a sofisticacdo alcancada, na exposicdo do ex-juiz do
Supremo Tribunal norte-americano, distancia-se, manifestamente, da conseguida, em
muitas das posicGes que escutdmos e tendo, a priori, inclusive, 0 mesmo ponto de
partida, por exemplo, nas discussdes, a quando do mais recente referendo, sobre a
matéria, em Portugal).

Em uma cultura, como aquela em que nos inserimos, com muitos tragos
gndsticos, em que a prevaléncia do espiritual remete o corpo para o estatuto menor que
a representacdo de carcere da alma ja lhe atribuia na (platonica) Grécia Antiga, o
cristianismo contrapde a dignidade intrinseca e inteira do humano todo, ser uni-dual,
integrum de corpo e alma, relativamente ao qual afirma, categoricamente, a néo
cindibilidade entre um “eu” e um corpo - instrumentalizado, porque “me ¢ exégeno”, na
leitura que vai primando nas artérias da cidade - e onde ndo existem humanos nédo
pessoais, arbitrariedade desconstruida com absoluto rigor (nenhum critério assegura, de
modo razodvel e, de resto, universal, o momento em que alguém passaria,
alegadamente, de ser humano a pessoa). A salvaguarda do humano, do humano tal
como ele é e se constitui, sem abstraccdes despersonalizantes (ou etéreas), conhece,

com efeito, no cristianismo o seu defensor por antonomésia®’

(assim se demonstrando a
valia singular da tradicdo judaico-cristd, razdo expressa em termos puramente
filosoficos).

Se, a um leitor ocidental, do séc.XXIl, as questfes atinentes a discussdo da
conformacao legal da pornografia — e seu consumo (por exemplo, adolescente, mas nédo
apenas) —, intentada pelo autor, podem quase surgir como bizantinas, ou, mesmo, naive,
a leitura de um autor como Peter Sloterdijk, ndo frequentador dos templos, pode,

contudo, suscitar o repensar da paideia (existente (?) e de como, se acomoda, sem

327 A defesa por parte de Peter Singer, e seus seguidores, do aborto (ele mesmo), tal como do infanticidio,
revela bem os perigos que corre uma cultura que negligencie o legado cristdo (ainda que, por outro lado, a
teorizacdo de Singer, em Etica Pratica, sobre estes dois temas, em simultaneo, evidencie o preconceito
face ao nascituro — Singer defende que em ndo se projectando no futuro, nem tendo, assim, interesse em
estar vivo, o ser humano, mesmo ap6s o corte do corddo umbilical, ndo é pessoa ainda - e o arbitrio na
seleccdo do momento em que, diferentes legislacdes, reconhecem a pessoa [existir]). Cf. Peter SINGER,
Etica Préatica, Gradiva, Lisboa, 2002.
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reticéncias, a interferéncia, nela, da pornografia), na medida em que o filésofo (alemé&o)
enuncia, no elencar que promove, precisamente, a pornografia como um dos “meios de
desinibi¢io de massas” que colocou em causa a cultura humanista®?®,

Existindo, no nosso espaco plblico®®®, quem entenda que a consideracéo,
simultanea e no mesmo tom, de assuntos como o aborto e casamento homossexual,
adopgdo e co-adopcdo por pessoas do mesmo sexo, pode diminuir o vigor que a
denuncia do colocar termo a uma vida deve, imperativamente, conter, sendo, ademais,
resultado espelhar do tratamento dado a tais interrogacdes por parte de quem o0s
introduz, enquanto fracturantes (sociais), na cena publica, sempre se dira que, face aos
problemas sub judice, também o autor, de forma detalhada, apresenta importantes
desenvolvimentos a luz da doutrina catélica (nomeadamente, a indicagdo de uma unido
matrimonial ser dotada, em principio, de actos reprodutivos, actos unitivos a
conjugalidade, intrinsecamente bons e ndao apenas instrumentais).

Dizer, actualmente, o que é o Direito em muito contende com um conflito
doutrinal-filosofico iniludivel/inultrapassavel: “ha um abismo entre uma concepgao para
a qual o direito é s6 o que é determinado ou posto pelo homem, e uma perspectiva para
a qual ha ainda um outro direito, superior a este, € que nao tem origem voluntaria”**°,
Se quisermos as denominacdes a que tenderiamos na qualificacdo de cada uma das
posi¢des, ressaltaria que “embora jusnaturalistas [aqueles que postulam um direito que
tem uma origem ndo voluntaria] moderados e positivistas [0s que afirmam o direito
como um exclusivo do determinado pelo homem] moderados (...) tenham boas

5331

hipéteses de dialogar”™", essa fronteira ndo é passivel de ser (completamente)

transposta. Ilustremos, recorrendo a um célebre debate entre Joseph Ratzinger e Paolo

Flores D" Arcais®*?. Para o primeiro dos pensadores aqui evocados, importa defender

“decididamente o facto de haver valores que se subtraem ao parecer e ao arbitrio das maiorias.
Para nés, alemées, existe um exemplo muito forte, como se disse, decidimos que havia vidas que
ndo tinham direito a viver e, por isso, tinhamos o direito de ‘purificar’ 0 mundo dessas vidas
indignas, para criar a raga pura e o homem superior do futuro. O Tribunal de Nuremberga, depois

da guerra, afirmou precisamente a tal respeito: hd direitos que ndo podem ser postos em

328 Cf. Peter SLOTERDIJK, Regras para o parque humano, Angelus Novus, Coimbra, 2007.

329 \/ide Henrique RAPOSO, A farsa: aborto e gays no mesmo saco, in http://expresso.sapo.pt/a-farsa-
aborto-e-gays-no-mesmo-saco=f851708, consultado a vinte e um de Janeiro de 2014.

%%0 paulo CUNHA, Filosofia do Direito, Almedina, Coimbra, 2006, 39-40.

1 |bidem.

%32 Cf. Joseph RATZINGER e Paolo D" ARCAIS, Existe Deus?, Pedra Angular, Lisboa, 2009.
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discussdo por nenhum governo. E se um povo inteiro assim o decidisse, isso continuaria, de
todas as formas, a ser injusto. Portanto, podem condenar-se justamente pessoas que executaram
leis de um Estado, que formalmente tinham sido promulgadas de forma correcta. Ou seja, ha
valores — e creio que isto é justamente também um resultado do iluminismo: a declaracdo dos
direitos humanos inviolaveis e validos para todos em todas as circunstancias, posteriormente
definidos em 1948 com maior precisdo (...) Nao concordo, pois, com o argumento ‘historico’,
em virtude do qual para todos os valores existe na histéria também uma tomada de posigdo

contréaria, e que ndo ha nenhuma coisa considerada delito por uma civilizagdo que ndo tinha sido

encarada por outra como valor a realizar™>®,

Hé leis injustas “embora tenham sido decididas e promulgadas de modo
formalmente correcto™**. Ilustraremos, de ora em diante, como do consagrado canone
ocidental, na sua proposta ética e estética, literaria ou filosofica, assomaram estes
problemas. O cerne da tragédia sofocliana, a problematica central de Antigona “¢ a
questdo do verdadeiro fundamento da polis e, a0 mesmo tempo, uma vez que a vida
comunitaria dos homens s6 ganha forma na polis, a da verdadeira fundamentacdo da
vida comunitaria dos homens™* (R. Bultman).

Tendo Antigona recusado o édito do soberano Creonte, seu tio, o de deixar
insepulto o corpo de Polinices, seu irmdo, morto em combate contra Tebas,
correspondendo, alias, a atitude de Antigona, a uma crenca bem arreigada na
mentalidade grega, a saber, a da obrigacdo sagrada de efectuar os rituais em honra dos
mortos, defendeu, esta, tal comportamento como conforme/obediente as leis eternas e
imutaveis dos deuses acima das determinagdes humanas. A esta imperatividade maior,
responde a razdo de Estado de Creonte, legislador também: e quem quer que tenha mais
amor a outrem do que & sua propria patria, por esse ndo tem a menor consideracao.
Como que o n6 goérdio da tragédia residisse, porventura, em duas razfes paralelas,
igualmente validas, e inevitavelmente incomunicaveis, dialéctica infrutifera, que apenas

0 nosso (actual) estadio infantil esquecera tantas vezes ocorrer®*®

. Ou seja, “desafiando
um principio de civilizacdo em nome de outro, [Antigona] gera uma divisao tragica que

pde em questdo a propria natureza da ordem social”**’. Na introducéo que faz & obra em

*3 Joseph RATZINGER, Existe Deus?, in Joseph RATZINGER e Paolo D" ARCAIS, Existe Deus?, Pedra
Angular, Lisboa, 2009, 51.
% |bidem, 52.
5 Apud. Maria PEREIRA, Antigona (Sofocles). Edicdo comentada, Fundagdo Calouste
Gulbenkian/Fundacéo para a Ciéncia e Tecnologia, Coimbra, 2000, 26-27.
38 . Anthony O’"HEAR, Os Grandes Livros, Aletheia, Lisboa, 2009.
" Maria PEREIRA, Antigona, 27.
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apreco, da qual € ilustre tradutora, Maria Helena da Rocha Pereira, uma das mais
insignes classicistas e helenistas portuguesas, escreve que “a atitude de Antigona deve-
se ao conhecimento de que a existéncia humana e mesmo a polis séo limitadas pelo
poder do Hades no além, sendo este ultimo o poder do qual emana o verdadeiro

3% Estara a validade do Direito sujeita a uma harmonizagdo com uma

direito
ética/moral que o transcende? O que Soéfocles faz é “elevar o total da esfera da
legalidade para a da moralidade, das limitagdes da pratica do culto para a religiosidade,
e, simultaneamente, para 0 puramente humano e, a partir desse plano, dirimir a questdo
do que ¢ justo do que ¢ injusto”ggg.

O Socrates que Platdo patenteia, em outro escrito célebre, condenado vilmente a
morte, é o de uma das maiores referéncias éticas do Ocidente. O homem para quem o
que verdadeiramente importa ndo € viver, mas viver bem. Ap6s um julgamento iniquo,
depois de uma sentenca injusta, processo descrito minuciosamente na Apologia®*,
visitado pelo amigo Criton, com possibilidade de se evadir do infundado céarcere,
decide, resolutamente, resistir a tal acto. E, no entanto, havera alguma lei que obrigue
um homem a submeter-se a injustica?

E sobre o justo e o injusto, debrugados sobre o significado do “viver bem” que
apre(e)nderemos o entendimento socratico das leis, do direito positivo que nos rege e,
bem, assim, da confrontacdo da sua perspectiva com aquela vinda de expor e plasmada
em Antigona. Viver bem, explica Socrates, é viver segundo a justica. De ai que posto
perante o engendrar do plano conducente a (sua) fuga da prisdo, o repto que se (Ihe/nos)
coloca é a seguinte: serd justo evadir-me? A réplica oferecida sera corolario l6gico da
seguinte premissa: “o respeito de um cidaddo pelo acordo firmado com as leis da sua
cidade € um principio sagrado, cuja validade se projecta para além da propria vida
terrena: € que as leis da cidade sdo irméas das leis do Hades a que o homem tera de se
submeter ap6s a morte”*, Ora, as leis estdo inocentes da condenacéo de que foi vitima;
foram os homens que as interpretaram/utilizaram/instrumentalizaram de modo
inadequado. Ao aceitar ir a julgamento, Socrates, o cidaddo (exemplar), sujeita-se a

fiabilidade do juizo dos homens a quem cabe interpretar as leis.

3% |bidem.
** Ibidem, 29-30.
0 cf. PLATAO, Apologia de Sécrates, Piblico, Oeiras, 2010, 48b.
*! Manuel PULQUERIO, Introducdo, in PLATAO, Apologia de Sécrates, 60.
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Configurara esta posi¢cdo uma contradicdo com a postura de Antigona? Se a
aparéncia de oposic¢do entre ambas as proposicoes parece ressaltar num olhar primeiro, a
conjugacao com a narracao de Socrates da sua recusa em matar Ledn (relato expresso na
Apologia), sem julgamento, em Salamina, a mando do governo dos Trinta, evidencia
que o seu pensamento estabelece a ndo vinculacdo dos cidaddos a ordens arbitrarias.
Pois bem, face a uma ordem arbitréria, Socrates decidiu desobedecer. N&o foi isso, em
suma, que fez Antigona perante o tirano Creonte, que sO reconhecia a autoridade a si
mesmo, denunciado, ademais, enfaticamente, pelo préprio filho, Hémon, como alguém
que mandaria muito bem sozinho, numa terra que fosse deserta, mas ndo ha Estado
algum que seja pertenca de um homem so.

Quando percepcionamos a conduta de Socrates, o que registamos foi que para
este ndo se justifica a quebra da regra da polis — a de se sujeitar a fiabilidade dos juizes,
em julgamento, por mais injusta que a sentenca venha a ser — pois ela é conforme a lei
do Hades. “A situagdo de Antigona ¢ diferente porque se encontram em presenga leis
contrastantes e inconcilidveis, uma das quais resulta do arbitrio de uma vontade tirénica
de poder”*. Em virtude de contextos diversos, a adesdo a respostas diferentes, advém,
afinal, da mesma predisposicdo do homem face a lei: o sacrificio da vida na obediéncia
a lei que a consciéncia individual identifica com a justiga.

Vimos, pois, em sintese, como na Atenas do sec.V a.C. a questdo da
fundamentacdo da polis, mais ainda, da vida comunitaria, das regras que a deviam reger
era ocupacdo de tragedidgrafos e filésofos maiores, era topoi do espaco publico; como a
Etica/Moral e o Direito nos surgem, desde 0 nosso berco civilizacional, como esferas
distintas; sublinhamos, porém, como pode, muitas das vezes, ndo existir dissonancia
entre a regra juridica e a regra moral (quando as “leis da cidade sdo irmas das leis do
Hades”); como 0 Sdcrates do Criton, o cidaddo exemplar dedicado a vida inteira a
filosofia, € a Antigona de Sofocles, a mulher que “nasceu para amar, ndo para odiar”
ndo deixam de representar a vitoria da emancipacdo da consciéncia individual e da
inevitabilidade do escrutinio a que a regra de cada polis ndo deixara, nunca, de estar
sujeita.

Como fundamento da inviolabilidade de alguns direitos, aponta Ratzinger a ideia

59343

de physis, a natureza, por ndo ser “produto de um acaso cego”” ™, e ter por tras uma

**2 Ibidem, 62.
*3 Cf. Joseph RATZINGER, Existe Deus?.
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razdo: ha, portanto, uma moralidade prdpria do ser. Contudo, como identificar as coisas
que sdo invioldveis e anteriores as nossas legislacdes, e que, portanto, protegem a
dignidade do ser humano? Ratzinger reconhece quao “dificil” ¢ esse evidenciar, ndo
isento de “erros e identificagdes precipitadas”344.

Flores D"Arcais corrobora a ideia de ndo bastar a maioria para decidir qualquer
coisa; mais: indica como a democracia moderna se funda em uma Constituicdo e que
esta estabelece limites a qualquer maioria para decidir o que quiser. “O problema ¢
sobre que coisas as maiorias ndo podem decidir. Ou seja, que fundamento tém esses

direitos humanos ou civis, ¢ quem o estabelece?”®*. E é aqui que a oposicdo a

Ratzinger se precisa: ndo ha direitos humanos, mas civis:

“[os direitos humanos advindos da natureza] eram tdo pouco co-naturais a natureza do homem
que este viveu, durante milénios, a pisa-los, e foram necessarias lutas durissimas, sacrificios de
geragdes (...) para que fossem reconhecidos de modo provisorio. E sdo tdo incertos que, todos os
dias (...) podemos ler sobre violacdes desses direitos civis. Sao direitos civis, sdo uma escolha

nossa, na qual se funda a nossa convivéncia. E, sob um determinado angulo, sdo decerto também

o resultado, num aspecto decisivo, da secularizagio de alguns valores cristdos”%,

Em ordem a resolugdo de um caso concreto, a saber, a eventualidade
(académica) de se restabelecer a pena de morte em Itlia - sede do debate que vimos
citando -, e do caracter licito do mesmo — ao abrigo da tal moralidade (civil), dos
valores, dos direitos-deveres intocaveis — quid iuris? Flores D’ Arcais responde que “a
constituicdo diz que ndo. Seria, decerto, necessario mudar primeiro a Constituicéo, o0s

29347

mecanismos de alteragdo da Constituigdo e depois...””"", ao que se vé interrompido pelo

moderador do debate, Gad Lerner: “entdo, em ultima instincia, se se alterasse a

59348

Constituigdo... Aqui fica exposta, imediatamente, a principal fragilidade de

exercicio contratual-positivista:

“ndo posso aceitar que esses direitos inviolaveis, assinalados nos grandes documentos, fruto da

ilustracdo, que esses direitos seriam apenas direitos civis, decisGes nossas. E se sdo opcles

** Ibidem, 53.
** Paolo D’ARCALIS, Existe Deus?, in Joseph RATZINGER e Paolo D’ARCAIS, Existe Deus?, Pedra
Angular, Lisboa, 2009, 57.
%% |bidem, 60.
**7 Ibidem, 57.
*® Gad LERNER, Existe Deus?, in Joseph RATZINGER e Paolo D’ARCALIS, Existe Deus?, Pedra
Angular, Lisboa, 2009, 57.
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nossas, poderiam alterar-se. Mas ndo se devem alterar, para ndo destruir a humanidade e o
sentido de respeito pelos outros. E 0 argumento de que séculos, talvez até milhares de anos, ndo

viveram esses valores, e portanto ndo poderiam ser naturais, para mim ndo é valido, porque o

homem ¢ capaz de viver contra a natureza, e isso ¢ para nos bem visivel”>®,

Face a este conflito de posturas, o que o Professor de Direito Robert P. George
vem assumir é, sinteticamente, o seguinte: a) a natureza humana esta determinada em
dominios significativos; b) ela é imutavel; c) € dotada de uma estrutura; d) ndo é
fechada; e) os seres humanos, agentes racionais, capazes de agirem com base em razdes
fornecidas pelos bens elementares da natureza humana, tém livre escolha; f) antigos
filésofos jusnaturalistas ignoravam, naturalmente, a Sagrada Escritura; g) logo, a crenca
na lei natural prescinde da revelacdo biblica; h) o direito é uma criacdo humana; i)
contudo, criado, em larga medida, para fins morais, em prol da justica e do bem comum;
j) a objectividade e relativa autonomia da moral ndo significa negar que da lei natural
deriva apenas direito positivo; K) esta perspectiva tomista, que toma em consideragéo as
determinationes pelas quais o legislador confere eficacia as exigéncias da lei natural sob
a forma de direito positivo para 0 bem comum da sua comunidade, tem, claramente, em
conta a variabilidade da lei, ao logo dos tempos.

Quando nos questionam acerca das razes da nossa fé é mister prepararmo-nos
para assumir, na praca da urbe, a desimplicacdo, criativa, para a vida colectiva, do
conjunto de valores/crengas/sentimentos/argumentos de que se preenche a nossa
mundividéncia. Fazé-lo implica a responsabilidade de nos confrontarmos, criticamente,
com o ensaio de um estudo sério de um agregado de questbes que, a partir do mundo
laico, ou, a fortiori, desde o Magistério, nos séo colocadas/propostas.

Em um momento em que na polis®®

a crise econémico-social permeia quase
todas as conversas, seguiremos, com especial atencdo, o contributo de uma proposta de

reforma global empreendido por Bento XV1, na Enciclica Caridade na Verdade.

** Joseph RATZINGER, Existe Deus?, in Joseph RATZINGER e Paolo D’ARCAIS, Existe Deus?, Pedra
Angular, Lisboa, 2009, 63.
% Ora, “a cidade nasceu tendo em vista o viver, mas existe apenas tendo em vista o viver bem”; quer
dizer, “ha uma espécie de objectivo e de missdo de felicidade que é préprio da polis”. E “foi esta
definicdo que deu a férmula candnica ou entrelagcamento que existe entre a vida bioldgica e a vida
politicamente qualificada”. H4a, em realidade, “uma vida puramente biolégica, zoe, € uma vida
politicamente qualificada, bios (a vida do cidadao) ”, Cf. Anténio GUERREIRO, Um breve Iéxico do
nosso tempo, in https://www.youtube.com/watch?v=jTnh0TLeJZc, consultado a 10 de Abril de 2015.
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2.1. Da relevancia da Doutrina Social da Igreja a Deus Caritas Est

Em época de forte crise (ocidental), a Doutrina Social da Igreja volta a fazer
parte do nosso debate pUblico®!, depois de anos de (aparente) esquecimento. Quando
respeitadas vozes, no campo do pensamento social catolico, nos relembram que, mesmo

em época de forte retraccdo econOmica, como aquela com que convivemos,

1”352

fundamental € preservarmos — pelo menos — “a principiologia do Estado Social”**, vale

a pena recordar as bases em que este (Estado Social) assentou, enquanto vitoria,

também, da Doutrina Social da Igreja:

“Convém recordar que na primeira fase do capitalismo industrial, quase todas as doutrinas
politicas defendiam o liberalismo econémico, limitando muito a actuagcdo do Estado face a
economia e as empresas privadas (laissez-faire). Mesmo quanto a ‘questdo social’ - motivada
pelo contraste entre 0 excesso de riqueza dos patrfes e 0 excesso de pobreza dos trabalhadores
da industria -, a maioria dos conservadores e dos liberais, incluindo numerosos catdlicos e
protestantes, achava que o Estado ndo devia intervir. De facto, seis anos apds a Rerum Novarum,
no 1° Congresso Internacional de Legislagdo do Trabalho (1897), ainda um dos oradores
proclamava: ‘em qualquer medida de regulamentacdo (do trabalho), podereis encontrar a fissura
por onde passard o coletivismo’. Porém, a maioria do congresso, defendeu e aprovou a
necessidade do intervencionismo do Estado para elaborar o nascente Direito do Trabalho; e fé-lo
apoiando-se expressamente na Rerum Novarum de Ledo XIlI, que ensinara seis anos antes: ‘A
classe rica protege-se dentro dos muros da sua riqueza e tem menos
necessidade da tutela publica. A classe indigente, pelo contréario - sem riquezas para se colocar a
coberto das injusticas — conta sobretudo com a proteccdo do Estado. Que o Estado se torne, pois,
com um fundamento especial, na providéncia dos trabalhadores que pertencem a classe pobre em
geral’. Desta frase nasceu a defesa, no século 19, do Estado intervencionista com caracter social,
ou ‘Estado Social’, que com base explicita na enciclica papal viria a ser
designado mais tarde como ‘Estado Providéncia’ (...) E certo que a Rerum Novarum, por si so,
ndo dizia tudo o que o futuro veio a revelar necessario: mas disse o essencial para mudar de vez
0s termos em que a ‘questdo social’ estava colocada até ali e, assim, abriu caminho ao modelo
contemporaneo do Estado Social europeu. Na base desta nova concepcdo, encontrava-se um

valor fundamental até ai agora ignorado ou muitas vezes esquecido - a dignidade do Homem, ‘A

**! Por todos, e ndo faltaram, nos Gltimos meses, textos de opini&o/debates, na imprensa portuguesa de

referéncia, com tal motivacdo, ouca-se, como a primeira conferéncia do ciclo ‘Politica ¢ Pensamento’,
organizado pelo eurodeputado José Ribeiro e Castro, teve por obra de referéncia, para comentario — no
caso, do jurista e Professor universitario Pedro Lomba — o Compéndio da Doutrina Social da Igreja, in
http://www.rtp.pt/programa/episodios/radio/p5071/3, consultado a vinte e cinco de Maio de 2012.
%2 Cf. Adriano MOREIRA, Da utopia & fronteira da pobreza, INCM, Lisboa, 2011.
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ninguém é licito - proclamou Ledo XIll, na mesma enciclica - violar

impunemente a dignidade do Homem*,

Se o grande documento de reflexdo global acerca da actual crise®* — que
comecou por ser financeira, despoletada, a partir dos EUA, em 2008 —, por parte de
Bento XVI, é a enciclica Caritas in veritate, ndo menos relevante, porém, quanto ao
modo como o Santo Padre tendeu a ler a participagcdo social dos cristdos é a carta
enciclica Deus Caritas Est, nomeadamente na sua segunda metade.

Ja nesta enciclica — a primeira do anterior Pontificado — se percebe a tenséo,
sempre presente ao longo da histéria, com mais de um século, das enciclicas com
pendor social, dos diversos Sumos Pontifices Catolicos, no que respeita ao binébmio
caridade/justica.

N&o é, de resto, questdo de somenos, esta, a de pensarmos — considerando o par
vindo de mencionar - comportamentos/atitudes (pessoais, individuais) e reforma
institucional (e do modo como a equacionamos: se em chave de oposic¢ao/exclusao, ou,
ao invés, como complementaridade). Qual a capacidade das pessoas praticarem boas
accOes (e/ou accdes consideradas boas/adequadas) sem a isso serem levadas por
incentivos materiais bem gizados ou por meios de coer¢do? A indagacdo antropologica
pode constituir, ab initio, um modo de problematizar o humano de que se fala, ou parte,
quando se propde, para ele, uma chave de leitura quanto ao - e o como do -
condicionamento alcancado pelo ambiente institucional — “conjunto de crengas, normas,
ideologias socialmente construidas e partilhadas que, por isso, sdo tomadas como dados

»3%5 _em que se insere. Por sua

adquiridos, definindo a forma correcta de fazer as coisas
vez, os pilares que sustentam a andlise institucional sdo os seguintes: regulador,
normativo e cognitivo. Ora, se atentarmos, em particular, no pilar regulador - todas as

instituicbes assentam em sistemas de regras que regulam e constrangem o0

*>3 Diogo AMARAL, Histéria do pensamento politico ocidental, Almedina, Coimbra, 2011, 211. Tony

Judt explica, de resto, em Pds-Guerra, que muitos dos realizaram o Estado Social, em diferentes
geografias, provinham de uma ac¢do civica ligada a movimentos cristdos. Sendo o referido Estado-
Providéncia uma construcdo tanto social-democrata (sobretudo, paises nérdicos) e democrata-cristd
(sobretudo, sul da Europa), deve assinalar-se que a descrita proveniéncia prévia dos seus fazedores inclui,
naturalmente, aqueles que se inscreveram em partidos social-democratas. Cf. Tony JUDT, Po6s-Guerra,
Edigdes 70, Lisboa, 2010.
*** No entender de Anténio Guerreiro, aceitamos acriticamente estar em crise, quando esta n&o é mais que
um refinado instrumento de instaurag¢do, junto dos povos, de um permanente ‘estado de excepg¢do’.
Antonio GUERREIRO, Um breve Iéxico do nosso tempo...
35 Virginio SA, A abordagem (neo)institucional: ambiente(s), processos, estruturas e poder, in
AA.VV., Compreender a Escola. Perspectivas de Andlise Organizacional, ed. Licinio C. Lima, Braga,
2006, 205.
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comportamento dos seus membros; o especifico dos que enfatizam este pilar € o
seguinte: centralidade aos processos de producdo de regras e préaticas de controlo e
aplicacdo de sangbes —, que tende a ser aplicado, primacialmente, na analise da
economia, observamos que ele parte de uma concepc¢do antropologica segundo a qual
individuos e organizacbes sdo actores racionais que perseguem (apenas) interesses
proprios, agindo de acordo com uma logica instrumental e calculista, respeitando as
regras por as percepcionarem como vantagem, numa légica de custo-beneficio®®.

Sem embargo, sera de aceitar, sem mais, esta descricdo de individuos e
organizacfes? Primo: serd que as pessoas se guiam pela razdo, em vez - de se deixarem
seduzir pela - da paix&o e dos impulsos?

Em segundo lugar, tomando como bom o pensamento de Herbert Simon, as
pessoas nem sempre estdo dispostas a concentrarem-se de tal maneira que
possam/consigam chegar a escolhas racionais. Note-se: varias pesquisas provam o0
afastamento da completa maximizacdo dos (humanos) objectivos ou finalidades (na
acgdo humana).

E, ademais, o que € racional, é-o0 para todos (os homens e mulheres), ou, para
outros, (o que havia sido racional nos seus congéneres) pode, afinal, ser entendido como
pouco razoavel/esttpido?

Na verdade, tem-se traduzido, comumente, escolha racional como 0 “perseguir
inteligentemente os (...) interesses proprios € nada mais para além disso”*’. De acordo
com o Nobel da Economia e filésofo indiano, estamos perante uma abordagem

claramente redutora:

“Dado que, normalmente, os seres humanos tém boas razdes para dedicarem a sua atengdo a
outros objectivos, para além de uma actividade dirigida exclusivamente & satisfacdo dos

interesses proprios, e podem vislumbrar argumentos que dep6em a favor da tomada de

*** Francis FUKUYAMA, As origens da ordem politica, 57: “Podemos catalogar isto como a grande

falacia hobbesiana: a ideia de que os seres humanos eram primordialmente individualistas e que apenas
formaram sociedades num ponto mais tardio do seu desenvolvimento, devido a um calculo racional
segundo o qual a cooperagdo social era a melhor forma de alcancarem os seus fins individuais (...) A
premissa também esta implicita na economia neoclassica contemporanea que constroi os seus modelos
segundo a assunc¢do de que os seres humanos sdo agentes racionais que desejam maximizar oS seus
proveitos ou rendimentos individuais. Mas foi de facto o individualismo, e ndo a sociabilidade, que se
desenvolveu ao longo da histéria humana. Se o individualismo parece hoje um sélido pilar do nosso
comportamento politico e econémico, é porque desenvolvemos instituicdes que se impde aos NOss0s
instintos comunais mais basicos. Aristoteles estava mais correcto do que estes teoricos liberais dos
primordios da modernidade, quando afirmava que os seres humanos sdo politicos por natureza”.
*7 Amartya SEN, A ideia de justica, Almedina, Coimbra, 2009, 253.
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consciéncia de valores mais amplos ou de certos padrdes normativos de bom comportamento,

pode concluir-se que, na verdade, a Teoria da Escolha Racional acaba por reflectir um
95358

entendimento extremamente limitado da razio e da racionalidade
Existird o altruismo? Uma pessoa pode ser mais altruista do que outra sem que
nenhuma viole o principio da racionalidade: “a existéncia de uma pluralidade de
escolhas racionais torna dificil que, partindo da mera ideia de racionalidade, se consiga
chegar a uma previsdo tnica da escolha real de uma determinada pessoa”. Em uma
definicdo lapidar, diriamos, com Francis Edgeworth, que 0 ser humano ¢ “um egoista

impuro, um utilitarista misto”%°. Em suma,

“A suposi¢ao de um ser humano completamente egoista viria a assenhorar-se de grande parte da
corrente econémica dominante, ao passo que muitos dos grandes cultores da disciplina ja viriam
a expressar sérias davidas acerca da veracidade de uma tal suposigdo (...) E frequente pensar-se
erradamente em Adam Smith como um defensor da suposicdo exclusiva busca do interesse
préprio, sob a forma do ‘homem econdémico’. A realidade, porém, é que Adam Smith nos oferece
uma discussdo particularmente elaborada dos limites dessa suposicdo de uma universal busca do
interesse proprio. Adam Smith realgava o facto de que o ‘amor de si mesmo’, como ele chamava
ao impulso subjacente aos comportamentos exiguamente auto-interessados, é apenas uma das
muitas motivacles que os seres humanos podem ter. Ele distinguia claramente entre diferentes
razdes que podem levar alguém a contrariar os ditames do amor de si mesmo, ai se incluindo,

. . . . e 5361
entre outras, as seguintes: simpatia (...), generosidade, espirito civico”

A problematizacdo dos pressupostos antropoldgicos insitos no recurso ao pilar
regulador na andlise econdmica, vinda de acentuar, ndo se esgota, porém, em
(questionar) esta dimensdo. Num momento do devir histérico em que, em funcdo da
concorréncia, simultanea, de maltiplas crises (politica, financeira, econémica, social, de
seguranca, de confianca...), as democracias, em particular as ocidentais/europeias, vém
sofrendo fortes tensdes/erosdo, a base de apoio/confianca/afeicdo dos cidaddos neste
regime politico conhece, nos resultados observados em diferentes inquéritos, valores
diminuidos (quando comparados com aqueles que, ainda ha poucos anos, poderiamos

registar), e esta, a democracia, tende, alids, em diferentes contextos, a ser

8 |bidem.
> Ibidem, 259.
**% Apud. Ibidem.
31 |bidem.
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reinterpretada/reconfigurada/reproblematizada, em funcdo daquilo que poderiamos
considerar uma versdo postuma de um positivismo larvar e endeusado que Ihe pretende
responder, aduzindo, para 0s problemas econdmico-sociais que atravessamos (e que
estdo, de algum modo, a minar a vinculagdo cidada aos regimes democréaticos), uma
mirifica cientifica e indiscutivel solucdo (Gnica), a leitura de uma organizacgao, através
das andlise burocrética e politica, afigura-se-nos de grande proveito hermenéutico na
compreensdo do nosso tempo.

Nos anos mais recentes, duas ideias, que se revezam enquanto expressdes que
parecem concitar maior adesdo dos cidadaos, na nossa esfera publica, nos parecem
eivadas de um simplismo que convém desconstruir, nos debates participados na polis: a)
h& modelos econémicos (ou econométricos) cuja fiabilidade cientifica é insusceptivel do
menor reparo e sO politicos ignaros/incompetentes/demagogos ndo os seguiram e foi
esse o radical que conduziu, em diferentes sociedades, a crise por que vimos passando.
Assim, deixando as decisGes nas maos de técnicos/tecnocratas, pessoas sem estados de
alma nem paix@es, neutras e assepticas, que estudam pelos bons manuais e nao ligam a
politica, a situacdo (econdmico-social) sera debelada (note-se, justamente, como esta
cientificidade esta eivada de uma pré-compreensdo dos agentes, das pessoas como seres
racionais, com perfeita informacdo e conhecimento, motivadas, exclusivamente, pelo
interesse proprio; compreenda-se, portanto, como a leitura de cariz antropoldgico, da
natureza humana, se revela, pois, aqui, primordial); b) se a ideologia mais pura, 0s bons
sentimentos, o amor pela humanidade fossem seguidos sem demais consideracdes, isto
¢, sem atentar nas barreiras, para as quais pretensos peritos remetem, entdo tudo teria
corrido bem.

Ora, em nosso entender, a consideracdo de uma analise burocrética e politica de
uma organizacao, pode auxiliar-nos na detec¢do das duas falacias aqui em causa: aa)
ndo ha uma técnica, uma pericia absolutamente neutra e desprovida de uma pauta
axioldgica e/ou ideoldgica; a dimensdo técnica, desintegrada dos demais sistemas
(social/cultural/politico), cria/é susceptivel de criar monstros; peritos diferentes
propdem solugdes diversas, pelo que a mitoldgica solugdo Unica ndo tem provimento
(h4, desde logo, insista-se, concepcles antropoldgicas diversas); bb) o puro
voluntarismo politico, sem conceber  constrangimentos  de  ordem
técnica/legal/orcamental a sua acgdo, ndo se mostra capaz de adequada resposta as

demandas da realidade.
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Se a discussdo acerca do radical — da raiz — da crise pode ter um caracter

monocromético, ou acentuacéo predominante®®?

(em um destes polos), a investigacao
que podemos recolher de recentes teorias da justica — sim, remete-se, aqui, para uma
sociedade justa e utiliza-se tal expressao, justica, mas pretende-se, sobretudo, ja se Vé,
assim, mostrar quanto a complementaridade entre bons comportamentos e boas

instituicdes é essencial para a boa sociedade - parecem desfazer equivocos:

“E coisa bem Obvia para a economia e para a filosofia politica contemporaneas, a

interdependéncia dos papéis que, numa sociedade, cabem as instituicbes e aos padrdes

comportamentais no processo de cumprimento dajusti(;a”.363

Algo que, alids, em Caritas in veritate, Bento XVI fixar4, como factores que
determinaram a crise que ainda vivemos, como falta de ética (amiga da pessoa)
combinada com uma ideologia da tecnocracia (que ignora a pessoa).

Uma das mais importantes consideracGes de Bento XVI, na parte segunda da
enciclica Deus Caritas Est, prende-se com a necessidade de sempre, e em toda a
sociedade, o afecto, 0 amor, a caritas, 0 agapé (que nao afasta ou prescinde do eros) ter

lugar, por mais justa que se apresente uma dada organizacdo social®**:

%2 Adela CORTINA, Para qué sirve..., 21: “O que é verdade é que muito do que do que se passou podia
ter sido evitado se pessoas com nomes e apelidos, entidades e organizagdes com um nome registado
tivessem actuado seguindo as normas éticas que lhes correspondiam, explicitas ou implicitas”. A autora
considera tal comportamento muito lesivo da sociedade, na medida em que entende a confianca como
principal recurso moral de que esta dispbe. Em sentido diverso, sublinhando como determinante o factor
institucional/sistémico, Michael SANDEL, O que o dinheiro ndo pode comprar. Os limites morais dos
mercados, Presenca, Lisboa, 2015, pp.17-18: “A mudan¢a mais fatidica que se produziu durante as
Gltimas trés décadas ndo foi um aumento da ganancia - foi a expansdo dos mercados, e dos valores de
mercado, para esferas da vida onde ndo pertencem. Para lidar com esta situa¢do, ndo nos basta protestar
contra a ganancia; precisamos de repensar o papel que os mercados devem desempenhar na nossa
sociedade”.
% Amartya SEN, A ideia de justica, Almedina, Coimbra, 2009, 128.
*** Jodo DUQUE, Educar para a légica da caridade, in http://www.cristoeacidade.com/styled-11/styled-
10/pagel35/pagel37/pagel37.html, consultado a vinte de Maio de 2012:“Para terminar e para
relacionarmos este projecto directamente com elementos importantes da cultura contemporanea, convém
ter nogdo de que a verdadeira fraternidade, enquanto logica da caridade, é vivida essencialmente na
proximidade, na relacdo interpessoal real, e ndo apenas na virtualidade de uma relagdo imaginaria, numa
distancia construida mediaticamente. Isso distingue a fraternidade — enquanto responsabilizacdo e
compromisso na proximidade, com pessoas de carne e 0sso, cujo rosto interpela e incomoda, directamente
— da denominada ‘solidariedade mediatica’, que muitas vezes ndo passa de uma ilusdo de
responsabilidade, sem real envolvimento da vida pessoal, porque ndo implica a doa¢do da vida pelo outro.
Numa cultura tendencialmente virtualizada e mediatizada, a dimenséo da proximidade é fundamental num
processo educativo que conduza a uma préatica real da solidariedade, que provoque o éxodo real de si-
mesmo para o outro real e concreto, com que me encontro quotidianamente”. Em um exemplo muito vivo
de como esta consideracdo é premente, na iniciativa Escutar a cidade, da Igreja Catdlica, no ambito do
Sinodo Diocesano de Lisboa, Jos¢ MACHADO PAIS, Desenlaces, soliddo e solidariedade, in
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“O amor — caritas — sera sempre necessario, mesmo na sociedade mais justa. Ndo ha qualquer
ordenamento estatal justo que possa tornar supérfluo o servico do amor. Quem prescinde do
amor prepara-se para se desfazer do ser humano enquanto ser humano. Sempre havera
sofrimento a precisar de consolacdo e ajuda. Sempre havera solidao. Existirdo sempre situagdes
de necessidade material, para as quais é indispensavel uma ajuda na linha de um amor concreto
ao préximo. Porque o homem ndo precisa s6 de ‘pao’ - de ajuda material -, mas também de uma
dedicacdo pessoal que faca com que se sinta amado, porque, em suma, é o0 amor que faz viver.
Também deste ponto de vista, a ‘a Igreja nunca podera ser dispensada da préatica da caridade
enquanto actividade organizada dos crentes, como alias nunca havera uma situacdo em que nao
seja precisa a caridade de cada um dos cristdos, porque o ser humano, além da justica, tem e tera

sempre necessidade de amor’”. %

De resto, a propria situacdo de pobreza, por que tantos passam no seio das
nossas comunidades, é vivida de modo bem diverso no quadro de uma grande cidade
onde a anomia reina, ou em um meio proximo, onde a familia, os amigos e 0s
conhecidos nos tocam®®®, diariamente - o que demonstra bem quanto o amor é
absolutamente decisivo.

Ao longo da Deus Caritas Est, Bento XVI usa como método o citar de posi¢des
opostas/adversarias daquelas que defende (perspectivas diversas do cristianismo; num
primeiro momento, por exemplo, e acerca do eros, Nietzsche é evocado). Também no
que se refere ao pensamento social catélico, o Santo Padre convoca a critica marxista

por contraponto a perspectiva pela qual se empenha:

“Desde o Oitocentos, vemos levantar-se contra a actividade caritativa da Igreja uma objecgéo,
explanada depois com insisténcia sobretudo pelo pensamento marxista. Os pobres — diz-se —
ndo teriam necessidade de obras de caridade, mas de justi¢a. As obras de caridade — as esmolas
— seriam na realidade, para os ricos, uma forma de subtrairem-se a instauracdo da justica e
tranquilizarem a consciéncia, mantendo as suas posi¢des e defraudando os pobres nos seus
direitos. Em vez de contribuir com as diversas obras de caridade para a manutencdo das

condi¢Bes existentes, seria necessario criar uma ordem justa, na qual todos receberiam a sua

https://www.youtube.com/watch?v=aGtnUc3kVPI, consultado a vinte e oito de Margo de 2015: “[o sem-

abrigo] disse-me: ‘as vezes, ¢ mais importante uma palavra do que uma moeda’”.
3% pAPA BENTO XVI, Deus é amor. Carta enciclica de Bento XV1, 28, Paulinas, Prior Velho, 2006.
¢ Cf. Alfredo COSTA (coord.), Um olhar sobre a pobreza. Vulnerabilidade e exclusdo social no

Portugal contemporéaneo, Gradiva, Lisboa, 2008.
116


https://www.youtube.com/watch?v=aGtnUc3kVPI

respectiva parte de bens da terra e, por conseguinte, ja ndo teriam necessidade das obras de
caridade™®’ (DC 26)

Reconhecendo o Papa, em um primeiro instante, que “algo de verdade existe

59368

nesta argumentagdo””", logo escreve que ndo pouco, simultaneamente, contém de

errado: “a resposta da enciclica [a esta objeccdo marxista], frequentemente antecipada

por Jodo Paulo II, é que a justica ndo pode ser substituida pela caridade, mas precisa de

ser por ela completada. A caridade purifica a justiga”%g.

Outra das principais criticas vindas do campo marxista, neste ambito, é a
seguinte: numa situacdo de poder injusto, quem ajuda o ser humano com iniciativas de
caridade, coloca-se de facto ao servico daquele sistema de injustica, fazendo-o tornar-se,
pelo menos de algum modo, suportavel. Neste contexto, fica refreado o animo e
potencial revolucionarios e, com eles, a reviravolta para um mundo melhor: a caridade

ajuda a conservar o status quo. Ora,

“‘a esta objeccdo, a enciclica responde apelando para uma afirmacéo da teologia da histéria: ndo
se podem sacrificar as pessoas do presente em vista de uma utopia do futuro. Dai que a
actividade caritativa cristd trate de ser independente de partidos e ideologias. ‘Ndo € um meio
para mudar o mundo, de maneira ideoldgica, nem esta ao servico de estratégias mundanas, mas é
actualizacdo, aqui e agora, daquele amor de que o ser humano sempre tem necessidade’. Neste
contexto, est4 incluido um dos mais belos paragrafos da enciclica: ‘Na verdade, a humanizacao
do mundo ndo pode ser promovida renunciando, de momento, a comportar-se de modo humano.
S6 se contribui para um mundo melhor, fazendo o bem agora e pessoalmente, com paixdo e em
todo o lado onde for possivel, independentemente de estratégias e programas de partido. O
programa do cristdo — o programa do bom Samaritano, o programa de Jesus — ¢ um ‘coracdo que
vé’. Este cora¢do vé onde ha necessidade de amor, e age de acordo com isso. Obviamente,
quando a actividade caritativa é assumida pela Igreja como iniciativa comunitaria, a

espontaneidade do individuo é preciso também acrescentar a programacdo, a previdéncia, a

~ . e a e aA s , 7
colaboragio com outras institui¢des idénticas’ (DC31 b)”3 0

**” BENTO XVI, Deus é amor.
%% bidem.
%9 José ROMAN-FLECHA, Deus é amor. Comentdrios a enciclica de Bento XVI “Deus Caritas Est”,
Gréfica de Coimbra, Coimbra, 2007, 225.
*"° Ibidem, 225-226.
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Bento XVI afirmaria, ainda, que a Igreja ndo procurou, somente, dar esmola aos

872 E sabemos como isso é

pobres®”, mas, igualmente, promove-los socialmente
essencial: uma visdo de combate a pobreza, assente, exclusivamente, em uma
abordagem assistencial — a garantia, a todos, do que a sociedade conceba, a cada tempo,
como minimo(s) de dignidade humana — € extremamente redutora. Enquanto cada
pessoa, cada cidaddo ndo se autonomizar e alcancar a independéncia, mesmo que
satisfeitas as necessidades normativamente plasmadas como basicas, continuara a ser
pobre.*”® E, para nos cingirmos, por um momento, & nossa realidade mais préxima, ha
um ciclo vicioso associado a pobreza em Portugal: porque as pessoas sdo pobres, como
tém parcos recursos (econdémicos, mas também educacionais/culturais familiares),
tendem, muitas vezes, a adquirir pouca qualificagdo (académica); pouco qualificadas,
terdo empregos com baixos salarios e serdo pobres. Com baixos salarios, 0s descontos
mensais resultam diminutos, o que, dadas as regras vigentes no dominio da Seguranca
Social, se traduzird por minguadas pensdes. Ou seja, cComo nao raramente acontece, uma
pessoa pode manter-se pobre da infancia & velhice®™.

E, alids, uma meritocracia, baseada numa igualdade de oportunidades que seja
manto diafano que esconda uma desigualdade preexistente, de modo a apenas, ou
sobretudo, recompensar 0s que possuem contextos familiares afortunados ou dotes
genéticos (como diria Crosland, assim descrito por Raymond Plant, em Direita e

Esquerda? — Divisdes Ideoldgicas no séc.XX13"

) seria injusta. Conceber, sem mais, 0
mérito como um absoluto — tudo de bom que me sucede resulta, exclusivamente, da

minha ac¢do, 0 mesmo sucedendo com o inverso, um (eventual) fracasso em que sé eu

3”1 Quando olhamos para o nivel de (sub) desenvolvimento de alguns paises pensamos no estado da sua

educagdo, saude, seguranga social, transportes publicos, etc. Em vérias nagdes africanas, ou do sudeste
asiatico, por exemplo, podemos constatar que, em cada uma daquelas areas, as insuficiéncias sdo
gigantescas. O que, porém, nem sempre notamos, por entre as causas de tais situacBes, é o nivel de
tributacdo da riqueza produzida em tais paragens. Se, nos paises ricos, a média poderéa rondar uma escala
0s 35-40% desde os anos 1980-1990, na Africa subsariana e no sul da Asia essa fiscalidade baixou para
10% no mesmo periodo. Com tais niveis de tributacdo, impossivel é ir além (do pagamento) das fungdes
de soberania. Piketty deixa este subsidio quando fala das limitaces que, por vezes, encontra na economia
do desenvolvimento: sem um substantivo estado fiscal e social, muitos servicos do Estado ndo serdo bem
prestados e, em assim sucedendo, é o proprio Estado, ele mesmo, a ser colocado em causa. Cf. Thomas
PIKETTY, O capital no século XXI, Temas e Debates, Lisboa, 2014, 735.
*2 Importa referir como, em paises onde o nimero de pobres é imenso, a fiscalidade conhece os seus
limites e a redugdo da pobreza apenas € susceptivel de ser alcangada através do crescimento econémico.
Kemal DERVIS, ConsideracGes adicionais sobre proteccdo social. Comentdrio, in Joseph STIGLITZ e
Mary KALDOR (org.), Em busca de segurancga, 128.
37 Cf. Alfredo COSTA (coord.), Um olhar-...
*’* Ibidem.
%75 Cf. Jodo ESPADA, Marc PLATTNER, Adam WOLFSON, Direita e esquerda? Divisées ideoldgicas
no séc.XXI, Universidade Catdlica, Lisboa, 2006.
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intervenho -, ademais de contrariar um estilo de vida crente®”® — confio no Outro, nas

mediagOes dos outros, e acredito tanto que Lhe/lhes devo nos momentos mais felizes,
quanto ndo me deixo sucumbir, num eixo de culpabilidade sem saida, quando o
momentum é negativo®”’ -, releva de um entendimento redutor das légicas de
interdependéncia social e de ignorancia de um conjunto ndo despiciendo de
ocorréncias/actividades, hoje enfatizadas, cujo mérito intrinseco ndo se vislumbra com
facilidade: por exemplo, um grande jogador de basquetebol, Michael Jordan acumulou
uma fortuna que (quase) nenhum mausico, pintor, arquitecto, médico ira, algum dia,

auferir. Jordan

“tem a sorte de possuir o talento para se distinguir no basquetebol e a sorte de viver numa
sociedade que valoriza a capacidade de voar pelo ar e meter uma bola num cesto. Por muito que
tenha trabalhado para desenvolver as suas capacidades, Jordan ndo pode chamar a si 0 mérito
pelos seus dons naturais, ou por viver numa época em que o basquetebol é popular e
principescamente recompensado. Por conseguinte, ndo se pode dizer que tem moralmente direito
a ficar com todo o dinheiro fruto do seu talento. A sociedade ndo esta a ser injusta para ele ao
tributar-lhe os rendimentos em proveito do bem publico (...) as qualidades que uma sociedade
valoriza em determinado momento, também elas moralmente arbitrarias. Mesmo que eu tivesse
direito exclusivo e inquestiondvel aos meus talentos, ainda assim as recompensas colhidas por
esses talentos iriam depender das contingéncias da oferta e da procura. Na Toscania medieval, 0s
pintores de frescos tinham muito valor; na Califérnia do século XXI esse papel cabe aos
programadores informaticos, e assim sucessivamente. O facto de as minhas aptidGes serem muito
ou pouco valorizadas depende do que a sociedade quer no momento. O que conta como
contributo depende das qualidades que uma determinada sociedade aprecia no momento.

Considere as seguintes diferencas salariais:

. Um professor nos Estados Unidos ganha cerca de 43 mil dolares por ano. David Letterman,

apresentador de um talk show nocturno, aufere 31 milhdes de dolares por ano.

. John Roberts, juiz-presidente do Supremo Tribunal dos Estados Unidos, recebe 217 400 doélares
por ano. A juiza Judy, que tem um realitys show na televisdo, ganha 25 milhGes de délares por

ano.

*7® Jodo DUQUE, A fé como estilo de vida, in https://www.youtube.com/watch?v=gmhEX7264cs,
consultado a vinte e cinco de Fevereiro de 2015.
*”7 N#o interpreto, pois, o dom da vida em chave de abandono e o nascimento como expulsdo, como o
mito de Edipo parece deixar perpassar; antes, a acolho com confianca e reconhecimento de uma promessa
de relacdo que é amor e me justifica. Cf. José CORREIA, Entre-tanto.A dificil béncéo da vida e da fé,
Paulinas, Prior Velho, 2014, 37 e ss.
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Estas diferencas serdo justas? A resposta, para Rawls, iria depender do facto de terem surgido
num sistema de tributacéo e redistribuicdo em beneficio dos mais desfavorecidos. Assim sendo,
Letterman e a juiza Judy teriam direito aos seus rendimentos. Mas ndo se pode dizer que a juiza
Judy merece ganhar cem vezes mais que o juiz-presidente Roberts, ou que Letterman merece
ganhar setecentas vezes mais que um professor. O facto de viverem numa sociedade que esbanja
quantias astronémicas em estrelas de televisdo é uma questéo de sorte, ndo algo que meregam.
As pessoas de sucesso muitas vezes esquecem-se deste aspecto contingente do seu sucesso.
Muitos de nos tém a felicidade de possuir, pelo menos em certa medida, as qualidades que a
nossa sociedade valoriza. Numa sociedade capitalista, ajuda ter espirito empreendedor. Numa
sociedade burocratica, ajuda darmo-nos bem com 0s nossos superiores. Numa sociedade
democratica de massas, ajuda ter boa imagem na televisdo, proferir frases curtas e superficiais.
Numa sociedade litigiosa, ajuda frequentar a Faculdade de Direito e possuir as capacidades
I6gicas e de raciocinio que Ihe permitam ter boas notas nos exames de admissdo em Direito.

O facto de a nossa sociedade valorizar estas coisas ndo depende de no6s. Suponha que ndés, com
0s nossos talentos, viviamos ndo numa sociedade tecnologicamente avangada e altamente
litigiosa como a nossa, mas sim numa sociedade de cagadores, ou huma sociedade de guerreiros,
ou numa sociedade que conferisse as suas recompensas mais elevadas e prestigio a quem
exibisse forca fisica ou devogdo religiosa. O que aconteceria entdo aos nossos talentos? Nao nos
levariam muito longe, é certo. E sem divida que alguns de n6s desenvolveriam outros. Mas

seriamos menos dignos ou menos virtuosos do que somos hoje?”%"

E necesséario fazer funcionar para com os mais desfavorecidos também no

379 isto é, como

dominio da capacidade de aprendizagem, o principio da compensacao
em nenhum mérito concorreram aqueles que a natureza dotou de maiores faculdades (e
de um contexto pessoal-social propicio a desenvolvé-las), levando-os a maiores
proventos, sem que o talento, mas o rendimento/beneficio acrescido resultante de uma

desigualdade a priori que moralmente ndo se qualifica como meritdria seja taxado®°, e,
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Michael SANDEL, Justica — fazemos o que devemos?, Presenca, Lisboa, 2011, 73-78.

%7 Cf. John RAWLS, Uma teoria da justica.

%% Thomas PIKETTY, O capital..., 720: “Uma interpretacdo razoavel é que as desigualdades sociais s6
sdo aceitaveis se forem no interesse de todos, e em particular dos grupos sociais mais desfavorecidos. E,
assim, preciso estender os direitos fundamentais e os beneficios materiais acessiveis a todos, tanto quanto
é possivel, e tanto quanto isso esta no interesse daqueles que tém menos direitos e que enfrentam
oportunidades de vida menos alargadas. O ‘principio da diferenga’ introduzido pelo filésofo norte-
americano John Rawls na sua Teoria da Justica enuncia um objectivo préximo [Social and Economic
inequalities are to be to the greatest benefits of the least advantaged members of society. A formulacdo de
1971 foi retomada em Political Liberalism, publicado em 1993]. A abordagem do economista indiano
Amartya Sen numa légica de ‘capacidades’ méaximas e iguais para todos releva de uma l6gica que ndo é
muito diferente”. Em todo o caso, o autor mostra que o mais complicado, aceites os principios em
abstracto, torna-se decidir as concretas situacfes onde, por exemplo, comeca 0 esforco e 0 mérito e onde
termina a sorte. Essa equacdo faz-se por deliberagdo democréatica, ap6s confrontacdo politica. Para
Piketty, ha, ndo obstante, certo consenso politico, nomeadamente na Europa, no que concerne ao Estado
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ainda, na medida em que a prioridade a liberdade implica que tais capacidades
(superiores) possam ser expressas sem que necessariamente sejam comercializaveis,
tudo resulte em beneficio maior, concentrado na (instituicdo) escola®!, dos menos
dotados. Mas aqui importa ndo incorrer numa falacia igualitaria: recompensas desiguais
sd0 necessarias para mobilizar o talento, numa sociedade livre que ndo controle o
trabalho. H& um conjunto de actividades e/ou profissdes, cujo esforco, rigor, treino,
disciplina, trabalho, dedicagdo, estudo s6 serdo apeteciveis, para um amplo conjunto de
cidaddos, caso exista uma boa recompensa. E ndo hd que presumir um excessivo
optimismo antropol6gico em um contrato social.

A diferenciacdo de recompensas € justificada e legitima, mesmo do ponto de
vista do principio da diferenca, em que tal desigualdade tem como escopo o beneficio
dos menos afortunados (“os mais bem dotados (...) sdo estimulados a adquirir
beneficios adicionais (...) com a condi¢do de que treinem os seus talentos naturais € os

utilizem com o intuito de contribuir para o bem dos menos bem dotados (...) A

Social: a) nem retrocesso para uma carga fiscal de 10 ou 20% que ndo permitisse financiar mais do que as
funcgdes de soberania; b) nem avanco para um Estado Social ilimitado que obrigasse a uma carga fiscal de
70 ou 80% do rendimento nacional em 2050-60. Os impostos ndo sdo bons nem maus, dependem da
finalidade a que se encontram adstritos.
1 pensemos na pobreza fora dos cénones ocidentais. Concentremo-nos em uma aldeia indiana,
Naganadgi, na provincia de Karnataka e tentemos perceber 0 modo como muitos pais (rurais) vém a
educacdo dos seus filhos. Aceitemos que vém, sobretudo, a educa¢do, como um modo de 0s seus
educandos adquirirem uma consideravel riqueza. Mas avancemos um pouco. Constatemos que, para
muitos pais, a correlagdo entre um salério e a escolaridade se faz de forma drastica, pelo que os ganhos
que prevéem para uma formagdo com o nivel de ensino Secundario, p.ex., é sobrevalorizada, e aqueles
obtidos com uma formagdo com o ensino primario e basico subvalorizados, face ao que as estatisticas
mostram ser a real compensacéo, ao nivel dos rendimentos auferidos, por quem possui tais (diferentes)
habilitac6es. Registemos que em Madagascar, ou em Marrocos, pais pensam de forma semelhante a estes
pais de uma aldeia indiana. Ora, com tais ideias pré-concebidas, “uma cren¢a na forma em S”, o que
sucede ¢ que para muitos progenitores “faz sentido colocar todos os ovos educativos no cesto do filho que
acharem ser mais promissor, certificando-se de que recebe a educacdo suficiente, em vez de espalhar o
investimento de igual modo por todos os filhos”. Segunda ideia: sociedade com castas (atentem na
importancia de uma mundividéncia). Nomes de pessoas que incluem o nome da(s) casta(s). Num estudo,
propde-se a um conjunto de professores que avaliem exames em que certos testes vém com o nome do
aluno — e respectiva casta — e outros em que ha anonimato quanto ao aluno em causa. Resultado:
verificou-se “que, em média, os professores davam notas significativamente mais baixas aos alunos das
castas mais baixas, quando conseguiam saber a sua casta do que quando ndo sabiam. Os professores das
castas mais baixas tinham na realidade maior probabilidade de dar piores notas aos alunos das castas mais
baixas. Deviam estar convencidos de que estas criangas ndo podiam ser bons alunos”. Juntando estas duas
ideias, compreenderemos que “a combinagdo das elevadas expectativas e da pouca fé pode ser bastante
letal. Como vimos, a crenca na curva em S leva as pessoas a desistir. Se 0s professores e 0s pais ndo
acreditarem que a crianga consegue atravessar o alto e chegar a parte ingreme da curva em S, poderdo
nem sequer tentar: o professor ignora as criancas que ficaram para tras e 0s pais deixam de ter interesse na
sua educagdo. Mas este comportamento cria uma armadilha de pobreza, mesmo onde ela antes ndo
existia” Cf. Abhijit BANERJEE e Esther DUFLO, A economia dos pobres, Temas e Debates, Lisboa,
2009, 125 e 129.

121



reciprocidade é uma ideia moral situada entre, por um lado, a imparcialidade, que é
altruista, e a vantagem mutua por outro”%?),

Pensada, pois, demasiadas vezes, pelo exclusivo prisma de um socorro de Gltima
instancia, ou, mesmo em chave assistencialista, a questdo da protec¢do social pode e
deve ser concebida, também e muito, pela lente de uma estratégia econdémica de
crescimento. O exemplo dado, a este respeito, pelos paises nérdicos é paradigmatico.

Em realidade, a extensa rede de seguranca pensada pelos paises escandinavos
tem um efeito muito significativo na abertura a globalizacdo por parte destes. Isto quer
dizer, sobretudo, que se a pessoa sabe que ndo caira em situacdo de desamparo, estara
mais disponivel para arriscar e inovar. Neste sentido, a vocagdo nordica para ser o
exemplo shumpeteriano da destruicéo criativa — novas empresas, melhor apetrechadas,
mais produtivas fazem com que as que ficaram obsoletas sejam desmanteladas — é
muito curioso, porgque exprime uma combinacdo quase Unica entre 0 mais extenso e
generoso Estado Social com a maior abertura @ mais avancada fase do sistema
capitalista. A ideia de que impostos elevados, Estado Social generoso e, por outro lado,
grande dinamica econdmica eram termos incompativeis é, assim, colocada em cheque
pelo modelo escandinavo®. Um dos tracos desta estratégia escandinava, descrita
detalhadamente pelo Professor Karl Moene, na obra coordenada por Joseph Stiglitz e
Mary Kaldor, intitulada Em busca de seguranca®®*, resultante da Conferéncia, na
Universidade de Columbia, da responsabilidade da London School of Economics (Um
manifesto para um novo pacto global: proteccdo sem proteccionismo) passa por uma
grande compressdo salarial — coordenacao centralizada entre empregadores e sindicatos
que puxa pelos salarios mais baixos e ndo permite que os mais elevados subam em

demasia, sempre buscando responder ao desafio de salario igual para trabalho igual,
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John RAWLS, A justica como equidade, 110. De acordo com Philippe von Parijs e Christian
Arnsperger, o rawlsiano principio da diferenca — cada acréscimo de rendimento a em beneficio dos mais
favorecidos s6 pode justificar-se se tal resultar em favor dos mais desfavorecidos — como que corresponde
ao principio da opcdo preferencial pelos mais pobres da Doutrina Social da Igreja. Cf. Philippe PARIJS e
Christian ARNSPERGER, Etica econémica e social, Afrontamento, Lisboa, 2005.

%% Philippe AGHION e Alexandra ROULET, Repensar o Estado, Temas e Debates, Lisboa, 2012, 62:
““Ha estudos que demonstraram que o0 sentimento de segurangca no emprego estd correlacionado
positivamente com a generosidade do subsidio de desemprego e negativamente com o rigor da proteccao
no emprego. Assim, os paises mediterranicos, onde o emprego é bastante protegido e 0 montante das
prestacdes do subsidio de desemprego é baixo, ndo conseguem garantir um forte sentimento de
seguranca. Por sua vez, o sistema de flexisseguranca, que, simultaneamente, facilita o reajustamento do
emprego e propde um rendimento de substituicdo elevado, est4 associado a um fortissimo sentimento de
seguranca. Tal sugere que as politicas de flexisseguranga, inicialmente experimentadas na Dinamarca, sdo
uma boa maneira de afastar o medo do desemprego e da precaridade”.

3 Cf. Joseph STIGLITZ e Mary KALDOR, Em busca de seguranca, Bertrand, Lisboa, 2015.
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algo que, em outras formas mais descentralizadas de negociacdo parece, em muitas
ocasides, ficar em causa -, forte poder dos sindicatos, salérios retirados da concorréncia
do mercado, niveis de igualdade e coesdo social Unicos. Isto gera, por sua vez, um
grande apoio a politicas sociais, e as pessoas véem-se como iguais. Os trabalhadores séo
incentivados a participar nas decisdes das empresas, a autonomia € um dos pilares do
modelo, as hierarquias sdo bem menores daquelas existentes em paises em que a brecha
salarial € muito elevada. Um outro resultado muito assinaldvel: Noruega e Suécia
tiveram os niveis mais reduzidos de conflitos laborais no periodo do p6s-Guerra®®°.

Se as especificidades regionais, locais, culturais, institucionais ndo sao
despiciendas — alto nivel de escolaridade da populacdo adulta, aparelho de Estado

eficiente e honesto, empregadores com grande grau de organizagdo>®®

-, contudo, vale a
pena notar que no periodo entre guerras os bloqueios dos sindicatos e os conflitos
laborais na Escandindvia eram os mais elevados nos paises desenvolvidos. O Estado

Social®®’

(mais desenvolvido, no pos-1l Guerra Mundial) ndo foi, apenas, um
instrumento passivo construido por uma dada ecologia (cultural/institucional) que lhe
foi favoravel; ele mesmo, foi gerador de uma ambiéncia propicia a paz social, a
iniciativa, ao empreendedorismo, ao investimento, a criatividade, a inovacdo, a
dindmica empresarial, & composicéo dos Varios interesses em presenga, a uma coesao e
sentido de igualdade que acaba por ser determinante por eu ver no outro um meu
semelhante com preocupacdes e fragilidades como as minhas.

Para la de entender que o Estado Social tem uma l6gica outra diversa da do
mercado e que um dos seus papéis consiste, precisamente, em impedir a hegemonia

cultural deste — “como se apenas uma concorréncia agressiva proporcionasse uma

% Cf. Karl MOENE, Igualdade Escandinava. Um 6ptimo exemplo de proteccdo social sem

proteccionismo, in Joseph STIGLITZ e Mary KALDOR, Em busca de seguranca, 96.
*%° Ibidem, 119.
%7 Cf. Thomas PIKETTY, O capital...: Se, no século XX, um crescimento econdémico de 5% ao ano
entre 1930-80 permite um crescimento acentuado da carga fiscal e concomitante despesa publica, sendo
gue as caréncias em areas como a salde ou educacdo sdo imensas, com apoio cidaddo, quando nas
décadas de 80-90 o crescimento, em muitos lados, ndo ultrapassa 0 1%, entdo o aumento da carga fiscal
pode conter um claro carécter regressivo — embora a engenharia ao nivel dos varios impostos, e, bem
assim, o aumento da sua progressividade possa ndo implicar aquela realidade. O melhoramento em
algumas das areas anteriormente mais carecidas, faz com que ndo haja tanto incentivo ou aceitacdo de
carga fiscal mais elevada nestas Ultimas décadas antes dos anos 2000. Se ndo se procurar a melhoria,
susceptivel de ser representada para o publico, de cada servico — mesmo partindo de ndo incremento da
dotacdo orcamental para este -, a propria ideia de Estado Social pode correr perigo (mesmo na Europa).
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eficiéncia aceitavel ao processo economico™ %)

-, André Barata faz a apologia dos
valores que liga ao Estado Social — universalidade, igualdade e solidariedade -, real¢a o
“ciclo virtuoso” que ha entre este e a democracia (“ao garantir universalmente aos
cidaddos condicOes de existéncia que Ihes permitem a participacdo nos actos da vida

»389), mostra como os servigos de proximidade podem fazer gerar

democratica do pais
nas pessoas uma confianga nas instituicdes que hoje estd colocada em cheque (“o
Estado Social é um edificador da confianca entre pessoas dentro de uma sociedade.
Defende e age de acordo com a convic¢do de que uma sociedade assente na dignidade
da pessoa humana, na justica social e na solidariedade é uma sociedade melhor*®) e,
outrossim, entende que a escassissima confianca interpessoal existente em Portugal tem
relacdo com os niveis de desigualdade existentes no nosso pais — sociedades onde a
confianca interpessoal é maior sdo, p.ex., menos propensas a corrupc¢ao — e distingue, no
Estado Social, os planos da “protec¢do social” ¢ o da “capacitagdo economica”. Longe
de entender que este diminui a liberdade das pessoas (a ideia do Estado Social asfixiante
ou inibidor da iniciativa individual), considera que a confianca € aumentada justamente
pela existéncia deste mesmo Estado Social (seja pela caracteristica da universalidade,
seja pela capacitacdo que proporciona com o investimento na educacgdo/formacédo das
pessoas), a quem nao regateia, ademais, elogios ao nivel da performance econémica: se
nédo fosse o Estado Social as pessoas pagariam mais pelos mesmos servigos (“é preciso
perceber que, fora ineficiéncias quase sempre associadas a formas de parasitismo dos
dinheiros publicos, é uma afirmacdo econémicamente razoavel dizer que, sem Estado
Social, para suprir as mesmas necessidades, 0s membros da sociedade pagariam e

pagarao mais™*

). Em todo o caso, reconhece o liame entre Estado Social e
performance de uma economia e, neste contexto, sustenta que ao peso dos rendimentos
do trabalho no financiamento desse mesmo Estado Social tem de acrescentar-se outros

elementos (outro tipo de rendimentos) para futura sustentabilidade.

*%% André BARATA, Estado Social — universalidade, igualdade e solidariedade, in Renato CARMO e
André BARATA, Estado social de todos. Para todos, Tinta da China, Lisboa, 2014, 37.
389 B
Ibidem, 43.
3% pidem, 48.
**! Ibidem.
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2.2. Caritas in veritate: um contributo global para a cidade, um debate no
interior da Igreja

Nem Karl Marx, nem Adam Smith: a saida de emergéncia para a crise em que
nos encontramos, no mundo ocidental, passa pela enciclica Caritas in veritate. Assim
afirmou Giulio Tremonti, 0 ex-ministro da economia italiano, na apresentacdo de um
seu livro, a 13 de Marco de 2012, de acordo com o relato da agéncia de noticias Zenit**.

De facto, ndo passou desapercebido o contributo do Papa (Emérito) para a
compreensdo e solugdo da actual crise. Quer do ponto de vista exdgeno, quer do ponto
de vista endogeno a Igreja, as suas propostas tém permitido amplo debate.

Do ponto de vista externo, talvez tenha adquirido centralidade a ideia de criacdo
de uma autoridade mundial de governanca da globalizacdo. Em realidade, tem sido dito
e escrito por diversos actores do nosso espaco publico, que esta é a primeira grande

crise da globalizagdo®®

e que a sua efectiva regulagdo é um imperativo.
A Universidade, ela que deve estar a altura das ideias do seu tempo — quando

ndo engendra-las, formula-las, guestiona-las, coloca-las em causa -, como indicava

¥ AGENCIA ZENIT, Entre Karl Marx e Adam Smith, é melhor Bento XVI, in
http://www.zenit.org/article-29901?1=portuguese, consultado a cinco de Dezembro de 2015.
3% Em época de globalizagcdo quem define as regras (desta), isto &, quem é o legislador? Se Adriano
Moreira releva a urgéncia de se estudar o conjunto de instituicBes que, por vezes, sem suficiente
conhecimento ou respaldo democrético das populagdes, ditam as regras, ja Joseph Stiglitz subjectiviza e
concretiza os actores em causa: “as regras da globalizagdo (...) [sdo] criadas principalmente por
advogados comerciais”. Ora, estes focam-se “nos impedimentos que certas indastrias enfrentam, em vez
de se focarem em questdes mais importantes associadas ao desempenho sistémico — sdo tais que algumas
reformas poderdo transgredir as regras existentes”. Segundo este Nobel da Economia, a globalizagédo
“estd inclinada para colocar o trabalho numa posigdo desvantajosa lado a lado com o capital. Ainda que a
globalizagdo possa beneficiar a sociedade no geral, deixou muitos para tras — o que nao surpreende, dado
que, em grande medida, a globalizagdo tem sido gerida por interesses econdmicos, entre outros interesses
especiais, em seu beneficio. A resposta @ ameaca da globalizacdo é demasiadas vezes piorar a vida dos
trabalhadores, ndo s6 cortando nos salarios, mas também reduzindo as presta¢@es sociais. O crescimento
do movimento antiglobalizacdo é, nestas circunstancias, totalmente compreensivel. Existem indmeras
maneiras de voltar a equilibrar a globaliza¢cdo. Em muitos paises, a investida de hot Money entrando e
saindo do pais tem sido devastadora; provocou a destruicio através de crises econdmicas e financeiras. E
necessario regular os fluxos de capital transfronteiricos, sobretudo de tipo a longo prazo e especulativo.
Para capital criariam ndo s6 uma economia mais estavel, mas também uma economia onde os mercados
de capitais colocariam uma mdo menos pesada sobre o resto da sociedade (...) Devido ao papel
dominante que desempenhamos [EUA] na economia global, temos oportunidades de ajudar a moldar a
globalizacéo — oportunidades que os outros ndo tém. Ao remodelarmos a globalizacdo, temos de perceber
que tem havido um nivelamento por baixo que a todos afecta. Os Estados Unidos estdo na melhor posicdo
para travar isto (...); podem lutar por melhores direitos e condi¢cdes dos trabalhadores, melhores
regulagdes financeiras, melhores condi¢des ambientais. Mas outros paises, trabalhando em conjunto,
também podem lutar contra o nivelamento por baixo. Até os defensores da globalizagéo deviam perceber
que controlar a globalizacdo ¢é do seu interesse. Se a globalizagcdo ndo for melhor gerida do que tem sido,
h& um risco real de retrocesso ao proteccionismo ou a formas de politicos de empobrecimento do
vizinho”, in Joseph STIGLITZ, O prego da desigualdade, Bertrand, Lisboa, 2013, 370 e 366-367.
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Ortega e Gasset, em A missdo da Universidade, competira, em nossos dias, segundo
Adriano Moreira, explicar/tornar conhecido esse complexo fendmeno que é o
globalismo: a vasta malha de rede que o perpassa; 0s sujeitos, de indole atipica (poderes
atipicos), que tém uma forca tremenda e que disputam o antigo poder do Estado
(multinacionais, banca, ONG’s, Igrejas, Fifa, etc.), 0 novo tipo de cidadania emergente
(de tripla filiacdo: nacional, europeia, universal); a opinido publica mundial como factor
relevante; o tipo de diplomacia publica necesséaria para com ela lidar; a perda do
caracter sagrado das fronteiras, agora reduzidas a um mero apontamento
administrativo; a eventual necessidade de uma universidade mundial, aventada - tal
hipotese - logo ap6s a | Guerra Mundial (e depois, de novo, apés a Il Guerra), agora
reformulada em termos diversos, na procura de um maior matuo conhecimento de areas
geograficas e culturais, seus valores, interesses e objectivos; emergéncia da caréncia de
um eventual contrato ético entre todos os espacos para defesa de educacao para todos,
defesa do ambiente, paz; formas de integracdo, assimilacdo, acomodacéo adequada e
respeitadora dos movimentos migratorios — respeito por cada imigrante - que acedem as
sociedades afluentes; compreensdo de que todas as areas culturais tém agora voz propria
e de que os aredpagos como a ONU devem atender, na sua reforma, a este novo factor;
0 saber esta disseminado e ndo recluido e € a grande hipdtese dos que ndo tém voz se
fazerem ouvir e se destacarem; compreensdao de que ha entidades decisoras, como 0
G20, que nédo tém legitimacdo democratica para decidirem por todos e o tém feito (mas,
assim, também, muita da construcdo europeia, ao longo dos anos); recordacdo que € a
ONU que pertence uma palavra decisiva em alturas de crise como a que vivemos,
reclamando-se a intervengdo do Conselho Econdmico e Social, em suma, preparar um
conceito estratégico nacional que esteja a altura — e de acordo com — o tempo que

vivemos®*4,

3% Cf. Adriano MOREIRA, A circunstancia do Estado exiguo. O traco que Paulo Rangel destaca no

mundo politico contemporaneo é o da poliarquia, ou seja, um conjunto de actores/instituicdes/centros de
poder concorrem, hoje por hoje, com uma antiga e indisputada soberania exclusiva estadual, na definicéo
da ordem global. Onde o Estado era rei e senhor, hoje as ONG’s, os grupos de pressdo, 0s lobbies, as
multinacionais, as organiza¢es transnacionais de cidaddos impBem, quando ndo de direito, um
inequivoco poder de facto. O diagndstico é feito com recurso a uma comparacao: a situagdo na ldade
Média. L4, onde os foros privativos existiam — como hoje a FIFA ou um COI reclamam para si -, |4, onde
a sociedade civil feita de fraternidades, corporagdes de artificies, companhias de pescadores, confrarias
de camponeses se organizava; pois bem, essa Idade Média é um territorio assim recuperado.
Esta organizacdo sem a direccdo estadual, mostra que este — 0 Estado — € apenas mais uma forma de
organizacdo politica — e ndo a forma politica; ndo, seguramente, a Unica. De um passo s6, Rangel afasta
o historicismo — como se do pater familias, datriboao Estado, a evolucdo fosse, como alguns
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Globalizacdo e capitalismo estdo de tal modo entrelacados que um

pronunciamento acerca do futuro de um implica, necessariamente, um retirar de

395

consequéncias sobre o outro™”, pelo que quando Dani Rodrik, em O paradoxo da

globalizacdo, tece um amplo conjunto de considerandos acerca do primeiro dos
fendmenos, intentando um ndo menos extenso programa de reforma, afirme a
emergéncia de um capitalismo 3.0. Um tal estadio, para cujos principios conformadores
0 autor pretende contribuir (ou mesmo delinear), sucede, logicamente, a um status quo

ante, balizado em duas etapas fundamentais: a primeira,

“a sociedade de mercado idealizada por Adam Smith necessitava pouco mais do que um Estado
‘guarda nocturno’. Tudo o que os governantes precisavam de fazer para garantir a divisao do
trabalho era obrigar ao respeito dos direitos de propriedade, manter a paz e recolher os poucos
impostos [necessarios] para pagar uma série limitada de bens publicos, tais como a defesa
nacional. Durante a primeira parte do século XX e a primeira onda da globalizacdo, o
capitalismo foi governado por uma visdo estreita das instituicfes publicas necessarias para o
manter. Na pratica, o campo de accdo do Estado ultrapassava estes limites (como quando
Bismarck introduziu as pensdes para a terceira idade na Alemanha em 1889). Contudo, 0s

governos continuavam a percepcionar o seu papel em termos restritivos. Chamemos a isto [a esta

fase] ‘Capitalismo 1.0”%%;

a segunda,

“a medida que as sociedades se tornavam mais democraticas e os sindicatos e outros grupos se
mobilizavam contra os abusos manifestados pelo capitalismo, surgia, gradualmente, uma nova e
mais expansiva visdo das fun¢des do Estado. Nos Estados Unidos, as politicas antitrust que
acabaram com o0s grandes monopolios constituem as primeiras politicas econdmicas
intervencionistas, apoiadas pelo movimento progressista que fazia de ponta de lan¢a. Depois da
Grande Depressdo aceitaram-se, sem objeccdes, as politicas monetarias e fiscais activas. O
Estado comecou a desempenhar um papel cada vez maior para proporcionar ajuda ao bem-estar e
a proteccdo social. Nos actuais paises industrializados, a percentagem de despesa publica na
riqueza nacional subiu rapidamente, desde uma média inferior aos 10% no final do séc.XIX, para
mais de 20% justamente antes da Segunda Guerra Mundial. Com o eclodir a Segunda Guerra
Mundial, estes paises construiram complexos Estados de bem-estar social nos quais o sector

publico se expandiu até alcancar uma média de mais de 40% da riqueza nacional.

pretenderdo, feita por estadios lineares e em crescente complexidade, algo que o professor de Direito
assim refuta. Cf. Paulo RANGEL, O estado do Estado, Dom Quixote, Lisboa, 2009.
*% Cf. Dani RODRIK, La paradoxa de la globalizacién. Democracia y el futuro de la economia mundial,
Antoni Bosch editor, Espanha, Barcelona, 2011, 253.
** Ibidem, 253-254.

127



Este modelo de ‘economia mista’ foi o maior éxito do século XX. O novo equilibrio que se
estabeleceu entre Estados e mercados permitiu um periodo sem precedentes de coesdo social,
estabilidade e prosperidade nas economias avangadas que durou até meados da década de 1970.

Chamemos a isto [a esta fase] ‘Capitalismo 2.0°"%

Esta segunda etapa, na qual é preciso atentar bem e dela colher os devidos
ensinamentos — tal 0 seu sucesso -, esteve muito vinculada ao acordo de Bretton Woods,
no qual se estabeleceu uma forma superficial de integracdo econémica, com existéncia
de controlos sobre os fluxos internacionais de capital, uma liberalizacdo comercial
parcial e abundantes excepcBes para 0s sectores socialmente sensiveis (agricultura,
téxtil, servigos) assim como para as nagfes em vias de desenvolvimento. Tal permitia,
portanto, a cada pais, a liberdade de construir a sua prépria versdo nacional do
‘Capitalismo 2.03%

O que correu mal, entretanto, para que o bem desenhado paradigma pos-II
Guerra Mundial tivesse, sem embargo, sofrido uma inelutavel erosdo? Duas causas sdo
apontadas pelo docente de Economia: a) pressao da globalizacdo financeira; b) uma
intensa integracdo econdmica.

O excesso de integragdo — nos moldes em que foi concretizada — obliterou duas
realidades extremamente importantes: 1- “podiamos impulsionar uma integracdo rapida
e profunda na economia mundial e deixar que 0s avancos institucionais chegassem mais
tarde”; 2- “a hiperglobalizacdo ndo teria efeitos, ou [a existirem] seriam, na sua maioria,
benignos, sobre as institui¢des nacionais™®.

A vista das consequéncias econdmico-sociais de uma completa integragdo, de
um suposto mundo plano, Rodrik expde o “trilema politico fundamental da economia
mundial: ndo podemos perseguir, simultaneamente, democracia, autodeterminacao
nacional e globalizacdo econémica™®. Temos, desta sorte, grandes escolhas/decisdes a

realizar:
“Se queremos impulsionar mais a globaliza¢do, temos que renunciar, em parte, a nacdo, ou a
politica democratica. Se queremos conservar e aprofundar a democracia, temos que eleger entre
Estado-Nac&o e integragdo econémica internacional. E se queremos manter o Estado-Nacéo e a

autodeterminacdo, temos que eleger entre aprofundar a democracia, ou aprofundar a

37 |bidem.
3% |bidem, 255.
399 1bidem.
% |bidem, 20.
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globalizacdo. Os nossos problemas tém a sua raiz na nossa rendncia a enfrentarmos estas opc¢des

inelutaveis™*®

Todavia, podemos perguntarmo-nos porque serdo 0s termos da equagéo
mutuamente excludentes, ou, dito a contrario, ndo sera cada uma das parcelas
compativel com as demais? Academicamente, a compatibilidade seria possivel. Tal
exigia, porem, um governo global - responde Rodrik.

Pois bem, “a crise — tanto financeira, como de legitimidade — que a globalizagéo
tinha produzido e que culminou com a queda do mercado financeiro em 2008, deixava a
descoberto a imensidao destes pontos cegos™*%.

A urgéncia de encontrar um novo equilibrio entre os mercados e as instituicdes
que os sustentam a escala global é a grande demanda deste tempo. A equagdo
determinante, evidentemente, € como isto se faz.

O poder pode ser definido como “a capacidade de orientar ou de prevenir as
accOes presentes ou futuras de outros grupos e individuos”; ou, “dito de outra maneira,
0 poder € aquilo que exercemos sobre os outros, levando-os a comportar-se de uma
maneira que, de outro modo, ndo se comportariam™*®. No classico «The Concept of
power», Robert Dahl define, desta forma, o poder: “A tem poder sobre B na medida em
que pode levar B a fazer algo que, de outro modo, B ndo faria”*®*. E, para Michael
Barnett e Raymond Duvall, “o poder ¢ a producao nas e através das relacdes sociais de
efeitos que moldam as capacidades dos agentes para determinar as suas circunstancias e
destinos™*®. Ora, “hoje o poder esta em um radical processo de mutagéo, isto ¢, “a
transformag¢do do poder ¢ mais total e mais cornplexa”406 do que possa pensar-se.

Na descricdo do politélogo/cientista politico e ex-ministro Moisés Naim, o poder
¢, em nossos dias, “mais fraco e vulneravel” do que até ha bem pouco tempo, “mais
acessivel — e, de facto, no mundo de hoje, hd mais pessoas com poder. Contudo, 0s seus
horizontes contrairam-se e, depois de adquirido, ¢ mais dificil de utilizar*®’. As
barreiras de acesso ao poder quebraram em virtude de um conjunto de factores:

transformacfes economicas (maxime, rapidos crescimento econdémico em paises

! |bidem.
% Dani RODRIK, La paradoxa..., 255.
% Moisés NAIM, O fim do poder, Gradiva, Lisboa, 2014, 37.
% Apud. Ibidem.
*% Ibidem, 369.
“% |bidem, 27.
“7 |bidem, 27.
129



pobres); padrdes migratorios; difusdo das tecnologias de informacdo; mudancas
politicas; alteracdo das expectativas pessoais; mudanca nos valores e normas sociais;
melhoria ao nivel da medicina e cuidados de saude; educacdo massificada e hébitos
culturais alterados. Entre estes ualtimos, de grande relevo a emergéncia de uma
sociedade (mais) horizontalizada (por referéncia a sociedades mais hierarquizadas que a
antecederam; tomamos, mais do que outras latitudes, o Ocidente por referéncia).

A eclosdo dos micropoderes em varios dominios — e note-se como o0 poder esta
presente ndo apenas nas grandes questdes geopoliticas entre Estados, como nas
empresas, nas organizacdes, nas universidades, e até na esfera intima, como a familia ou
amigos — pode ter tornado a sociedade menos hierarquica/rigida/inflexivel, mas a
decadéncia do poder (ele mesmo) ndo contém apenas virtudes: “embora possa parecer
um bem genuino que os poderosos sejam menos poderosos que antes (afinal de contas,
0 poder corrompe, ndo é verdade?), a sua despromocdo pode também gerar

2408 Em  termos

instabilidade, desordem e paralisia face a problemas complexos
hobbesianos, que, alis, ressoam 0s motivos judaico-cristdos, dir-se-ia que poderemos
estar entre o Leviatd e o Behemoth.

Para Dani Rodrik, o apelo de construir, a escala mundial, mecanismos do tipo
daqueles que tdo bons resultados produziram em ambito nacional, na fase do
‘Capitalismo 2.0°, ¢ sedutor. Nao obstante, utopico e, por isso, impraticavel e
“indesejavel”.

Este € um dos topos que atravessa toda a sua argumentacdo, um dos mais
cruciais, interessantes e controvertidos da nossa época: a proposta e a refutacdo, os
beneficios e o0s inconvenientes, as potencialidades e 0s constrangimentos de um
Governo Mundial, a sua (im)practibilidade.

Ora, é em este contexto que as palavras de Bento XV sdo um repto a considerar

em toda a sua extensao:

“Perante o crescimento incessante da interdependéncia mundial, sente-se imenso — mesmo no
meio de uma recessdo igualmente mundial — a urgéncia de uma reforma quer da Organizagéo
das NagOes Unidas quer da arquitectura econdmica e financeira internacional, para que seja
possivel uma real concretizacdo do conceito de familia de nacfes. De igual modo sente-se a

urgéncia de encontrar formas inovadoras para actuar o principio da responsabilidade de proteger

“% 1hidem, 32.
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e para atribuir também as na¢des mais pobres uma voz eficaz nas decisdes comuns. Isto revela-se
necessario precisamente no ambito de um ordenamento politico, juridico e econdmico que
incremente e guie a colaboracdo internacional para o desenvolvimento solidario de todos o0s
povos. Para 0 governo da economia mundial, para sanar as economias atingidas pela crise de
modo a prevenir o agravamento da mesma e em consequéncia maiores desequilibrios, para
realizar um oportuno e integral desarmamento, a seguranca alimentar e a paz, para garantir a
salvaguarda do ambiente e para regulamentar os fluxos migratérios urge a presenca de uma
verdadeira Autoridade politica mundial, delineada ja pelo meu predecessor, o Beato Jodo XXIII.
A referida Autoridade devera regular-se pelo direito, ater-se coerentemente aos principios de
subsidiariedade e solidariedade, estar orientada para a consecu¢cdo do bem comum,
comprometer-se na realizacdo de um auténtico desenvolvimento humano integral inspirado nos
valores da caridade na verdade. Além disso, uma tal Autoridade devera ser reconhecida por
todos, gozar de poder efectivo para garantir a cada um a seguranca, a observancia da justica, o
respeito dos direitos. Obviamente, deve gozar da faculdade de fazer com que as partes respeitem
as préprias decisdes, bem como as medidas coordenadas e adoptadas nos diversos féruns
internacionais. E que, se isso faltasse, o direito internacional, ndo obstante os grandes progressos
realizados nos varios campos, correria o risco de ser condicionado pelos equilibrios de poder
entre 0s mais fortes. O desenvolvimento integral dos povos e a colaboracéo internacional exigem
que seja instituido um grau superior de ordenamento internacional de tipo subsidiario para o
governo da globalizacéo e que se dé finalmente actuagdo a uma ordem social conforme & ordem
moral e aquela ligagdo entre esfera moral e social, entre politica e esfera econémica e civil que

aparece j perspectivada no Estatuto das Nagées Unidas” (CV 67)*%°.

E crucial, em todo o caso, sublinhar, a este propoésito, o tipo, especifico, de

governo mundial que, a partir de uma lente cristd, se propde:

“Trata-se, pois, de um principio [a subsidiariedade] particularmente idoneo para governar a
globalizacdo e orienta-la para um verdadeiro desenvolvimento humano. Para ndo se gerar um
perigoso poder universal de tipo monocratico, o governo da globalizacdo deve ser de tipo
subsidiario, articulado segundo vérios e diferenciados niveis que colaborem reciprocamente. A
globalizacdo tem necessidade, sem duvida, de autoridade, enquanto pde o problema de um bem
comum global a alcancar; mas tal autoridade deverd ser organizada de modo subsidiario e

poliarquico, seja para ndo lesar a liberdade, seja para resultar concretamente eficaz” (CV 57)*°.

Aliés, como escreve D. Manuel Clemente, que pontua os tragos essenciais desta

enciclica em comentario a ela produzido (e que, aqui, também, seguimos de perto), em

9 pAPA BENTO XVI, Carta Enciclica Caritas in Veritate (29 de junho de 2009) in AAS 101, 8 (2009)
641-709.
19 Ibidem.
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Dezembro de 2009: “é preciso mais. E preciso que a subsidiariedade ndo dispense a
coresponsabilidade de cada corpo intermédio, antes o potencie para o bem do conjunto.
Por isso, subsidiariedade e solidariedade irdo a par”**’.

No entender de Dani Rodrik, um governo mundial afigura-se como algo de
muito ambicioso, a complexidade requerida imensa, a sua eventual concretizacao
apontaria para um futuro muito longinquo; & em sintese, “uma quimera”*.
Reconhecendo, € certo, que tal proposta esta hoje longe de ser patrimonio de ingénuos
ou utdpicos, sendo reclamada por actores/académicos de diferentes proveniéncias, ha
motivos substantivos para recusar essa governanga global. Motivos, alids, mais praticos,
do que tedricos, afianca. A diversidade entre nacdes € tal, as preferéncias culturais sdo
de tal modo diferentes entre si, a grande virtude do capitalismo ¢ a sua “maleabilidade”
que ndo faz sentido dar um calcado tamanho Unico para todos os paises. Cada um
formulard a sua receita, adequada as suas exigéncias, aos seus objectivos, a sua

idiossincrasia*®.

! Manuel CLEMENTE, Porqué e para qué. Pensar com esperanca o Portugal de hoje, Assirio e Alvim,

Lisboa, 2010, 81-82.
*12 Dani RODRIK, La paradoxa..., 21.
3 Sopesando o especifico caso europeu, dirfamos que a Europa politica recobre um conjunto de culturas
diversas que, de acordo com o historiador Tony Judt, podem agrupar-se, com recurso ao lastro histérico,
sistematizando, do seguinte modo: um Norte luterano, calvinista, ou anglicano, falando uma lingua com
raizes alemas e dividindo-se em estados-nagdo com fronteiras claramente definidas, e um Sul que fala
latim — nos seus derivados -, catélico romano, sob a égide do imperador ou do Papa. Partindo de
mundividéncias diversas, 0s blocos (de paises) que, assim, se opdem, manifestardo “preferéncias sociais”
bem diferenciadas. Essas dissemelhantes escolhas traduzir-se-&o, evidentemente, no econémico, em
solucbes politicas (econdmicas) que divergirdo, de modo muito claro. Pretender que culturas
marcadamente ndo idénticas se sujeitem ao mesmo primado/normativo politico-econémico implica que
paises situados em um dos (identificados) agrupamentos se veja, de um modo ou outro, compelido a
alterar o seu padrdo (de escolhas/comportamental). O problema do Euro foi, justamente, ter ignorado
guanto este espartilho — um regime econémico homogéneo, para um conjunto bem heterogéneo de
destinatarios — colocaria, per se, em causa, um conjunto de paises, um agrupamento de “preferéncias
sociais” [especificas], uma cultura. Assim, a “origem genética” da crise econémico-financeira, na Zona
Euro, “estd nas contradi¢des intrinsecas da propria zona”, que “a gestdo politica e econdmica” desta
década, em tal espaco, consolidou. E, “de facto, essas contradi¢des resultam do convivio, num mesmo
regime monetario, de diferentes culturas, que ordenam diferentemente as preferéncias sociais e que
procuram atingir resultados que sfo muitas vezes contraditorios entre si”. Este o pano de fundo, o
pressuposto, o diagnéstico do qual parte Vitor Bento, em Euro Forte, Euro Fraco para explicar como
chegdmos ao beco onde nos encontramos e pré-compreensdo essencial, de acordo com o autor, para
podermos encontrar solugdes para dele sairmos — “a cultura, através das instituicdes que enforma, ¢,
portanto, um elemento diferenciador fundamental entre as sociedades, pelo que, reflectindo-se nas
escolhas e nos comportamentos sociais, ndo pode deixar de influenciar, também fundamentalmente, a
forma de funcionamento das respectivas economias (...) E este o pressuposto fundamental em que assenta
a construcdo deste livro”. Cf. Vitor BENTO, Euro Forte, euro fraco. Duas culturas, uma moeda. Um
convivio (im)possivel, Bnomics, Lisboa, 2013, 21- 23 e 27. Para a importancia determinante da cultura e
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Mesmo regras (comuns) legitimadas democraticamente ndo seriam mais do que
0 “minimo denominador comum”, pelo que indesejaveis.

Para os que tenham reflectido na proposta de Bento XVI insita na enciclica
Caritas in Veritate, a saber, e na linha de Jodo XXIII, a criacdo de uma Autoridade
politica mundial, e, subsequentemente, nos igualmente muito relevantes contributos do
Pontificio Conselho de Justica e Paz, elaborados ad hoc — reagindo, desta forma, ao
desafio/pedido de Bento XVI -, em Para uma reforma do sistema financeiro e
monetario  internacional na  perspectiva de uma  autoridade  publica

de competéncia universal**

, as objeccdes vindas de observar hdo-de ser tidas em devida
consideracao.

E evidente que na aturada ponderacdo destes dois marcos da Doutrina Social da
Igreja, um dos principios estruturantes desta — o principio da subsidiariedade — foi
devidamente sublinhado, para ndo se imaginar/conceber um Leviatd burocratico (de
escala universal) longe do rosto humano, dos diferentes rostos humanos e de cada
realidade particular (nacional).

Mas ha-de reconhecer-se que tanto um como outro texto — os de Bento XVI e do
Conselho Pontificio Justica e Paz - implicam uma posicdo superpartes, pela entidade

com autoridade mundial, que, ultima ratio, decida:

“No caminho da constituicdo de uma Autoridade politica mundial ndo se podem separar as
questbes da governance (ou seja, de um sistema de simples coordenacdo horizontal sem uma
Autoridade super partes) das questdes de um shared government (isto é, de um sistema que,
além da coordenagdo horizontal, estabeleca uma Autoridade super partes) funcional e

proporcionada ao desenvolvimento gradual de uma sociedade politica mundial™*®.

instituicdes no sucesso de um pais, cf. ACEMOGLU, Daron e ROBINSON, James A., Porque falham as
nacdes. As origens do poder, da prosperidade e da pobreza, Temas e Debates, Lishoa, 2013. Para um
contraponto, relevando-se factores geograficos, do clima, do meio fisico, TORTELLA, Gabriel, Se
equivocd  Montesquieu?, in http://elpais.com/elpais/2012/10/17/opinion/1350477103_640975.html,
consultado a quatro de Janeiro de 2015.
4 PONTIFICIO CONSELHO DE JUSTICA E PAZ, Para uma reforma do sistema financeiro e
monetério internacional na perspectiva de uma autoridade puablica de competéncia universal, in
http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/justpeace/documents/rc_pc_justpeace_doc 20111
024 _nota_po.htm, consultado a quinze de Fevereiro de 2015.
*> Ihidem, ponto 3 do documento (O governo da globalizagéo).
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Neste sentido, ha, pois, uma (inegavel) diferenca de posicbes face ao
preconizado por Rodrik — que pretende reencontrar um (novo/maior) espago nacional de
“respira¢ao” que nao seja subjugado/suprimido por uma “hiperglobaliza¢do” que rejeita.

Se, de uma banda, se registard como perspectiva menos subtil aquela eventual
ndo completa consideracdo do diverso lebenswelt, dos diferentes 6culos com que, em
diferentes partes do mundo, se faz a hermenéutica desse mesmo mundo, do humano e
suas instituigdes (“liberdade”, “democracia”, “modos de a implementar”, “institui¢des”,
“preferéncias culturais”) e que condicionam acordos (nomeadamente, para 1a do tal
‘minimo denominador comum’), por outro lado, o “mal menor” que Rodrik contempla
quando V€ que em certos paises se as criangas ndo estivessem a trabalhar, estariam a
prostituir-se parece, com efeito, a um olhar crente, um posicionamento muito proximo
do relativismo (ético) tdo denunciado por Ratzinger.

Entre a consideracdo da autonomia, a recusa da uniformizacdo, o espaco de
criatividade e imaginagdo, a refutacdo do “caminho Unico”, o lugar das preferéncias
culturais e sensibilidade social de cada sociedade, em um dos pratos da balanca, e a
necessidade de evitar a linha vermelha do que coloca em causa a dignidade humana e se
converte em relativismo, do outro, haverd espaco de apuro (no contributo para a
cidade).

O tema do trabalho, hoje tdo presente de novo, com a emergéncia de um
precariado que tanto incomoda e tantos desafios aduz**® — dos parcos rendimentos, ao
sentimento existencial da inseguranca, passando pela baixa natalidade e, desta, aos
problemas nos sistemas de Seguranca Social e do concomitante cuidado com 0s mais
velhos - ndo deixa, também, de emergir como uma das principais preocupacfes de
Bento XVI:

“Ao considerar os problemas do desenvolvimento, ndo se pode deixar de pdr em evidéncia o
nexo directo entre pobreza e desemprego. Em muitos casos, os pobres sdo o resultado da
violacdo da dignidade do trabalho humano, seja porque as suas possibilidades sdo limitadas
(desemprego, subemprego), seja porque sdo desvalorizados ‘0s direitos que dele brotam,
especialmente o direito ao justo salario, a seguranca da pessoa do trabalhador e da sua familia’.
Por isso, ja no dia 1 de Maio de 2000, o meu predecessor Jodo Paulo |1, de venerada memodria,

lancou um apelo, por ocasido do Jubileu dos Trabalhadores, para ‘uma coligagdo mundial em

e Ulrich BECK, A politica econémica da inseguranca, in
http://elpais.com/elpais/2012/04/27/opinion/1335552968_819732.html, consultado a vinte e sete de Maio
de 2012.
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favor do trabalho decente’, encorajando a estratégia da Organizacdo Internacional do Trabalho.
Conferia, assim, uma forte valéncia moral a este objectivo, enquanto aspiracdo das familias em
todos os paises do mundo. Qual ¢ o significado da palavra ‘decente’ aplicada ao trabalho?
Significa um trabalho que, em cada sociedade, seja a expressao da dignidade essencial de todo o
homem e mulher: um trabalho escolhido livremente, que associe eficazmente os trabalhadores,
homens e mulheres, ao desenvolvimento da sua comunidade; um trabalho que, deste modo,
permita aos trabalhadores serem respeitados sem qualquer discriminacdo; um trabalho que
consinta satisfazer as necessidades das familias e dar a escolaridade aos filhos, sem que estes
sejam constrangidos a trabalhar; um trabalho que permita aos trabalhadores organizarem-se
livremente e fazerem ouvir a sua voz; um trabalho que deixe espaco suficiente para reencontrar

as proprias raizes a nivel pessoal familiar e espiritual; um trabalho que assegure aos

trabalhadores aposentados uma condigéo decorosa” (CV 63).

De acordo com Byung-Chul Han**", vivemos na passagem de uma (precedente)
sociedade disciplinar a uma sociedade do rendimento — em que, segundo o autor, nos
encontramos actualmente -, sociedade do idéntico, da positividade, sem o pdlo
da negatividade (e da tensdo, portanto, entre p6los) que marcou a sociedade disciplinar,
de um controlo e obediéncia férreas, em que ondoe aproibicdo eram marcos.
Sociedade do rendimento que outorga um terrivel poder ao individuo: o de se potenciar
até ao ilimitado (inculcando-lhe, precisamente, a ideia da inexisténcia de limite a que
pode aceder), o de se (auto) explorar até ao tutano, o de conseguir sempre mais, melhor,
0 de ter sucesso e ser responsavel, solitario responsavel, por ele, carrasco e verdugo em
um s0, hiperactivo e neurético (se aquém da exigéncia, melhor, dos resultados que a si
coloca como objectivo). Mais do que abolir o controlo, subtileza, refinou-o a sociedade
hodierna, passando (aparentemente?) o comando para a mdo do individuo tdo livre
quanto escravo (“uma liberdade obrigada” a resultados optimos). “Os projectos, as
iniciativas e a motivacdo substituem a proibicdo, 0 mandato e a lei. A sociedade
disciplinar é regida pelo ndo. A sua negatividade gera loucos e criminosos. A sociedade
do rendimento, ao contrério, produz depressivos e fracassados”*®. Em uma obra que
principia por mostrar como o paradigma do imunologico ficou obsoleto porque
implicava a outreidade/alteridade (o outro, o inimigo, o estranho...), esclarece que hoje

0 problema € de natureza inversa: o excesso do mesmo, do idéntico, tempo no qual séo

417

Cf. Byung HAN, La sociedad del cansancio, Herder, Barcelona, 2012.
% Ibidem, 46.
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doencas neuronais, do défice de atencdo a depressdo, passando pelo sindrome do
desgaste ocupacional que primam.

No fundo, uma hiperactividade, um activismo ndo raramente sem sentido,
diriamos, ate, substituto do sentido que ndo se divisa, ou, em casos outros, nem se
interroga/busca (“A vida nua, convertida em algo totalmente efémero, reage,
justamente, com mecanismos como a hiperactividade, a histeria do trabalho, a producéo.
Também a actual aceleracdo esté ligada a essa falta de Ser. A sociedade do trabalho e
rendimento n&o é nenhuma sociedade livre”*'%; Nietzsche citado: “Aos activos falta-lhes
habitualmente uma actividade superior [...] nesse aspecto sao folgazdes. Os activos
rodam, como roda uma pedra, conforme a estupidez da mecanica™*%).

Para a Igreja, sempre foi clara a preeminéncia da dimensdo subjectiva — o
Homem que faz o trabalho, o0 Homem que o molda, o Homem que trabalha — sobre a
dimensdo objectiva — o tipo de trabalho realizado pelo Homem - do trabalho; a
possibilidade de nele o humano se realizar, na medida em que se torna (co-)artifice,
(co)criador, do que realiza (no trabalho, 0 humano como que “aumenta” a sua dignidade
e realiza-se); a necessidade, portanto, de o priorizar, rejeitando tratar-se de mercadoria,

face ao capital*®

, com o qual, desejavelmente, devera estar em liame; recusa de
concepgdes materialistas que tendem sempre a considerar 0 humano uma ferramenta,
um instrumento, com a prioridade dada ao destino universal dos bens sobre a primazia
absoluta da propriedade; estimulo a associagdo entre trabalhadores de molde a poderem
efectivar direitos e deveres que Ihes estdo adstritos. A possibilidade de participarem em
decisdes nas empresas €, também, considerada, algo que, deve frisar-se, vem sendo

experimentado, em algumas latitudes com sucesso:

“Uma outra ferramenta para associar os trabalhadores as decisdes estratégicas das empresas
consiste em promover a presenga dos seus representantes nos conselhos de administragcdo. Em
Franca, isso ja acontece em algumas grandes empresas, como a Air France, em que o conselho
de administracdo é composto por um terco de administradores pertencentes a classe patronal, um
terco ao conjunto de trabalhadores e um terco por peritos independentes. Trata-se, no entanto, de
uma pratica ndo muito corrente, mas vantajosa se incluida num diploma legislativo, de modo a

ser sistematicamente posta em pratica. Na Alemanha, por exemplo, a lei prevé a participacdo de

2 |bidem, 48.
% |bidem, 55.
21 Cf. PAPA JOAO PAULO II, Carta enciclica Laborem Exercens (14 de Setembro de 1981) in AAS 73
(1981), 577-647.
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representantes dos trabalhadores no conselho fiscal de todas as empresas com mais de 500
empregados (0s administradores pertencentes ao conjunto dos trabalhadores representam metade
dos membros do conselho numa empresa com mais de 2000 trabalhadores, e um terco numa
empresa cujo nimero se situa entre os 500 e os 2000). Na Suécia, a lei prevé a presenca de
representantes sindicais nos conselhos de administracéo, desde que a empresa ultrapasse 0s 25
trabalhadores. Por Gltimo, na Dinamarca, em todas as empresas que tenham empregado, pelo
menos, 35 pessoas nos trés Ultimos anos, os trabalhadores podem escolher metade dos
representantes do conselho de administracdo, pelo que 26% das empresas dinamarquesas tém
administradores pertencentes ao conjunto dos trabalhadores, com os mesmaos direitos, obrigacdes

e responsabilidades que os outros membros dos conselhos de administracéo ou fiscal*?

Para José Pedro Teixeira Fernandes, ao modo como hoje se concebe,
maioritariamente, o trabalho, h4 que opor uma alternativa. Desde logo, uma
abordagem epistemoldgica que ndo cinda, no conhecimento a haurir, em fim de resposta
ao momento por que vimos passando, 0 econémico do ideoldgico e, estes, do ethos que
os envolve. Quer dizer, havemos de pensar holisticamente a empresa, que tanto requer
de nds (de nos, sobretudo, entre os 20 e os 30 anos, solteiros) e decidir para onde

vamos:

“Para a populagdo activa, o trabalho ou emprego tende a ocupar cada vez mais horas e a invadir
mais esferas da sua vida, situacdo em grande parte propiciada pelas novas tecnologias de
informagdo e comunicagdo. O adulto jovem € assim inserido numa engrenagem onde ser
produtor (de preferéncia competitivo) e consumidor (o mais possivel para o seu nivel de
rendimento) se tornou a razdo principal, se ndo mesmo a Ultima, da sua existéncia.

O trabalho/emprego e o consumo/diversdo substituiram a casa/familia como espago privilegiado
da vida humana. Independentemente das consideracOes éticas que se podem fazer sobre esta
transformacdo social, no longo prazo esta funciona contra a prdpria economia capitalista. Gera a
sua prépria insustentabilidade ao alimentar uma demografia que paulatinamente corréi o

dinamismo do mercado (e o Estado social)™***

22 phjlippe AGHION e Alexandra ROULET, Repensar o Estado, 71-72. Estes autores explicam o real

significado da flexisseguranga aplicada, sobretudo, nos paises nordicos, in Ibidem, 62: “a) uma grande
flexibilidade nas regras de contratacdo e de despedimento, o que se traduz numa importante rotatividade
da mado-de-obra; b) uma grande generosidade no subsidio de desemprego, associada a um aspecto
redistributivo importante: assim, os titulares de rendimentos inferiores a dois tercos do salario médio,
veem ser-lhes atribuido, em caso de desemprego, um rendimento de substituicdo igual a 90% do seu
rendimento anterior, enquanto no que respeita ao salario médio, a taxa de substituicdo serd sempre
substancial, mas inferior (60%); c) as politicas activas visam incrementar as competéncias dos
desempregados de longa duracdo, a fim de facilitar o seu regresso ao trabalho. Durante o primeiro ano de
desemprego, cabe ao desempregado procurar trabalho, mas a partir do segundo ano esta obrigado a seguir
uma formacdo durante mais de 75% do tempo, num periodo méaximo de trés anos, pois, se ao fim de
quatro anos o individuo ainda ndo conseguiu arranjar trabalho, passa a integrar o sistema de solidariedade
social”.
2 José FERNANDES, A Europa em crise, Quid-novi, Famalicéo, 2012, 27.
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Em ultima instancia, aqui havemos de pensar se preferimos/gostariamos de
manter um modelo assente em mais tempo fora de casa (trabalho) e maiores
possibilidades de consumo, ou, inversamente, mais tempo para as relagdes interpessoais
(casa), mas com o abdicar das hipdteses de consumo até aqui havidas (mais, até: nem de
auténtico dilema se trata, na medida em que a primeira das hipoteses enunciadas se
encontra, em nossos dias, no que ao consumo diz respeito, muito colocada em causa,
dadas as redugdes salariais ou 0 aumento fiscal advindos das medidas de austeridade,
em diferentes paises). O autor adiciona, neste ambito, um exemplo que concretiza a sua

perspectiva:

“suponhamos uma hipotética empresa onde o horario normal de um trabalhador €, nos dias da
semana, das 9h as 19h. A alternativa seria, entdo, em vez da existéncia de um, termos 2
trabalhadores na empresa para similar fungdo, desdobrando os hordrios. Estes poderiam ser 9h-
14h e 14h-19h, ou alargados tipo 8h-14h e 14h-20h. Esta segunda hipétese, se justificada,
alargaria o horério dirio total de funcionamento da empresa, com vantagens, por exemplo, para
o atendimento aos clientes, que passaria neste exemplo das 8h as 20h (...) E evidente que isto
teria, também, consequéncias complicadas sobre a remuneragdo laboral. Levaria, nomeadamente,
a ajustamentos em baixa que assegurariam uma proporcionalidade face as redugdes de horérios
efectuadas (...) Confirmando-se as tendéncias que se desenham, pelo menos em certos sectores
de actividade econémica, poderd, apesar de tudo, ser um mal menor e uma solugdo

razoavelmente equitativa para todos 0s grupos etarios”***

Por sua vez, Anténio Guerreiro assinala que a palavra precariedade advém,
etimologicamente, de prex, de pregar, sendo um termo que identificamos hoje, quase
exclusivamente, com o trabalho (o regime do trabalho, o desemprego), acabando,
porém, por ser uma forma de existéncia, “uma fadiga geral colectiva que investe
inteiramente a condi¢do existencial contemporénea”425.

Actualmente, diz-se que se regressarmos ao crescimento voltara o trabalho e o
pleno emprego, mas tal ndo se verificard: “o investimento serve, hoje, para reduzir os
trabalhadores e ndo para os aumentar. Portanto, mais investimento significa mais

>4 e af a Igreja

trabalho™?. E preciso, pois, “pensar para além da sociedade do trabalho
tem conceitos proprios para lidar com a situagao — “sabe muito bem o que ¢ o 6cio, sabe

muito bem o que é o lazer, sabe muito bem o que é a contemplacédo, sabe muito bem o

“24 hidem, 85.
2> Cf. Anténio GUERREIRO, Um breve léxico...
%8 1hidem.
“27 1bidem.
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que significa o trabalho como servilismo — e deve assumir, neste ambito, uma

obrigacdo de participacao.

Do mesmo modo que os direitos inaliendveis da pessoa humana sdo sempre
destacados neste documento, o Santo Padre ndo deixa de considerar que estes nédo
podem/devem ser observados de modo isolado dos correlativos deveres que a cada um

se impdem:

“A solidariedade universal é para nés ndo s6 um facto e um beneficio, mas também um dever».
Hoje, muitas pessoas tendem a alimentar a pretensao de que nao devem nada a ninguém, a nao
ser a si mesmas. Considerando-se titulares so de direitos, frequentemente deparam-se com fortes
obstaculos para maturar uma responsabilidade no ambito do desenvolvimento integral préprio e
alheio. Por isso, é importante invocar uma nova reflexdo que faga ver como os direitos
pressupdem deveres, sem 0s quais 0 seu exercicio se transforma em arbitrio. Assiste-se hoje a
uma grave contradigdo: enquanto, por um lado, se reivindicam presuntos direitos, de caracter
arbitrério e libertino, querendo vé-los reconhecidos e promovidos pelas estruturas publicas, por
outro existem direitos elementares e fundamentais violados e negados a boa parte da
humanidade. Aparece com frequéncia assinalada uma relacéo entre a reivindicagdo do direito ao
supérfluo, se ndo mesmo a transgressdo e ao vicio, nas sociedades opulentas e a falta de
alimento, 4gua potavel, instrucdo bésica, cuidados médicos elementares em certas regides do
mundo do subdesenvolvimento e também nas periferias de grandes metrépoles. A relagéo esta no
facto de que os direitos individuais, desvinculados de um quadro de deveres que lhes confira um
sentido completo, enlouguecem e alimentam uma espiral de exigéncias praticamente ilimitada e
sem critérios. A exasperagdo dos direitos desemboca no esquecimento dos deveres. Estes
delimitam os direitos porque remetem para o quadro antropoldgico e ético cuja verdade € o
ambito onde os mesmos se inserem e, deste modo, ndo descambam no arbitrio. Por este motivo,
os deveres reforgcam os direitos e propdem a sua defesa e promog¢do como um compromisso a
assumir ao servico do bem. Se, pelo contrario, os direitos do homem encontram o seu
fundamento apenas nas deliberagbes duma assembleia de cidaddos, podem ser alterados em
qualquer momento e, assim, o dever de 0s respeitar e promover atenua-se na consciéncia comum.
Entdo o0s governos e 0s organismos internacionais podem esquecer a objectividade e
‘indisponibilidade’ dos direitos. Quando isto acontece, pde-se em perigo o verdadeiro
desenvolvimento dos povos. Semelhantes posi¢cBes comprometem a autoridade dos organismos
internacionais, sobretudo aos olhos dos paises mais carecidos de desenvolvimento. De facto,
estes pedem que a comunidade internacional assuma como um dever ajuda-los a serem ‘artifices
do seu destino’, ou seja, a assumirem por sua vez deveres. A partilha dos deveres reciprocos

mobiliza muito mais do que a mera reivindicagdo de direitos™*** (CV 43).

28 1hidem.
429 Cf. BENTO XVI, Caritas in veritate. ..
139



Neste passo da ultima enciclica de Bento XVI, note-se, ainda, como a questdo da
objectividade, do bom, sempre passivel de ser identificada no pensamento e escritos de
Ratzinger ao longo de décadas, esta tdo presente — nenhuma assembleia pode ditar ou
retirar o que é bom e constitutivo da pessoa humana**.

Na Caritas in Veritate, o papel do Estado é, tambeém, reequacionado. Nas

palavras de comentario do Cardeal Patriarca de Lisboa,

“pastou, com efeito, que a crise financeira se manifestasse para que se sucedessem os apelos a
intervencdo do Estado para garantir as poupangas, os investimentos e o futuro. Deixaram de se
ouvir consideracBes contrérias e evidenciou-se a necessaria primazia do politico. Uma
constatacdo tdo imediata ha-de levar ao reconhecimento e revigoramento do papel do Estado.
Alids, onde o Estado ndo exista ou ndo tenha conseguido afirmar-se, a primeira fungdo da
comunidade internacional deve ser ajudar a que tal aconteca, como meio por exceléncia de

. . J 431
garantir ¢ desenvolver a sociabilidade”™".

O mercado, se bem compreendido e renovado, pode bem ser lugar de encontro,
mas o papel do Estado, muito subalternizado nas ultimas décadas, em diferentes
geografias, volta, afinal, a importar. Questdo decisiva, em ndo poucos olhares sobre a
crise que vimos sofrendo, a instalacdo de uma sociedade de mercado — “uma forma de

vida em que os valores de mercado se infiltram em todos os aspectos da actividade

humana. E um lugar onde as relacdes sociais sd0 moldadas & imagem do mercado™*% —

e ndo ja a mera utilizacdo de uma economia de mercado — “uma ferramenta valiosa e

eficaz para organizar a actividade produtiva™***,

“A invasdo dos mercados, e do pensamento orientado para o mercado, em aspectos da vida
tradicionalmente regidos por normas ndo mercantis € um dos desenvolvimentos mais
significativos dos nossos tempos (...) Este uso dos mercados para reger salude, educacéo,
seguranga publica, seguranca nacional, justica penal, proteccdo ambiental, recreacdo, procriacdo
e outros bens sociais era praticamente inaudito ha 30 anos. Mas hoje aceitamo-lo quase como um

29434

dado adquirido

0 A este propoésito, vale a pena reler o debate com Paolo Flores D’ARCAIS-Joseph RATZINGER,
Existe Deus? Um debate sobre verdade, fé e ateismo, Pedra Angular, Lisboa, 2009.
! Manuel CLEMENTE, Porqué..., 76.
32 Michael SANDEL, O que o dinheiro..., 20.
3 Ibidem.
* Ibidem, 17-18.
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N&o podemos, pois, calar as questdes fundamentais e evitar discuti-las em
sociedade: “que papéis devem ter os mercados na vida publica e nas relagGes pessoais?
Como podemos decidir que bens devem ser comprados e vendidos e quais devem ser
regidos por valores ndo mercantis? Que dominios da vida o imperativo do dinheiro nao
deve reger?”**®. Suprimir tais indagagdes ¢ contribuir para “o vazio moral da politica

contemporanea”*®: uma das causas para que este ocorresse passou pela “tentativa de

banir as nocdes de qualidade de vida do discurso pablico™*®

(a ideia de suprimir do
debate publico as convicgbes morais e espirituais de cada um, por melhor intencionada
que fosse, desaguou no fundamentalismo de mercado, diz Sandel, num remoque ao
laicismo mais redutor).

Demasiada argumentagdo moral, excesso de conviccdo moral nos nossos
debates, entendem alguns dos que se debrucam sobre os dialogos na polis. Justamente o
contrario se passa, garante o filésofo politico de Harvard: “O problema da politica ndo
reside no excesso mas sim na caréncia de argumentacdo moral. A nossa politica é
inflamada porque é essencialmente vaga, vazia de contetdo moral e espiritual. N&o
abarca as grandes questdes que preocupam as pessoas”*. As consequéncias do vazio
estdo a vista: “a relutdncia em nos envolvermos em discussdes morais e espirituais (...)
custou-nos um preco elevado: esvaziou o discurso publico de energia moral e civica e
contribuiu para a politica tecnocréatica, de mera gestdo administrativa, que hoje aflige
muitas sociedades™**.

Um dos mais estimulantes textos de comentario a enciclica sob a qual estamos
detidos, veio, entretanto, do interior da ecclesia, pela pena de de Johan Verstraeten,
Professor da Universidade Catdlica, em Lovaina. Com a dicotomia que, qual

palimpsesto, temos como adquirido, entre caridade e justica, assinala o académico:

“Contra o pensamento econémico neoclassico, o Papa Bento XVI [na enciclica Caritas in
veritate] insta os dirigentes [empresariais] a ter em conta ndo apenas 0 seu proprio interesse
pessoal, mas também o bem comum. Contra Milton Friedman, que afastava a ideia de uma

responsabilidade social da empresa, ele sustenta que os empresarios ndo apenas devem ter em

** |bidem, 20.
% |bidem, 23.
7 |bidem, 23.
3 |hidem.
9 |bidem, 23-24.
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conta os interesses dos accionistas, mas também os de outros interessados, tais como clientes,
empregados, meio ambiente, etc.

Em resposta a crise financeira, que se interpreta principalmente como uma crise moral, Caritas in
veritate coloca uma langa a favor do investimento socialmente responsavel, ou ético, com o qual
0 uso especulativo dos meios financeiros, com vista a obter beneficios a curto prazo, fica
inequivocamente afastado (CV 40). Os que dirigem o mundo financeiro sdo exortados a um
maior sentido de responsabilidade e atengdo ao bem comum. A solugdo da crise financeira €, de
novo, [no entendimento plasmado nesta enciclica] mais uma questdo de conversdo individual do
que de mudanga estrutural.

Mas o contributo mais inovador da Caritas in veritate é a sua proposta para uma revisao
fundamental da teoria e da pratica econémicas, tomando como base uma ética da gratuidade e da
fraternidade, enraizada, em Ultima instancia, no amor como ‘principal forca ao servi¢co do
desenvolvimento’ (CV 13). Por outras palavras: a preocupacao Ultima de Caritas in Veritate ndo
é a justica, mas antes o amor, ndo a mudanga estrutural ou institucional, mas uma nova maneira
de actuar, baseada em valores tais como a relacionalidade, a gratuidade e a fraternidade (CV 37).
Toda a economia deve ser revista, ademais, com um espirito de dom, dado que no livre mercado
‘a l6gica da politica e a l6gica do dom sem contrapartida’ sdo td0 necessarias como os contratos
(CV 37). Neste contexto, elogia-se a ‘economia civil’, tal como a economia de comunhdo,
fundada por Chiara Lubich e praticada pelo movimento focolar. Isto ndo é uma coincidéncia. E
um sintoma da influéncia de dois economistas, Luigino Bruni e Stefano Zamagni, que
propunham uma teoria econémica radicalmente diferente da postura neocléssica, enquanto
baseada no ‘individualismo ontolégico’, a exclusdo do principio da reciprocidade e a substituicdo
do conceito classico de felicidade pelo de utilidade (...) Estes dois economistas italianos
anteciparam a visao da Caritas in veritate reintroduzindo o conceito de dom gratuito e comunh&o
ndo como algo acrescentado ao mercado, mas como [estando] ‘dentro do mercado’, que, em
consequéncia, se converte num espago ‘no qual se pratica a cultura da reciprocidade, a cultura do
amor, ¢ a fraternidade’. Contra a suposicdo de que o mercado livre se baseia no intercAmbio de
equivalentes (CV 39), estes dois economistas estdo convencidos de que é possivel criar ‘um
espaco econdmico no qual seja possivel dar sem perder e tomar sem tirar’ (...) Caritas in veritate
concorda com eles: se o mercado ‘se rege unicamente pelo principio da equivaléncia do valor
dos bens que se intercambiam, ndo chega a produzir a coesdo social de que necessita para o seu
bom funcionamento’ (CV 35).

Um aspecto interessante desta nova visdo relacional da ‘légica econdmica’ é a sua critica ao
‘aumento sistémico das desigualdades entre grupos sociais’ (CV 32), ndo s6 como problema
politico ou ameaga para a democracia, mas também como risco para a economia (enquanto tal),
que [assim] sofre uma progressiva erosdo do capital social, entendido como ‘0 conjunto de
relacbes de confianga, fiabilidade e respeito das normas, que sdo indispensaveis em toda a
convivéncia civil’ (CV 32). O fundamental, mas também o problema, estriba, aqui, no facto de
um problema sistémico parecer ficar reduzido, em dGltima instancia, pela enciclica, a um

problema relacional e ndo estrutural. E valido, em si mesmo, fazer um apelo a reciprocidade
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enquanto conectada com o amor, interpretado como caridade, no sentido de dom gratuito. Mas a
questdo é se a interessante reinterpretacdo do mercado a partir de uma perspectiva de
reciprocidade e gratuidade é suficiente quando consideramos os problemas estruturais

relacionados com os mercados capitalistas reais™**.

Se, até este ponto do articulado do Professor de Lovaina, parece claro o seu
entendimento da existéncia de um manifesto pendor caritativo, face ao da justica, insito
na enciclica Caritas in veritate, logo, todavia, é introduzida complexidade ao discurso e

as nuances ndo sdo nada negligenciaveis:

“Por outro lado, ndo se pode negar que a enciclica faz algumas sérias tentativas de analise
estrutural e de revalorizagdo da justica. Contra alguns criticos que sustentaram que existe uma
‘nega a fazer qualquer tipo de analise das estruturas’, cabe arguir que é um sinal positivo que
Caritas in veritate faca, pelo menos em alguns paragrafos, uma timida tentativa de revalorizar a
justica e uma analise estrutural dos problemas. Assim sucede, por exemplo, no caso da acertada
reflexdo sobre a fome:

A fome ndo depende tanto de uma escassez material, como sobretudo da escassez de recursos
sociais, 0 mais importante dos quais é de natureza institucional; isto é, falta um sistema de
instituicGes econdmicas que seja capaz de garantir um acesso regular e adequado, do ponto de
vista nutricional, & alimentag8o e a 4gua e também de enfrentar as caréncias relacionadas com as
necessidades primarias ¢ com a emergéncia de reais e verdadeiras crises alimentares (...) O
problema da inseguranca alimentar ha-de ser enfrentado numa perspectiva a longo prazo,
eliminando as causas estruturais que o provocam e promovendo o desenvolvimento agricola dos
paises mais pobres (CV 27). A atengdo prestada as instituicGes ressoa na critica radical que a
enciclica faz as formas mais injustas de propriedade intelectual a custa dos pobres (CV 22).

A justica reaparece também no contexto de uma reflexdo sobre a reducdo dos sistemas de
seguranca social como pre¢o que se ha-de pagar ‘a troco da busca de maiores vantagens
competitivas no mercado global, com grave perigo para os direitos dos trabalhadores [...] ¢ para
a solidariedade nas tradicionais formas do Estado social’ (CV 25). Este juizo estd a anos luz do
elogio que o Compéndio [da doutrina social da Igreja] faz da competicdo; é uma chamativa
correccdo do afastar, sem matizes, do Estado de ‘assisténcia social’, na Centesimus annus (CA
48), e no Compéndio, que, inclusivamente, fala da possibilidade de ‘degenerar facilmente num
Estado de bem-estar’ (...) Na Caritas in veritate, as politicas de bem-estar do Estado ndo sdo ja
condenadas praticamente em bloco (...) Outra importa correccdo face ao Compéndio € a
inequivoca afirmagdo moral de que a economia de mercado deve estar submetida a triade da
justica comutativa, distributiva e social (CV 35). Caritas in veritate faz finca-pé no facto ‘de a

justica afectar todas as fases da actividade econémica’ e [no entendimento de que] ‘as normas de

*9 Johan VERSTRAETEN, Economia e Religido, in Concilium (343), Novembro 2011.
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justica devem ser respeitadas desde o principio e durante o processo econdmico, € ndo apenas
depois ou colateralmente’ (CV 37).

O texto continua a dizer, em termos muito diferentes dos utilizados pelo Compéndio, que a vida
econdmica nao se fundamenta simplesmente num contrato, e que requer igualmente leis justas e

formas justas de redistribuicdo guiadas pela politica™***.

Esta multiplicidade de referéncias tem um conjunto, assinalavel, de méritos: a)
mostra como no balanco justica/caridade Bento XVI ndo se posiciona de modo
exclusivista/redutor face a um dos elementos do par em causa; b) evidencia que a
Doutrina Social da Igreja ndo é o Compéndio da Doutrina Social da Igreja; c) constata
que Bento X V1 opera, inclusive, neste seu texto, uma correccdo a varias abordagens, do
ponto de vista social, do referido Compéndio.

Dito isto, o investigador ndo deixa de formular uma critica ao enunciado do
Papa, entendendo que este pode ser insuficiente ou excessivamente optimista no que
concerne a humana capacidade de conversdo (metandia) comportamental e que, assim, a

exigéncia de justica devia ser mais clara:

““Até aqui [vai] a evolucio positiva da Caritas in veritate. O problema é, sem embargo, que a dita
evolugdo fica eclipsada pelo principal foco de interesse da enciclica, que, em Ultima instancia,
coloca a justica num papel secundéario. Em primeiro lugar, como consequéncia da sua
‘interpretacdo metafisica do humanum, na qual a relacionalidade é elemento essencial” (CV 55).
Por outras palavras: o ‘homo relatus’, cuja vida se baseia na reciprocidade, é apresentado como
alternativa ao ‘homo socialis’. Em segundo lugar, a justiga fica subordinada a gratuidade (...)
David Hollenbach acerta no ponto quando assinala que, como consequéncia da reducéo do amor
a caridade como dom e gratuidade, a enciclica passa por cima das consequéncias do facto de um
amor cristdo ‘baseado na relacdo reciproca em comunidade’ implicar ‘igualdade e portanto
justiga’. Com Hollenbach, importa perguntar ‘se a postura da enciclica € suficiente para abordar
algumas questdes praticas chave relativas ao programa de desenvolvimento de hoje em dia,
especialmente a mitigagcdo da pobreza’ (...) Espera-se demasiado do ‘prestar ajuda aos pobres’:
‘carece-se de uma ética baseada no amor como igual consideragdo, expressa em forma de justica
com 0s outros [...] ¢ ndo a caridade como dom, para determinar se a ajuda estd a beneficiar
realmente quem se pretende ajudar’ (...) Dai a conclusdo de Hollenbach, com a qual estou
inteiramente de acordo: ‘em lugar de os transcender com um espirito de dom ou gratuidade, a
justica é a exigéncia chave do desenvolvimento» em paises nos quais os governos ‘Caem na

corrupgao, no suborno e no tribalismo’.

“1 1bidem.
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De acordo com a critica de Hollenbach, desejo concluir dizendo que tanto o Compéndio como a
Caritas in veritate requerem uma revisdo a luz da intuicdo de Paul Ricoeur, de que a vida boa
sempre se vive ‘COM € para 0s outros, em institui¢des justas’.

Fazer um apelo a novas formas de interaccéo entre os individuos (fraternidade, relacionalidade) e
a uma economia baseada no amor e na gratuidade talvez seja uma correcgdo valida dos
pressupostos do pensamento econémico neoclassico, mas ndo é suficiente. Na economia
globalizada real, a gratuidade e a reciprocidade sdo fendmenos muito marginais. Em muitos
contextos concretos, a opressdo e instituicbes injustas impedem as pessoas de viver uma vida
digna. Mudar tais contextos ¢, antes de tudo, uma questdo de justiga (...) Isto requer tanto a
criacdo de novas formas de praticas econdmicas fraternas, como mudancas institucionais
fundamentais. A cultura da reciprocidade exige também ‘[partilhar] desde a base’, ndo sO
relativamente aos programas de ajuda (CV 58), ou relativamente a incluir os pobres com
recursos econémicos (CV 35), mas também na realizacdo da missdo social da Igreja e no
desenvolvimento do seu ensino [sabedoria] social. Despoletado pela experiéncia vital dos pobres,
sera um auténtico ‘dia-logos’ 0 que constitua [constituira] a fonte de uma economia baseada na

justitia in veritate™**2.

Em suma, sem alienacdo da historia, por onde o Eterno entra; enformando-nos
em comunidades que na renovada traditio geracional permita haurir sentido existencial,
por um lebenswelt cristdo que nos implica no tempo e na polis, Bento XVI deixa-nos
um conjunto de reflexdes e desafios, de diagnosticos e solucdes que merecem ser
consideradas. Passando pelo crivo do debate, que, naturalmente, inclui o préprio seio da
Igreja, Bento XVI, no trilho do pensamento social catélico que ha mais de um século a
tantos inquieta, vem, de novo, abalar-nos, na pertinéncia da leitura dos desafios do

presente a luz de um critério milenar.

“2 1bidem.
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CAPITULO IV — PEDAGOGIA E DIDACTICA PARA A LECCIONAGCAO DA UNIDADE LECTIVA
“ETICA, POLITICA E RELIGIA0”, NO ENSINO SECUNDARIO DE EDUCACAO MORAL
RELIGIOSA E CATOLICA

Depois da reflexdo cientifico-teoldgica acerca do(s) desafio(s) colocado(s) pela
secularidade (& presenca da religido no espaco publico e a escuta da sua voz), neste
capitulo quarto procurar-se-4 operacionalizar alguns dos adquiridos da investigacédo
realizada, mobilizando as dimensdes pedagogica e didatica.

Em um primeiro instante, todavia, afigura-se-nos crucial caracterizar o

(desejavel) perfil do professor (de EMRC).

1.Educar é eternizar

Ad ora ad ora

M’insegnavate come ['uom s’etterna

A suprema simplicidade é intraduzivel. Sdo sete palavras nas quais Dante resume e define
a paideia, identificando o propdsito do verdadeiro ensino e o objectivo da arte, da filosofia, do
pensamento especulativo, de todos os tempos. O essencial estd em s’etterna. Eliot Norton:
‘Ensinaste-me como o homem se faz eterno’. E esta, de facto, a tradugdo convencional, mas
carece da forga, do ritmo do original. O francés permite o verbo s’eterniser. O grande ensino, a
instrucdo do espirito humano na procura estética, filosofica, intelectual, ‘eterniza’ ndo apenas o

individuo, mas também a humanidade. Afortunado o discipulo cujo Mestre deu sentido a

mortalidade.

George Steiner, As licdes dos mestres, Gradiva, Lisboa, 2011, 75-76.

Durante séculos, o conceito de profissdo esteve confinado, exclusivamente, a
trés actividades humanas: sacerdécio, pratica da medicina e do Direito**. No quadro de
comunidades em que o religioso assumia preeminéncia, a vocagdo tomava um caracter
de (divino) chamamento (a uma determinada missdo no mundo) que, nas sociedades
modernas, se transmutou em servi¢o, ou desempenho, competente & sociedade. Que tal

ndo seja (indevidamente) traduzido por uma tecnocracia asséptica, a realizar de modo

3 Cf. Emilio NAVARRO, Etica profesional de los profesores, Desclée, Bilbau, 2010.
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burocratico, é algo que importa sublinhar. E que, nos nossos dias, ndo raro se recorre,
ainda (e bem, diriamos), a capacidade de sintonizacdo com o outro, a dimensdo
empatica — emocional e/ou cognitiva — para recrutamento de futuros profissionais
(nomeadamente, na selec¢do de alunos, para faculdades de medicina, em paises da
nossa area civilizacional). Com efeito, o agir com cuidado e compaix&o, olhar nos olhos
0 nosso interlocutor, a mobilizagdo que possamos alcangar para nos focarmos em uma
pessoa e/ou um objecto determinard a exceléncia — ou auséncia dela — no dominio do
nosso oficio**. De resto, ao nivel do professorado, empatia devera significar,
suplementarmente, o reconhecimento do outro, do aluno, como pessoa, que merece (0
meu) respeito, (a minha) atencéo e escuta, mesmo que a relagdo, em sala de aula, ndo
seja entre iguais, existindo um grau de verticalidade (relacional), em virtude de
diferencas ao nivel da missdo e do papel de cada um (subjazendo, a tal desigualdade,
um grau de conhecimento, formacdo académica, especializacdo, maturidade bem
diversos), e em que a conduta/atitudes e valores, mormente de jovens em formacao, néo
podem deixar de ser escrutinados***.

Se um dos atributos das classicas profissdes consistia em ndo poderem ser
objecto - as acc¢des tributarias destas - de compra e venda, ndo menos incisivo € o (auto)
questionamento que um professor — e, se quisermos, em particular o professor que
contende, nos seus ensinamentos, com conteldos acerca da ética — pode, a este
propdsito, empreender. Em realidade, uma das interrogacfes maiores que George
Steiner*® introduz, ao longo de As licdes dos mestres, prende-se com a remuneragéo da
revelacdo - acometida ao Professor. Se ao Mestre, em especial o das Humanidades, foi
dado o0 acesso a verdades Ultimas, a uma sabedoria acerca do mundo e das coisas, como
ter prémio por as revelar? “Como € possivel pagar pela transmissdo de sabedoria, de
conhecimento, de doutrina ética ou de conceitos de l6gica?”*’

E, dado o salério ser uma realidade, entdo como calcula-lo, quando se fala de
filosofia, ética, poesia?

44 Cf. Daniel GOLEMAN, Foco, Temas e Debates, Lishoa, 2014. Por seu turno, Adela Cortina adverte
gue uma excessiva sintonizagcdo com o sentir/pensar do outro pode conduzir & manipulacdo daquele, pois
como que passamos a conhecer a sua sensibilidade e o seu intimo. Cf. Adela CORTINA, Para que
Strve...
> Cf. Emilio NAVARRO, Etica profissional...
8 Cf. George STEINER, As licdes dos mestres, Gradiva, Lisboa, 2011.
*7 |bidem, 27.
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“Que equivaléncia monetaria ou conotacdo cambial pode ser estabelecida entre, por um lado, a
sabedoria humana e a transmissdo da verdade e, por outro, um honoréario em dinheiro ou
géneros? Se 0 Mestre é verdadeiramente um portador e comunicador de verdades
engrandecedoras, um ser inspirado por uma visdo e vocagdo nada comuns, como pode cobrar

pelos seus servigos? Néo existird algo de simultaneamente aviltante e risivel em toda a situagéo
(“.)?”448

Steiner opera, quanto ao prémio ao professor, uma clara distin¢cdo: a) “o
pagamento de capacidades técnicas, do ensino de oficios ou mesmo dos dominios mais
elevados da tecnologia, na medida em que dizem respeito as ciéncias, é talvez
justificdvel. Os saberes da carpintaria e da electronica ou da computacdo quantica
integram de modo palpavel o dominio do ‘profissional’; mais do que isso, 0 tempo e as
disciplinas operativas que envolvem podem ser entendidos, com razoabilidade, como
mensuraveis e susceptiveis de recompensa monetaria”; b) “mas como podemos pagar a
Parménides pelo ‘Uno’, a Socrates pelas ideias sobre a virtude, a Kant pelo sintéticoa
priori? Sera que os metafisicos descontentes podem revoltar-se ou recusar 0S seus
servicos aqueles que ndo tém possibilidades de pagar pelo seu magisterium?”**

De um ponto de vista operativo, a solucdo, proposta pelo autor, ndo deixa de
remeter para uma logica disruptiva, bem distante daquela com que nos confrontamos

(habitualmente), mas que tem, outrossim, o mérito de nos fazer problematizar:

“uma sociedade orientada para o essencial poderia suprir as necessidades materiais dos

professores. Foi uma disposicdo deste tipo que SAcrates, com soberana ironia, propds aos seus
acusadores. Uma tal sociedade pagaria apenas e precisamente aos mediocres, aqueles que

convertem a vocacdo num negdcio. Os Mestres receberiam apenas 0 minimo necessario, a

, 450
semelhanca dos frades mendicantes™ .

Como a solucdo, uma vez mais, se afastasse do concreto quotidiano, Steiner trata
de passar, se assim se podera dizer, ao plano do apelo a responsabilidade individual
(falando a consciéncia dos Mestres):

*8 |bidem.
*9 |bidem.
9 |bidem, 34.
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“De modo mais realista, 0 Mestre, o pensador ou o indagador em geral deveriam ganhar a vida
mediante uma qualquer actividade desligada da sua vocacdo. Boehme fazia sapatos, Espinosa
polia lentes, Peirce - 0 mais importante filésofo que o Novo Mundo produziu até ao momento -
escreveu, a partir da década de 1880, as suas obras imensas e espantosamente originais na mais

extrema pobreza e isolamento, Kafka e Wallace Stevens trabalhavam em firmas de seguros,
95451

Sartre foi um dramaturgo, romancista e panflista de génio

Em matéria de riquezas, ja Pico della Mirandolla alertara que ndo eram estas que
mais relevavam no que a (sublimidade da) dignidade da pessoa humana concerne, mas,
antes, no absoluto respeito e praxis conforme a esta, a procura, por parte de todos e de
cada um, da causa das coisas, do sentido do Universo, dos designios de Deus**2.

O bom professor, guardido e transmissor da cultura acumulada durante geracoes,
sensivel perscrutador dos (mais recentes) contributos aduzidos pelas jovens geracoes,
profissional actualizadissimo, imbuido da curiositas que é divinitas no humano®3, que
recusara o uso rotineiro do Manual e ndo improvisara na preparacdo das aulas, tera trés
caracteristicas absolutamente determinantes: a) serd um expert na matéria que lecciona;
b) serd& um especialista na técnica didactica relacionada com a sua especialidade
(utilizara, pois, métodos didacticos que fornecam efectiva aprendizagem, sabendo
motivar - verbo ndo sindnimo de divertir -, sendo a escola local de trabalho; é verdade
qgue ha um lado teatral na sala de aula, mas o professor deve estar consciente que a(s)
vontade(s) para o teatro propriamente dito, ou para a entrada em uma sala de aula ndo
sd0 exactamente as mesmas; 0 investimento no recurso as novas tecnologias de
informacdo e comunicacdo (TIC), com o mdbil da eficicia na transmissdo da cultura,
faz parte de um novo projecto da Fundacdo Calouste Gulbenkian, pilotado pelo ex-
ministro da Educacdo, Eduardo Marcal Grilo); c) os aspectos éticos fardo parte do seu
quotidiano. Ademais, dir-se-4 que a formacdo que ministra obterd os resultados que a
sociedade (e o proprio) dela esperam se for capaz de, simultaneamente, forjar o (s6lido)
humano, o cidaddo (consistente) e o futuro profissional (competente) que, na escola,

vem completar a aprendizagem em familia***.

1 1bidem.
2 Cf. Nuccio ORDINE, La utilidade de lo intil, Acantilado, Barcelona, 2013.
453 -
Ibidem.
% Cf. Emidio NAVARRO, Etica profissional...
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1.1. A escola para este tempo

A escola ndo deve, aliés, limitar-se a reproduzir os ensinamentos bebidos em
casa pelos mais jovens (ha, nela, uma dimenséo de inovacgdo), ainda que ndo se fixe,
necessariamente, em contraria-los (em particular, a pauta axioldgica nela recebida): sera
espaco intermédio entre a familia e comunidade social na qual havera um continuum
entre instrucdo e educacdo (como propOe Savater, as licGes, por exemplo, sobre o
nazismo sdo nao apenas conhecimento historico que aos alunos se inculca, como, na
mesma medida, se transmitem valores e se forma o caracter).

A escola compete fornecer ferramentas, aos discentes, para que, por si proprios,
possam pensar, evitando um moralismo que ndo seja propulsor de autonomia e
responsabilidade (individuais; mais: a ética, enquanto ramo da filosofia moral, deve
contribuir para explicar/fundamentar as injuncdes da moral), vida plena e com sentido
(para a filésofa Susan Wolf se o sentido da vida estd vinculado, para muitos, a
existéncia de Deus e ao projecto amoroso que nos pede para abracar(mos), todavia, na
sua perspectiva, pode haver sentidos na vida, consistindo estes no eleger de actividades
ndo supérfluas e objectivamente boas para a humanidade, que levem a uma densa
felicidade e néo a uma espuria, e efémera, satisfacdo de um qualquer prazer*>).

Apesar de, no nosso tempo, muitos dos melhores talentos seguirem a via
academica das ciéncias duras, e de, alias, estas — as ciéncias duras - virem a encontrar
novas imagens e renovar a nossa linguagem, a verdade é que sobre as possibilidades do
humano nunca a neurociéncia ou a estatistica serdo capazes de dizer como Dostoievsky
disse®®. De acordo com a filésofa Martha C. Nussbaum®’, as humanidades sio
decisivas para a democracia: esta carece das humanidades, porque nos relatos, nas
narrativas que 0s romances, 0s contos, toda a literatura e, bem assim, o ensaio filoséfico
proporcionam, encontramos, ndo raramente, o ponto de vista do outro, levando-nos, de
tal sorte, a poder internalizad-lo e a té-lo devidamente em conta, sem o pretender
eliminar, na nossa conduta e deliberacdo cidada. A literatura e a filosofia sdo, assim,

verdadeiros sustentaculos da coesdo social e da democracia. Desde logo, necessita a

% Cf. Desidério MURCHO (org.), Viver para qué?, Dinalivro, Lisboa, 2009.
¢ Cf. George STEINER, Linguagem e siléncio, Gradiva, Lisboa, 2014.
*7 Cf. Martha NUSSBAUM, Sin fines de lucro — por qué la democracia necessita de las humanidades,
Katz, Madrid, 2010.
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democracia da maiéutica socratica por sistema, desde 0s primeiros passos na escola,
porque serd ela a fornecer musculo, pensamento critico face a toda a autoridade —
indiscutida — ou a todo o condicionamento grupal face ao qual, em muitos casos,
qualquer dissensdo é punida. A urgéncia das humanidades faz sentir-se, igualmente,
porque a vida é vida examinada, vida com sentido e o aparato de tipo
filosofico/teoldgico/literario é convocada. Hans Kung, em Aquilo em que creio, faz
notar que a pergunta pelo sentido da vida é uma interrogagdo iminentemente moderna.
Quer dizer, a questdo, para os contemporaneos da Biblia hebraica, dos primeiros séculos
da nossa era ou, mesmo, da Ildade Media, nem se colocava: Deus e 0s seus
mandamentos, como desde tempos imemoriais, era a evidéncia de resposta, nem sequer
necessitada de ser requerida explicitamente. A comunidade (crente) apoiava e suportava
tal fé; nenhuma razéo, pois, para divisar um sentido especifico para uma vida individual.
O primeiro, pois, a colocar o problema € o jurista e tedlogo Jodo Calvino que responde
no Catecismo de Genebra, de 1542, que a finalidade da vida humana é conhecer a Deus,
porque Este nos criou e pds no mundo para ser glorificado. S6 no séc. XVII a
interrogacdo chega aos catecismos catdlicos que apenas no século XX, e ndo sem
ambiguidades, remetem para a felicidade terrena um dos designios da existéncia.

E é em pleno séc.XX, e depois da Il Guerra Mundial, que muitos véem no
trabalho o sentido da vida; outros, detectam-no na autorrealizagdo; ou, ainda, na
multiplicidade de experiéncias ou vivéncias. Em cada ambito (parcelar), algo de
verdadeiro, no tocante ao fundamental ao humano, se tocard, mas, ainda assim, sdo
pequenos sentidos, a espera de uma resposta englobante. Como aceitar, sem esperanca
alguma, a quotidiana dificuldade extrema vivida num bairro pobre de Bombaim, numa
favela do Rio, na escravatura do Niger? Como ndo esperar uma justica final para os que
passaram pelos campos de concentracdo nazis, ou de Mao? Como nao pensar na crianga
que morre precocemente, “ndo existe entdo, pergunto-me, justica alguma? Mais, para
que estavam sobre a Terra? E porque estamos sobre a terra, nds, a quem as coisas
correm relativamente bem?”**®, pergunta o autor. A resposta de Kung procura n&o cair
em dois pdélos (extremos, de cariz oposto): o naturalismo que vé no humano apenas
biologia, absoluta igualdade (humana) com as demais espécies, auséncia de valor e
sentido (superiores); e o construtivismo como sistema que vé no sentido uma construgao

puramente humana, sem que esteja, de algum modo, vinculada a realidade; puro

458

Hans KUNG, Aquilo em que creio, Temas e Debates, Lisboa, 2014, 122.
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artificio. Ndo nos enganemos: “esse sentido, tem de ser encontrado [ndo criado, mas
encontrado atente-se!] por cada pessoa por si mesma, no seu préprio circulo de vida,
maior ou menor”**®. Em completa fidelidade & terra. Porque, mesmo de um ponto de
vista muito pragmatico, alids, sobretudo nele, o sentido da vida - como resposta
intelectualmente coerente que cada um dara - torna-se (resposta) fundamental para si
proprio, em momentos de crise, momentos pelos quais, todos, humanos, passamos e que
- sem esta robustez, esta resposta procurada e, de alguma forma, minimamente
encontrada, com verdade e seriedade -,em chegando, pode conduzir ao abismo. Por isso
também, defende justamente o tedlogo suico, recorrendo a Max Weber, o verdadeiro
professor devia ter como uma das grandes missdes, sem proselitismos de espécie
alguma, mas com integridade intelectual, ajudar os seus ouvintes a atingirem a clareza;
numa palavra, “obrigar o individuo - ou, pelo menos, ajuda-lo - a prestar contas a si
mesmo do sentido ultimo dos seus proprios actos”, para que possa decidir entre "as
possiveis atitudes Gltimas perante a vida™*®. Através das humanidades, a imaginacéo
ndo enfraquecerd e impedira que haja homens e mulheres (invisiveis) numa sociedade
(os que ndo tém voz, minorias, etc.). Em sociedades cada vez mais complexas e plurais
conhecer a historia do outro, as principais convic¢des da sua mundividéncia, a sua
cultura, religido, lingua é essencial para um tecido social pacificado. A democracia
precisa, finalmente, das humanidades, porque o humano ndo é assim tdo bonzinho e
precisa de instituicGes/disciplina(s) capazes de o poderem motivar/contrariar e
enquadrar no respeito pelo outro, sempre fim, nunca meio.

Na verdade, h& questes nas quais nenhum professor pode pretender-se neutro e
a dignidade da pessoa humana e o respeito pelo proximo sdo, justamente, paradigmas do
que, em nenhum momento, se podera abdicar sem que, do mesmo passo, de uma
sociedade civilizada se abdique também.

Fundamental, neste &mbito da autonomia de pensamento, por banda dos alunos,
assinalar a adverténcia de José Azcue*®! sobre a escola portuguesa: 0 nosso sistema
actual de educacéo penaliza as falhas e ndo incentiva o0s riscos. Os nossos alunos devem
ser penalizados ndo por falharem, mas por ndo tentarem. Ndo ter medo de falhar é
essencial. De acordo com este professor, “a escola precisa de ensinar o aluno a fazer as

perguntas e ndo apenas a responder-lhes. Os melhores alunos que tive foram jovens que

*? Ibidem, 123.
* Ibidem, 100.
*®! José AZCUE, A escola onde se aprende, Principia, Cascais, 2012.
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deram provas de uma grande curiosidade. Lembro-me deles pelas perguntas que faziam,
ndo pelas respostas que davam as minhas perguntas™*®.

O topico do pluralismo é, em permanéncia, atendido por Emilio Navarro, em
Etica profissional dos professores, propondo, neste cenario, que o professor nio se
deixe tentar pelo proselitismo, mas, com honestidade intelectual, exponha a cosmoviséo
em que se insere (deixando espaco de liberdade e espirito critico dos formandos). O
topoi da concorréncia de culturas, suas tensdes e o desaguar de momentos criticos em
plena sala de aula tem sido alvo de permanentes revisitacbes — atente-se,
eloguentemente, na abordagem cinematogréafica de Laurent Cantet, no premiado filme A
turma, 14 onde, suburbio parisiense, o choque cultural faz sentir-se até ao paroxismo,
exigindo do professor, outrora detentor de autoridade, que a consiga adquirir/ganhar
num contexto particularmente dificil. Os conteudos do labor acometido ao mestre

amplificam-se:

“de transmissor competente de saberes cientifico-culturais, do professor se espera agora que se
impligue, motive, diagnostique, monitorize, dialogue e resolva problemas — na turma e na escola.
No entanto, perante criangas e adolescentes com origens muito diversas, que desafiam saberes e

a ordem escolar (adulta), a gestdo quotidiana da turma revela-se o n6 gordio do investimento —
9463

mas também do esgotamento (‘burn-out’) — profissional do professor

Ao professor de Educacdo Moral e Religiosa Catélica é solicitado, em tal
contexto, que sempre afirme o respeito por op¢6es mundividenciais de teor diverso das
suas (e dos seus alunos), sendo que o convite a observacao da riqueza da dissemelhanca
deve ser elaborado.
Uma das miss@es primordiais (e inelutavel) no exercicio do professorado é a avaliagéo.
Ora, a diversidade de (tipo de) aferigdes, os diferentes talentos requeridos - na escola,
vamos precisar de actividades que calha bem partilhar com 500 alunos e, entdo, as
escolas devem estar apetrechadas, nomeadamente com auditorios ou anfiteatros para o0s
albergar, enquanto outras sO faréo sentido ser dirigidas a 5 discentes. A flexibilidade
sera a nota dominante, em matérias que exigirdo, provavelmente, uma menor rigidez no
espartilho de cadeiras, em um “aulario” — uma espécie de depositario de alunos -

desmotivante para muitos. Um saber feito de workshops, oficinal, onde se aprende a

462 B
Ibidem.
3 Ana ALMEIDA e Maria VIEIRA, Educacéo, in Jos¢ CARDOSO, Pedro MAGALHAES e José PAIS
(org.), Portugal Social de A a Z, Expresso, Lishboa, 2013.
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sério emergira, junto a maior motivacdo por parte dos discentes. O desafio que, nos
ultimos 40 anos, na educacao, passou por instruir todos, dard, em breve, lugar a um
outro, que atenderd a diferenca e especificidade de cada um. O modelo fordista, quando
estamos um século adiante, sO se mantinha na sala de aula. A necessidade e
disponibilidade dos professores para estarem em constante aprendizagem terd que ser
enorme. Joaquim Azevedo, que nos ensina tudo isto sobre a escola do futuro, diz-nos
que ndo seria mau que, por exemplo, ndo pudesse haver candidatos a cursos para
professores que entrassem com meédia inferior a 16 valores. Os professores até agora
formados, em seu entender, foram(-no) para outra sociedade. Quem esta agora a passar
pela escola ndo sabe que emprego terd amanhd, quantos empregos durante a vida, com
que tipo de duracédo e contrato e a escola precisa de contribuir para que se aprenda a
lidar com a situacdo emergente*®*. O especialista em educacéo diz que construimos
escolas luxuosas, mas ndo voltadas para o futuro, ndo se tendo falado, na arquitectura
programada, com as pessoas que pensam o futuro da escola no planeamento da sua
construcdo®®. N&o mais se pode pensar na escola dirigida exclusivamente ao “aluno
médio”. A realidade “turma” tenderd a desaparecer. Na Catalunha, escolas dos Jesuitas
aplicam, ja, um novo modelo de aprendizagem baseado na teoria das inteligéncias

multiplas*®

- em avalia¢Oes as mais completas possiveis, a igualdade de oportunidades a
cada um dos alunos, numa palavra, a equidade e a justica devem ser escrupulosamente
garantidos. E que a escola, em principio, em vez do sexo, raca ou riqueza (como
sucedeu em outras sociedades), outorgara o lugar das pessoas na hierarquia social*®’,
pelo que o cuidado na avaliacdo deve ser extremo.

O professor, pontual, ndo aceitard, ainda, prebendas de editoras que visardo, de
algum modo, comprometer/condicionar escolhas de (futuros) manuais. E principiara

cada ano lectivo definindo, de modo preciso, as regras que enformardo o relacionamento

%% Joaquim AZEVEDO, Sinais de fogo — cultura, educacdo e ciéncia. Parte 1, in
https://www.youtube.com/watch?v=PiyiTIMQJbO0, consultado a dezasseis de Abril de 2015.
> |bidem, Parte 11, in https://www.youtube.com/watch?v=CHY2cgnTolw, consultado a dezasseis de
Abril de 2015.
*® |bidem, Parte 1V, in https://www.youtube.com/watch?v=CHY2cgnTolw, consultado a dezasseis de
Abril de 2015. Deve, em qualquer caso, notar-se que as novas perspectivas acerca da educacgdo, baseadas
em uma maior interdisciplinariedade, de maior contextualizacdo e afastamento de matérias que requerem
maior grau de abstraccéo e erudi¢do, muito, se ndo exclusivamente, orientadas para o mercado de trabalho
vém merecendo critica. Cf. Helena DAMIAO, ‘dprender melhor para ter mais sucesso’, in
http://dererummundi.blogspot.pt/2015/04/aprender-melhor-para-ter-mais-sucesso.html,  consultado  a
dezanove de Abril de 2015.
*7 cf. Emilio NAVARRO, Etica profissional...
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e habitos de trabalho (com os alunos), sendo inflexivel, nessa ocasido, com qualquer
tergiversagédo nos predicados enunciados.

Se, como Emilio Navarro sugere, também a justica social ndo pode estar
afastada como tarefa acometida a escola e ao professor, sempre diriamos que €, hoje,
claro como o0s anos iniciais de cada pessoa, na aquisi¢do de capacidades cognitivas e
ndo cognitivas, pode ser tdo determinante para um trajecto futuro. O investimento das
politicas publicas centradas nas criangas entre 0 seu nascimento e os 6 anos tem um
grau de reprodutividade - digamos, é um investimento tdo seguro, multiplicado, alias,
nos casos de criangas oriundas de meios desfavorecidos -, que desde ha varios anos, em
diferentes estados europeus, o financiamento, por exemplo, de creches é entendido
como uma boa despesa. Acontece que tal se verifica, com real apoio pablico, a partir
dos trés anos. E, no entanto, quer ao nivel da aquisicdo de competéncias cognitivas - de
estimulos varios, como por exemplo a leitura, mas nédo sé -, como de competéncias nao
cognitivas - modos de comportamento, por exemplo - esses anos sao, igualmente,
fulcrais. Para um gasto de 0,4% do PIB, com despesa nesta area, hd um ganho de 4% na
riqueza, avancam diferentes estudos norte-americanos e dinamarqueses, de que falam
Esping-Anderson e Palier, um dos maiores especialistas no Estado Providéncia, em Trés
LicBes sobre o Estado Providéncia*®®,

Além dos beneficios do pré-escolar que a investigacdo amplamente demonstra,

ha, em Aghion e Roullet*®®

uma critica que se debruca sobre os métodos pedagdgicos,
dividindo-os em verticais - quando o professor da aulas a alunos com fracos niveis de
rendimento, que tiram apontamentos e tém de trabalhar sozinhos com os seus manuais -
e horizontais - quando o professor pede aos alunos para trabalharem em grupo, para
participarem em jogos, discussdes, animacGes ou em qualquer outro projecto. Por
paises, vemos que a Franca tem um ensino mais vertical, enquanto os paises nordicos

aplicam métodos mais horizontais. Duas conclus@es, de sentido diverso, aqui a tirar:

1) A Suécia € um bom exemplo dos limites da generalizagdo dos métodos ‘horizontais’.
Nos anos 1990, chegou-se a um consenso quanto a reforma do sistema educativo,
centrando-o essencialmente na criatividade dos alunos. Todavia, ao contréario de todas

as expectativas, esta mudanca contribuiu, no fundo, para cavar o fosso entre as classes

*® Cf. Gospa ANDERSON e Bruno PALIER, Trés licdes sobre o Estado-Providéncia, Campo da
Comunicacdo, Lisboa, 2009.
**° Philippe AGHION e Alexandra ROULET, Repensar o Estado.
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sociais. Os alunos de estratos sociais mais elevados, que podiam ser ajudados pelos pais
(nos trabalhos de grupo ou em outros projectos), obtinham bons resultados, ao passo
que os alunos filhos de emigrantes ou oriundos de estratos sociais mais desfavorecidos
ficavam para tras. Parece, pois, que € necessario voltarmo-nos para uma mescla das

denominadas praticas ‘horizontais’ e ‘verticais’.

2) O estudo mostra igualmente os efeitos a longo prazo dos métodos pedagogicos sobre
os valores preponderantes na sociedade, nas institui¢cdes, no mercado de trabalho e na
organizacdo empresarial. Assim, os paises que fomentam um ensino horizontal
caracterizam-se, regra geral, por um nivel de confianca mais elevado, um maior civismo
e, inclusivamente, um melhor governo do que os paises onde o ensino é mais vertical.
Uma pedagogia mais horizontal esta também associada a empresas organizadas mais
‘horizontalmente’, isto é, de forma mais descentralizada, no sentido de a autoridade ser
delegada mais facilmente e de existir uma maior entreajuda nas relacGes laborais.

Por sua vez, Aguiar e Silva*®, mostra como a formagéo e o desenvolvimento da
sensibilidade e do gosto estéticos ndo sdo um luxo, um privilégio ou um adorno
supérfluos, aristocraticos ou burgueses, pois que constituem uma dimensédo primordial e
constante, antropolégica e socialmente, do Homem. A escola de massas, que acolhe nos
nossos dias criancas e jovens de multiplos estratos sociais, alguns deles culturalmente
muito desfavorecidos, deve desempenhar também neste dominio um papel
emancipatorio, proporcionando a todos, a partir das suas diversidades culturais de
origem e sem as humilhar ou rasurar, 0 acesso a um capital simbolico que transcende as
clivagens das classes e dos grupos sociais. Os autores classicos ndo pertencem,
enguanto tais, a nenhuma classe social. Os mais recentes dados da OCDE demonstram
que a mobilidade social, na educacao, em Portugal esta longe de ser conseguida, isto é,
ha uma excessiva relacdo entre a ocupacao profissional dos pais e 0s resultados dos
alunos, nomeadamente nos testes PISA (paises como a Finlandia, o Japdo, ou a Suécia
conseguem mitigar essa correlagdo e proporcionar educagdo de qualidade a todos; sobre

esta ligacdo, vide http://beta.icm.edu.pl/PISAoccupations2012/). Em todo o caso,

registe-se que a probabilidade de um filho de um quadro técnico (engenheiro, jurista,
professor, etc.) obter uma licenciatura era, em Portugal, nos nascidos antes de 1970, 20

vezes superior a probabilidade de tal suceder com um filho de um trabalhador nao

470 Cf. Vitor SILVA, Humanidades, os estudos culturais, o ensino da literatura, Almedina, Coimbra,

2010.
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qualificado (empregada doméstica, vendedor ambulante, etc). Para 0s que nasceram
entre 1970 e 1985, isto €, entre aqueles que frequentaram a escola portuguesa nas
décadas de 80 e 90 do século passado, essa diferenga diminuiu bastante: 7 vezes

superior a probabilidade de uma licenciatura entre “uns” filhos e “outros”. A média

europeia ¢ de “3 vezes™*',

O prestigiado historiador (hd poucos anos desaparecido) Tony Judt néo
alinha(va) no nivelamento por baixo na educagdo - como espécie, o éxito plasmado em
diplomas, de direito natural a felicidade- e, de resto, liga-0 a um aumento das
desigualdades sociais e a um fosso verdadeiramente elitista. Novamente, acordo
completo - no que a uma escala que transcende certamente o Reino Unido diz respeito -
quando escreve: “Durante 40 anos, o ensino britdnico tem sido sujeito a uma sequéncia
catastrofica de ‘reformas’ que visam restringir o seu legado elitista e institucionalizar a

‘igualdade’>**"?. Observe-se a seguinte transcrico:

“Hoje em dia, quando o governo britanico estipula que 50 por cento dos alunos que concluem o
liceu devem ir para a faculdade, o fosso que separa a qualidade da educagdo da minoria que
frequenta o ensino particular do restante é maior do que em qualquer outra altura desde a década
de 40 (...) Entretanto, agora temos no governo britdnico mais formados por escolas particulares
do que nas Ultimas décadas (17, pelas minhas contas) - e o primeiro antigo aluno de Eton a ser
primeiro-ministro desde 1964 (...) As universidades sédo elitistas: 0 seu propdsito € selecionar o
grupo mais capaz de uma geracdo e educd-lo o melhor que sabe - aumentando a elite e
renovando-a, constantemente. Igualdade de oportunidades e igualdade de resultados ndo séo a
mesma coisa. Uma sociedade dividida pela riqueza e pela heranca ndo pode combater esta
injustica disfarcando-a em instituicdes de ensino - negando a distincdo de capacidades ou
restringindo a oportunidade seletiva - ao mesmo tempo que favorece um fosso de rendimento
que, lenta e gradualmente, se vai cavando, em nome do mercado livre. Isto é mera falacia e
hipocrisia. Na minha geragdo, considerdvamo-nos simultaneamente radicais e membros de uma
elite. Se isto parece incoerente, é a incoeréncia de um certo legado liberal que nds intuitivamente
absorvemos nos nossos anos de faculdade. E a incoeréncia do aristocrata Keynes a criar o Royal

Ballet e o Arts Council para beneficio de todos, mas certificando-se de que era gerido por

1 AA.VV., Educacgdo: os avangos num caminho ainda a percorrer, in Renato CARMO e André

BARATA, Estado social de todos. Para todos, 68-69. Os autores referem, contudo, que “a educacdo
portuguesa continua a ser mais reprodutiva de desigualdades do que outras sociedades europeias, 0 que
parcialmente se pode explicar pelo facto de os desniveis materiais e simbdlicos serem ainda muito
vincados”.
2 Tony JUDT, O chalet da meméria, Edicdes 70, Coimbra, 2011, 145.
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peritos. E a incoeréncia da meritocracia: dar a todos uma hipétese e depois premiar o talento. Era

a incoeréncia do meu King's e tive a sorte de a viver”*"*,

Em termos impressivos, o filosofo Rob Riemen deixa-nos um retrato
contundente do nosso tempo, corroborando, quando se refere a traicdo das elites, o
diagnéstico vindo de citar:

“Essa [esta] forma de sociedade ¢ o resultado inevitdvel do que Nietzsche previra com tanta
lucidez: o declinio dos valores morais, o nihilismo. Nas décadas de 1870 e 1880, Nietzsche
convence-se cada vez mais de que o ideal europeu de civilizacéo, baseado em valores espirituais
absolutos, perdeu os seus fundamentos. Nao ha valores absolutos porque tudo o que existe ndo é
sendo uma projeccdo do individuo. A Verdade, a Bondade, a Beleza ndo existem. N&o sdo mais
do que percepcdes e interpretagdes de um individuo. E qualquer coisa que possa ter algum
significado ndo significa nada, porque perdeu a sua validade universal. A perda dos valores
espirituais acarreta o desaparecimento ndo s6 da moral como também da cultura na acepcéo
original da palavra: cultura animi ou cultura da alma. A ideia de que o homem é um ser que deve
elevar-se, superar os seus instintos e necessidades fisicas, € um dos principios fundamentais das
tradigdes religiosas do judaismo e do cristianismo, fazendo igualmente parte integrante dos
ensinamentos humanistas de Socrates e de Espinosa. O ser humano sé é digno de viver se
conseguir apropriar-se dos valores absolutos do espirito. Viver na verdade e na justica e criar
beleza — s6 assim pode o homem realizar-se e aceder a liberdade. Quem permaneca escravo dos
seus desejos, emogdes, impulsos, medos, preconceitos e ndo saiba como usar a sua inteligéncia
ndo pode ser livre (...) No fim da vida, [Nietzsche] escreve: ‘O perigo de todos os perigos: nada
mais ter sentido’. Com a perda dos valores espirituais absolutos, tudo a que o homem atribuia
significado desaparecera: a distin¢do entre o bem e o mal, a compaixdao, a ideia de que o amor é
mais forte do que a morte, mas também a arte, a cortesia, a retdrica, a ideia de qualidade e valor
(...) Renunciamos ao tempo livre. Ndo ao tempo cronolégico (o de lazer), mas ao descanso
interior, a libertacdo total, ao distanciamento mental do mundo de que necessitamos para arranjar
espaco para os elementos mais delicados da nossa vida. Deixamo-nos guiar pela velocidade, pelo
movimento (tudo tem de acontecer ja) e pelos impulsos. Ja nada é duradouro. Adeus catedral,
erigida ao longo de trés séculos; adeus obra-prima cujo aperfeigoamento exigia toda uma vida de
experiéncia e atenc¢do. Vivemos passivamente. Submetemo-nos aos telefones, ao nosso trabalho,
a moda. A vida torna-se cada vez mais uniforme. O aspecto, o caracter, tudo tem de parecer com
tudo o resto, e a média tende sempre a nivelar-se pelo mais baixo (...) [Li¢do de Theodor
Adorno] ‘A Unica verdadeira forca contra o fendmeno de Auschwitz é a autonomia individual, a
capacidade de reflexdo, de autodeterminacéo, de ndo aderir, de ndo assimilar, de ser um homem

de carécter, um espirito independente em vez de um individuo sem carécter’ (...) E incontestavel

73 |bidem, 145-147.
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gue a nossa sociedade vive uma profunda crise cultural. J& ndo reconhecemos 0s nossos valores
espirituais comuns, a educacdo deixou de proporcionar formacdo pessoal e moral, e j4 ndo somos
capazes de responder as questdes fundamentais que constituem a base de qualquer ideal de
civilizacdo: que regras norteiam a nossa vida? Qual o nosso modelo de sociedade? (...)
‘Defendemos a tradicdo judaico-cristd e os valores humanistas!’. Mais uma mentira, um slogan
oco langcado por barbaros e destinados a barbaros, que se consideram na necessidade de dizer
algo sobre a sua prépria cultura. Alguém que adira realmente a essas crengas tera
necessariamente aprendido este versiculo da Biblia: ‘Por isso, sejam amigos dos estrangeiros,
porque vocés também ja foram estrangeiros no Egipto’ (Deuteronémio, 10:19). O defensor
destas tradicdes acreditard sempre numa ética universal que inclua todos os seres humanos. A
nossa verdadeira identidade ndo é determinada pela nacionalidade, origem, lingua, crenca,
rendimentos, raga ou tudo o que distinga as pessoas umas das outras, mas, precisamente, por
aquilo que as une e possibilita a unidade da humanidade: os valores espirituais universais que
moldam a dignidade humana e que todos os homens podem adoptar. E por isso que essas
tradicGes colocam a educagdo acima dos interesses materiais e consideram a vida um esforco
permanente na via do conhecimento e da aplicacdo de valores absolutos como a verdade, a
justica, a compaixdo e a beleza. Nessas tradicOes, a arte, as humanidades, a filosofia e a teologia
ocupam um lugar central na educacdo, porque sdo o conjunto mais importante de instrumentos
gue permitem forjar em nds a virtude e que nos ajudam a adquirir uma certa sabedoria (...)
Ninguém nasce ‘homem-massa’, muito pelo contrario. Tornar-se adulto é ganhar consciéncia das
grandes questdes existenciais, sobretudo do sentido da vida. Mas muitas pessoas, sobretudo ‘as
que ndo tém uma vida facil’, s§o abandonadas na sua busca de respostas a estas questdes e nas
suas tentativas de viver uma vida livre e responsavel. Sdo abandonadas por intelectuais niilistas
que consideram que o humanismo foi ultrapassado, que a verdade absoluta e os valores
espirituais ndo existem, que nada possui um valor imutavel e que os valores universais e
intemporais pertencem ao passado. Com efeito, tudo é trivial, pensam esses sofistas sem se
aperceberem de que triviais sdo eles. As pessoas também sdo abandonadas por intelectuais
conservadores que ndo conseguem compreender que é precisamente por a verdade ser absoluta
que devemos estar sempre preparados para a reconhecer sob as diferentes formas de que se
reveste ao longo do tempo, e que, para sermos fiéis & verdade e vivermos na verdade, temos de
estar atentos & novidade, a mudanca. Temos de procurar configuragdes significativas se
gueremos evitar cair no obscurantismo e tornarmo-nos amargos e insensiveis. As pessoas sdo
abandonadas pelo sistema educativo que renunciou a educagdo liberal da arte e das
humanidades, e uma educacao espiritual e moral que permita ao individuo tornar-se uma pessoa
de caracter. A educacdo curvou-se perante os ditames do que ¢é util as empresas e ao Estado (...)
[a] traicdo das elites transforma o homem comum num homem-massa, reduzindo a sua
identidade a do cliente, votante, espectador ou escravo do dinheiro. Sdo cada vez menores as
oportunidades e o estimulo para os individuos se sentirem livres e responsaveis na acep¢do de

Sécrates e de Espinosa. Sé pela préatica da arte de viver, pela aquisi¢do das virtudes e dos valores
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espirituais que dignificam a existéncia é que o individuo podera desenvolver uma personalidade

benevolente e afavel e ser verdadeiramente livre”*’.

Ser um bom professor sera, por certo, consciencializar dos especificos deveres
da profissdo, do mundo que o rodeia, do futuro que estamos a construir (sendo que vale
a pena, neste constructo, sublinhar que aqui ndo se adere nem ao antigamente é que era
bom, pois que os dados dos estudos internacionais de avaliacdo de desempenho -
PISA/PIRLS e TIMSS — mostram uma melhoria, clara, ao longo dos anos, dos
resultados dos alunos portugueses, nem, tdo pouco, se segue de modo acritico, a ideia de

termos, actualmente, a geracdo mais qualificada de sempre:

“Uma critica que todos podemos fazer é que a educagdo em Portugal falta sentido de futuro.
Quanto tempo é que vai demorar a formar um milGdo que entra no pré-escolar até que possa
terminar o seu tempo de formacdo? 15 anos, em média. O que quer dizer que nés deveriamos
estar a debater quais sdo os desafios que se colocam a formac&o desta crianca para poder, daqui a
quinze anos, estar capacitada e preparada para enfrentar os problemas do futuro (...) E este
exercicio ndo esta feito nem para a educacdo, nem propriamente para o pais, ou seja, qual vai ser
o tipo de configuracdo econdmica e produtiva, daqui a quinze ou vinte anos para que possamos
orientar as chamadas competéncias, 0s conhecimentos e ja agora as capacidades, para que 0S
jovens estejam preparados, para quando chegarem a vida activa, poderem responder aos

problemas que lhes vdo ser colocados, para ndo continuarmos a formar gente para estar no

e 475
desemprego e sem qualificagdes nenhumas”

Ministro da educacdo como David Justino, Augusto Santos Silva projecta

caminhos que entende deverem ser percorridos rumo a esse futuro:

“E uma geracdo que vai ser formada para uma economia e para uma sociedade que ha-de vir e
que ndo conhecemos, podemos somente fazer um exercicio de prospectiva. Devemos insistir na
aquisicédo de capacidades, competéncias e disposi¢des atitudinais que favoregam a aprendizagem,
a adaptacdo, a adequacdo aos novos desafios sociais, culturais e econdmicos que certamente
Vvirdo, e parece um erro crasso querer contrapor a essa centragem nas competéncias um discurso
arcaico e obsoleto sobre a predominancia dos conhecimentos. N&o sabemos que conhecimentos
irdo ser necessarios aos adolescentes e aos jovens que entrardo no mercado de emprego daqui a

dez ou quinze anos, o que sabemos bem é que precisardo de competéncias e de rotinas fundadas

% Rob RIEMEN, O eterno retorno do fascismo, Bizancio, Lisboa, 2012, 17-68.
> David JUSTINO, Politicas publicas. A educagéo, in Maria RODRIGUES e Pedro SILVA (org.),
Politicas publicas em Portugal, INCM, Lisboa, 2012, 362-363.
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na aquisicdo de novos conhecimentos, na vontade em serem activos, empreendedores, terem
iniciativa, na capacidade de se adaptarem a situacfes de incerteza e de risco, trabalharem em

conjunto e dominarem além do portugués outras linguas (e ndo sabemos sequer se ira ser ainda o

. ~ ., . . - ~ N . 476
inglés ou se ja vai ser o mandarim. E essa formacdo em competéncias que precisamos”

Com criangas em cada vez menor numero dada a baixa natalidade, no nosso
espaco geografico e cultural, 0 modo como estas sdo vistas — bem rarissimo — muda, ao
longo das décadas, na nossa sociedade. O papel que lhes é atribuido, no interior do lar
(na escola, na sociedade), cada vez maior, as hierarquias rigidas sdo subtraidas a um
conhecimento, desde tenra idade, das cada vez mais necessarias TIC e da cidadania
alargada que permitem (e que por vezes, as criancas ensinam aos pais/encarregados de
educacdo e, das informacBGes fragmentarias que adquirem, testam, igualmente o
professor). A sua identidade cada vez mais ligada & escola, dada a precocidade e
longevidade dos percursos escolares do nosso tempo*”’.

Nada dispensard, porém, a capacidade de proceder ao distinguo, a faculdade do
professor que, pela méo, guie o estudante a um patamar onde, autbnomo, firme, possa
partir em busca do conhecimento (verdade), do bem e do belo (o simples saber é triste,
constatava Santo Agostinho ao reconhecer a mesma raiz de palavras como Scientia e
tristitia).

Este que numa sociedade fragmentada, com os lacos liquefeitos, torna o afecto e
a ternura tdo temidas — qualquer afago lido em sociedades onde falta o valor confianga
no outro; valor muito reduzido em Portugal — quanto necessarias e que inexistentes
podem levar ao pior dos efeitos (a imagem da adolescente que se suicida, quando o
professor lhe nega, no fundo, o abraco, com medo de ser mal compreendido pelos
outros docentes e pelos discentes, quando esta tanto necessitava daquele ponto de
vinculagdo e conforto, face a outros problemas existenciais, em O substituto, filme do
realizador Tony Kaye, continua a atravessar-nos; se em O clube dos poetas mortos, de
Peter Weir, a sala era assaltada pelo professor idealista, em busca de contornar os
codigos de uma sociedade e escola ainda muito hierarquizadas e, portanto, a dimenséo
de sonho ainda se encontrava presente, a obra de Tony Kaye transporta-nos ja para o
seio de uma sociedade profundamente cinica e que, para usar a nomenclatura do Papa

Francisco, ja ndo sabe chorar).

¢ Augusto SILVA, Politicas publicas. A educacdo, in Maria RODRIGUES e Pedro SILVA (org.),
Politicas publicas em Portugal, INCM, Lisboa, 2012, 376-377.
*7Cf. Ana ALMEIDA e Maria VIEIRA, Educacéo.
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Voz encantatdria e magnética — irreproduziveis, em texto, as aulas repletas de
alunos, de Heidegger, porque o modo como eram ditas fazia parte do conteitdo mesmo
destas; ética e estética umbilicalmente ligadas, aqui, diz Steiner -, cadéncia de passeio
de mestres antigos, valorizacdo da memdria. Recordando Bacon — ‘ler torna o homem
completo, a conversa fa-lo expedito, e a escrita, preciso’ -, 0 doutor Johnson deixou-nos

0 derradeiro inciso:

“¢ sempre razodvel ter a PERFEICAO em vista, de modo que possamos avancar para ela,

embora sabendo que nunca a poderemos alcangar”*®

1.2.0 perfil do professor de EMRC

Dado que consideramos muito importante a aptiddo que deve ter um candidato a
docente de EMRC, apresentamos alguns tragos que definem o perfil geral do professor
de EMRC.

Em primeiro lugar, deve ser uma pessoa com personalidade*’®, uma pessoa com
maturidade e com equilibrio humano. Exige-se que o professor assuma o seu papel de
professor e ndo queira fazer-se tdo proximo que se torne um dos alunos. Estes, por seu
turno, reclamam alguém diferente deles proprios, uma pessoa segura. As diferencas
entre o educador e 0 jovem devem ser mantidas: € o que se designa por alteridade na
relacdo educativa. “O educador ndo tem que procurar identificar-se com 0s jovens mas,
por aquilo que €, possibilitar aos jovens o desenvolvimento do seu processo de
identificacdo estruturante da personalidade”Aso.

Na medida do possivel, deve ser uma pessoa com facilidade em estabelecer
relacBes interpessoais, quer com os alunos, quer com o0s encarregados de educacdo ou
com a comunidade educativa. Outro aspeto a relevar € que o educador preste uma
atencdo constante ao ambiente sociocultural em que esta inserido. Um professor que
esteja atento a esta dimensdo ndo se limitara a lecionar, mas procurara conhecer o meio
que o envolve, e desenvolverd agcdes que contribuam para o bem estar das pessoas que 0

rodeiam. Muitas vezes, escutamos testemunhos de alunos que frequentam a disciplina

7% Samuel JOHNSON, P4ginas escolhidas, Quetzal, Lisboa, 2014, 44.
9 Cf. Tomaz NUNES, O perfil do docente de Educacéo Moral e Religiosa Catélica, in Férum de EMRC,
Secretariado Nacional da Educacdo Cristd, Lisboa, 2005, 87.
0 Miguel GOMES, “Perfil do Professor de Religiio Moral”, in Communio, VI (1989) 93.
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de EMRC referindo a importancia da disciplina para eles, porque realizam acdes
concretas a nivel social, tais como o voluntariado no servi¢o aos mais pobres, visitas a
doentes e presos.

Um professor de EMRC tem de manifestar uma abertura de espirito universal. O
docente deve ser uma pessoa aberta a todos, sem espirito de proselitismo; na sua aula,
cada aluno é Unico, ndo devera existir lugar para discriminagdes. Por Gltimo, neste ponto
inicial, indicamos a postura civica e ética *** de que deve revestir-se: o professor é
sempre um ponto de referéncia para o aluno, devendo ser um cidaddo responsavel e ter
uma conduta de vida eticamente correta.

Um segundo aspeto fundamental a ter em conta na descricdo do perfil do
professor de EMRC refere-se a personalidade docente. Um candidato a professor de
EMRC devera ter propensdo para a educacao e para 0 ensino, visto que o seu trabalho
insere-se na missdo educativa. E-Ihe exigido uma aptiddo cientifica (teoldgica, didatica
e pedagdgica) e profissional. Em relacdo a competéncia cientifica, é de referir que o
professor de EMRC deve possuir uma rigorosa formagéo, inicial, em Ciéncias
Religiosas. Além desta preparacdo, 0s seus conhecimentos devem ser qualificados na
area das Ciéncias Humanas: Historia, Filosofia, Antropologia, Psicologia, Sociologia e
outras areas.

O ensino da disciplina de EMRC visa ajudar a crianca ou 0 jovem a descobrir o
sentido profundo da vida humana, e a realizar, tanto quanto possivel, a sintese entre Fé e

Cultura*®?

. O professor de EMRC tera de ter uma didatica especifica, bem como uma
pedagogia da fé. Requerer-se, para o efeito, um conhecimento sempre atualizado das
modernas pedagogias e técnicas de ensino/aprendizagem.

No que concerne a personalidade docente destaca-se 0 compromisso da
aquisicdo de formacdo permanente (hoje, mais do que nunca, a formacéo continua dos
professores é de extrema importancia); a disponibilidade para assumir responsabilidades
na comunidade educativa (por exemplo, atualmente é pertinente, os professores de
EMRC assumirem a Dire¢do de Turma); abertura ao estabelecimento de redes com as

familias e a comunidade envolvente; capacidade de lideranca*®.

8L Cf. Tomaz NUNES, O perfil..., 87.
8 Miguel GoMEs, Perfil do Professor de Religido Moral, in Communio, VI (1989) 95.
%83 Cf. Tomaz NUNES, O perfil..., 87.
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O terceiro aspeto refere-se a personalidade crente*®*: o professor de EMRC
devera ser uma pessoa de fé que, acima de tudo, acredita naquilo que faz e se
compromete pessoalmente com a Igreja Catolica. Deverda, por consequéncia, dar um
testemunho de coeréncia e integridade de vida. Por outro lado, € chamado a apresentar,
com clareza e objetividade, a doutrina da Igreja. Deve ter, além disso, capacidade para
criar nos alunos abertura a dimensdo religiosa e a busca de opc¢Bes pessoais. Pede-se,
suplementarmente, que demonstre capacidade para ajudar a amadurecer nos alunos as
interrogagdes acerca do sentido da/para a vida*®®.

Todavia, reconheca-se a partida, a tarefa que ele pretende realizar, transcende,
em muito, as suas proprias capacidades. Na obra da evangelizacdo, a acdo principal esta
reservada ao Espirito de Deus, presente no coragdo de cada pessoa. O trabalho de
EMRC s0 pode ser realizado, com um minimo de honestidade, se estiver embuido pela
fé em Jesus Cristo, no que concerne as suas motivacdes e aos objetivos que persegue.
Mais ainda, so esta profunda confianca em Deus o podera ajudar a perseverar com
alegria e otimismo numa missdo tdo dificil e desgastante, tanto mais quanto mais
precarias e adversas sao as condi¢cGes em que a mesma se realiza.

Por outro lado, sublinhe-se, o trabalho do professor de EMRC ¢é realizado em
Igreja. O docente ndo se encontra na escola (apenas) por sua iniciativa, realizando o que
bem entende. Seja leigo, religioso(a) ou presbitero, foi, também, chamado (a) e enviado
(a) pelo Bispo da diocese, para ai realizar uma missao apostdlica. Este sentido de Igreja,
resultante da fidelidade a um compromisso vocacional, deve o professor vivé-lo na sua
accao quotidiana e expressa-lo através das mediacdes proprias de cada diocese*®.

Assim, no que se refere ao perfil do professor de EMRC, salientamos “a sua
relacdo com a fé cristd e com a comunidade cristd; a sua competéncia em termos de
conhecimento dos conteudos especificos da disciplina e 0 seu comportamento concreto,
entendido como testemunho de vida e atualizagio da fé em que diz acreditar™*®’.

Resumindo, podemos dizer que para que uma pessoa seja professor de EMRC
segundo as orientagdes da Igreja deve reunir as “condi¢des legais de qualificacdo
cientifica e pedagdgica, o jeito e 0 gosto pela misséo educativa, a capacidade de relagdo

e de integracdo escolar, o equilibrio e a maturidade humana, o testemunho de uma vida

84 Ibidem, 87.
% Cf. Tomaz NUNES, O perfil..., 87.
% Cf. Miguel GoMES, “Perfil do Professor de Religido Moral”, in Communio, V1 (1989) 95.
87 Jorge PEREIRA, Questdes fundamentais didactica de Educacdo Moral e Religiosa Catélica, in Férum
de EMRC, Secretariado Nacional da Educacéo Cristd, Lisboa, 2005, 120.
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crista coerente e comprometida eclesialmente, a disposi¢cdo para assumir as orientacoes

. . . , . 488
diocesanas e nacionais neste dominio do ensino”"".

2. Pedagogia e didactica - para a leccionacdo da unidade lectiva “Etica,
Politica e Religiao”, no Ensino Secundario

A problematizacdo do(s) processo(s) de aprendizagem, em contexto de sala de
aula, constitui-se como matéria primeira sobre a qual incide o nosso questionamento
primeiro: a urgéncia de perscrutar a inteligibilidade do que foi transmitido aos alunos é,
permanentemente, vexata quaestio que ndo podemos ignorar. Tera o aluno
compreendido a aula? Em caso de resposta negativa, a tal interrogacdo, importa
compreender as causas que concorreram para tal ter ocorrido: seria 0 docente a nédo
transmitir os contetidos de modo a facilitar a assimilacéo, ou sera que a responsabilidade
exclusiva, pela ndo compreensibilidade, reside no aluno?

Trés principios deviam nortear-nos quando abordamos a problematica do
desinteresse escolar (passivel de ser traduzido em abandono, ou em fraco

“89. 3) os alunos sdo diversos e diferentes — leis,

aproveitamento, pelos discentes)n
curriculos, planificacbes, avaliacGes, praticas que partem, portanto, do pressuposto da
conformidade/uniformidade (dos alunos) vao no caminho errado e, ademais, centram-se,
ou restringem-se, (n)as chamadas “disciplinas-padrao” (Matematica, ciéncias) que,
sendo, indiscutivelmente, essenciais ndo recobrem a paleta polifénica de caminhos que
0 humano intenta (as artes, as humanidades ndo sdo tratadas em pé de igualdade, com a
area cientifica, na escola dos nossos dias). Sentar alunos, em trabalhos rotineiros, em
sucessivas horas, evidentemente, provocara um défice de atencdo — hoje tido, quase,
como uma epidemia. Um amplo curriculo, que tenha em conta os varios/dons talentos,
da pessoa humana/dos mais jovens, ndo pode ser negligenciado. Em especial, as artes
tocam cordas sensiveis, despertam-nas, desde logo nos mais novos, pelo que devem ser

atendidas.

% CONFERENCIA EPISCOPAL PORTUGUESA, A Educacio Moral e Religiosa Catdlica. Um valioso
contributo para a formacéo da personalidade, CEP, 2006, 5.
9  Ken ROBINSON, Como escapar do vale da morte educacional?, in
https://www.youtube.com/watch?v=wX78iKhlInsc, consultado a quinze de Fevereiro de 2015.
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O b) segundo principio sob o qual floresce a vida humana é a curiosidade. Se se
logra acender, na crianga, a chama da curiosidade a aprendizagem decorrerd com grande
naturalidade (quer dizer, o aluno implicar-se-a, determinantemente, nela). Por isso, o
professor conta tanto, e nenhuma escola sera melhor do que aquilo que (o conjunto de)
0s seus professores sdo/forem.

Ensinar €, pois, uma actividade eminentemente criativa ( ) o terceiro principio
é, pois, 0 da criatividade); ndo se trata, nela, de pura transmissdo (despejo) de
informacdo, ou conhecimentos, sobre os alunos: a provocacao, orientacdo, estimulo
devem acompanhar tal transmissdo. Em suma, se ndo houver aprendizagem, ndo ha
educacdo. Fixando o ponto essencial: podemos estar, em permanéncia, implicados em
uma tarefa sem nunca, nesta, sermos (verdadeiramente) competentes; sem a
conseguirmos, realmente, realizar; (ex: estou a fazer dieta, ha& muito, mas néo
emagreco). Portanto, se, enquanto professores, passamos a vida a ensinar, mas 0 que
ensinamos nao é apre(e)ndido pelos alunos, significa que ha um défice (nosso) nessa
tarefa/missdo. O papel do professor é facilitar a aprendizagem. A cultura dominante, na
educacdo, colocou o foco, por inteiro, no examinar — que, de resto, é algo importante —,
mas descurou todos os poderes criativos ou de imaginacdo de que poderia/deveria ser
motor. Em vez, ou para 14, dos testes-padrdo, um exemplo de boas préaticas académicas
— que, por exemplo, poderemos encontrar na Finlandia — é o de uma educacdo e
aprendizagem individualizadas, centradas no aluno, porque é ele que aprende; a
valorizacdo do estatuto sécio-profissional do professor, com grande cuidado colocado
na seleccdo dos que acederdo ao professorado; a autonomia e 0 principio da
subsidiariedade das escolas amplamente respeitados e incentivados — em detrimento de
uma burocracia iluminada centralizada e centralizadora —, porque a proximidade aos
problemas locais leva a um conhecimento e resposta muito mais passiveis de éxito por
parte de quem esta proximo.

A educagdo ndo é um sistema mecanico, de tipo industrial, onde as estatisticas,
por si so, determinem a bem-sucedida que é. O desafio de qualquer lideranga sobre o
processo educativo € o de encontrar a ecologia adequada — motivagdo, interesse,

participacao, curiosidade — para que a escola permita o florescimento do humano.
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2.1. Planificar, hoje

Uma certa analogia. Durante a vigéncia do Estado Liberal, no séc.XIX, ao juiz
estava acometido, no comum entendimento da comunidade (cientifica/académica) do
Direito, um papel (puramente) mecanico/mecanicista: ele era (concebido como) a boca
da lei. Com uma compreensdo muito rigida da separacdo dos poderes do Estado
(legislativo, executivo e judicial) teorizada por Montesquieu, pretendia-se que o0
julgador subsumisse, sem mais, a lei a uma dada factualidade (como se, ao fim e ao
cabo, uma densa interpretacdo ndo tivesse lugar no momento decisorio, face ao caso
concreto). Em nossos dias, porém, e sem prejuizo do devido respeito pelo legislador, ao
juiz pede-se capacidade de colmatar lacunas na lei, saber buscar o espirito insito na
legislacdo, criatividade e interpretacdo de banda larga, quando for caso disso, superacéo
das falhas que a producéo legiferante contiver.

Ora, de modo semelhante, se, outrora, o professor foi inteligido como o (mero)
executor de um plano curricular previamente definido e detalhado, cumprindo-lhe essa
missao de (apenas) o colocar em pratica, hoje exige-se-lhe um saber-fazer que, partindo
de um dado constructo teorico, o torne adequado/operativo/com sentido (e, assim,
reelaborando-0) no tempo e no espaco em que se insere, na pluralidade de
subjectividades, caracteristicas, mundividéncias com as quais
lida/interage/coopera/orienta/colabora. Sequencializar, seleccionar, organizar objectivos
e contetdos, em funcdo dos alunos e da sua diversidade — este é o dado novo, o do
pluralismo advindo de uma escola que deixou de ser pertenca, ou exclusivo, de uma
elite social, para se massificar - € novo mister que se coloca ao docente. No
planeamento, o professor terd, pois, em devida conta 0s conhecimentos, experiéncias e
procedimentos por si adquiridos que justifiquem/sustentem/densifiquem as opg¢des (para
0 ensinar) que tomou, sendo indispensavel identificar o designio a prosseguir e a
estratégia (subjacente) para o alcancar. Posto o que devera delinear, detalhadamente, a
operacionalizacdo dessa (mesma) estratégia, com devida previsdo de técnicas e
procedimentos; sequéncias de actividades.

Aqui se da o no gordio de uma problematica crucial: a investigagdo (em
educacdo) tem identificado lacunas na planificagdo feita pelos professores — mais
radicalmente até, problemas na concepgdo que preside ao modo de planificar. Podem,

tais lacunas, ser sintetizadas da seguinte forma: os planos (elaborados para as aulas a
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leccionar, pelos professores) incidem nos temas a tratar, raramente explicitando
intengBes pedagogicas sob a forma de objectivos; indicam o desenvolvimento
cronoldgico das acgdes e sucessdo de momentos sempre referenciadas as actividades a
realizar pelos alunos (0 seu numero e tipo), raramente se prevendo dificuldades e nunca
se apresentando procedimentos; referem exercicios e actividades para avaliacdo dos
produtos, raramente prevendo balangos do processo. Se, perante a maxima de que néo
h& nada mais préatico de que uma boa teoria, aduzirmos que nada h& de mais teorético
do que uma boa pratica, entdo, provavelmente, estaremos munidos da necessaria pré-
compreensdo que nos implicard no permanente questionamento das estratégias — e
modos de as operacionalizar — a mobilizar em sala de aula e, outrossim, a concebermos,
com naturalidade, abertura e imaginagéo revisdes de planeamentos perspectivados como
os melhores, sopesando, com anterioridade, potenciais constrangimentos e, bem assim,
desenvolvendo uma disposicdo atitudinal/forma mentis apta a, perante o imprevisto,
encontrar respostas novas para problemas inesperados. O planeamento evitara, pois,
revelar-se de uma rigidez imobilista; ao invés, ser flexivel, ousado; experimentara. N&o
recusard, bem entendido, uma direc¢do, um caminho; mas propora tacticas maultiplas,
estradas diversificadas para o atingir.

Encontramo-nos, em realidade, em um tempo em que a assumpcao do principio
da subsidiariedade e, portanto, da consequente autonomia (alargada) de escolas e
professores — ainda que estes devam assumir uma interdependéncia e colaboracao
interpares ainda mais estreita - veem sendo incorporadas no nosso sistema educativo,
ndo sem dificuldades e deficiéncias dado o (novo) paradigma contrariar um outro, muito
centralista/centralizador, em que a tarefa do professor era (simplesmente) executar, sem
o alargamento de funcdes que hoje conhece (gestor e decisor de curriculos, o professor
hodierno). Tal verifica-se, em particular, como vimos sublinhando e para o que aqui nos
importa, desde logo, ao nivel do curriculo.

Se o curriculo é o referido “conjunto de aprendizagens”, ja os programas S&0
“instrumentos do curriculo” e, desta maneira, enquanto “instrumentos”, ao servigo de
determinada teleologia, podendo, por conseguinte, ser reversiveis e reconvertiveis;
mutaveis, contextuais (ndo sdo fins em si mesmos).

Ensinar é fazer aprender; ndo é apresentar de forma sistemética e coerente —
pode também sé-lo, mas ndo exaure o “fazer aprender” — um conjunto de
conhecimentos, na expectativa de que sejam apreendidos. A ac¢do de ensinar deve ser
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entendida em uma acepcdo dindmica e processual. Tal accdo conhece dois outros

momentos fulcrais: a) planeamento; b) avaliacao.

2.2. Planifica¢do da Unidade Lectiva “Etica, Politica e Religido”

Em virtude da emergéncia do novo programa de EMRC, no presente ano lectivo
(2014/2015), cabe, em este momento da nossa exposicdo, apresentar as metas
especificas preconizadas, na disciplina, tendo presente o conteddo desta unidade lectiva
1, “Politica, ética e religido”. Seleccionando, em conformidade com o programam as
seguintes metas:

A. Compreender o que sdo o fendmeno religioso e a experiéncia religiosa.

B. Construir uma chave de leitura religiosa da pessoa, da vida e da historia.

C. Identificar o nucleo central das varias tradi¢des religiosas.

D. Promover o diélogo inter-religioso como suporte para a construcao da paz e a

colaboracéo entre os povos.

G. Identificar os valores evangelicos.

H. Articular uma perspetiva sobre as principais propostas doutrinais da Igreja

Catolica.

I. Conhecer o percurso da Igreja no tempo e o seu contributo para a construcéo

da sociedade.

L. Estabelecer um dialogo entre a cultura e a fé.

M. Reconhecer a proposta do agir ético cristdo em situagdes vitais do

quotidiano.
N. Promover o bem comum e o cuidado do outro.

O. Amadurecer a sua responsabilidade perante a pessoa, a comunidade e 0

mundo.

P. Identificar o fundamento religioso da moral crista.

Q. Reconhecer, a luz da mensagem cristd, a dignidade da pessoa humana
Apresentadas as metas, 0s conteldos que as integram sdo:

A comunidade politica; a comunidade internacional; A relacdo politica/religido

ao longo da historia e no tempo actual em diferentes latitudes; A separag@o das aguas —
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o ideal do Evangelho: «Dai a César 0 que é de César e a Deus o que é de Deus»: Mc
12,13-17; Ser construtor da sociedade com base nos valores éticos universais: o bem
comum, a solidariedade, a cooperagéo.

Tais conteudos serdo planificados para leccionacao ao longo de cinco aulas, com

a duracdo de 90 minutos cada uma, de seguida referidas esquematicamente:

Aula n® 1 — A dignidade da pessoa — fundamentos. A secularizacdo e a sua
implicacédo nas comunidades politicas

Aula n° 2 - O aparente siléncio de Deus. Cultura e barbarie. Os limites da politica e
o0 sentido da vida

Aula n°® 3 — Dar a Deus o que é de Deus e a César o que ¢é de César (Mt 22, 15-22)

Aula n® 4 — Politicos catolicos marcantes, no século XX
Aula n® 5 - Ser construtor da sociedade com base nos valores da caridade, da
justica, do respeito da dignidade de cada pessoa

Aula n® 1 — A dignidade da pessoa — fundamentos. A secularizagdo e a e a

sua implicacdo nas comunidades politicas

Nesta primeira aula, propomo-nos que os alunos atinjam os seguintes objectivos:
organizagdo de um universo de valores em torno da dignidade humana, dos direitos dela
decorrentes, bem como do principio do bem comum; indicacdo de solugdes
fundamentadas para situacdes em que o dever de obediéncia a autoridade exterior entre
em conflito com o dever de obedecer a propria consciéncia; questionamento acerca da
dimensao ética da democracia vs sistemas autocraticos, a partir da interpretacéo critica
de episodios histdricos e factos sociais, equacionando respostas a partir da visdo
humanista e cristé da vida.

Iniciariamos a aula com um breve acolhimento de boas vindas. De imediato,
solicitar-se-ia aos alunos a colocagéo, na sua carteira, do seu nome, em folha de papel,
para que, nos didlogos a haver, a sua identidade seja respeitada. Seria entregue,
igualmente, uma caderneta aos discentes, para sua auto-avaliacdo no final de cada aula,

na qual, a partir de uma escala de 0 a 5, procedessem a um juizo do nivel em que se
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encontrariam em diversos dominios (“responsabilidade e empenho”, “comportamento
na aula”, “interesse na aula”, “participacdo e iniciativa na aula”) e, ainda, formulariam
uma apreciagdo global do seu desempenho (“a minha nota da aula de hoje ¢€”) e
registariam o que mais os havia marcado durante aquele tempo lectivo (“o que mais me
marcou na aula de hoje”). Esta caderneta incluiria, ainda, algumas afirmagdes-chave
relativamente aos contetdos a leccionar ao longo da Unidade Lectiva (significados de
“secularizagdo”, “secularismo”, “laicidade”, “laicismo”; citagcdes biblicas sobre o
humano criado a imagem e semelhanca de Deus, a separacdo entre o espiritual e o
temporal, ou a suplica para que Deus se manifeste mais expressivamente; excertos das
enciclicas Deus Caritas Est e Caritas in veritate, de Bento XVI).

Depois, brevemente, passar-se-ia a transcricdo, no quadro — para melhor
visualizacdo dos alunos - do sumario, registado por um discente que se voluntariaria
para o registar: “A dignidade da pessoa humana: fundamentos e consequéncias. A
obediéncia a voz da consciéncia. A secularizacdo e seus efeitos nas comunidades
politicas”. A anotagdo estaria, pois, fixada no caderno dos alunos.

Seleccionados, previamente, excertos de Antigona, de Sdéfocles, buscar-se-ia
uma leitura dramatizada pelos alunos, de modo a melhor interiorizarem — dada a sua
participacdo na trama — a nogdo de leis eternas e imutaveis, de uma justica maior do que
a dos homens, que ndo se pode transgredir (e que assoma a consciéncia de cada um).
Seguir-se-ia uma reflexdo e didlogo com os alunos acerca dos textos escutados. A
interdisciplinaridade com a matéria de Filosofia do 10° ano estaria garantida, dada esta
cadeira apresentar como um dos seus conteudos o tema do relativismo ético e cultural.
Ademais, a contribuicdo para o conhecimento de um cléassico da literatura universal
faria a ponte com a Lingua Portuguesa (e a biblioteca escolar), e a dramatizacao
incorporada mobilizaria o liame com cursos de artes.

Organizar-se-ia, em grupo, buscando a solidariedade, a interdependéncia, o
respeito matuo entre os discentes, aprendendo-se a ouvir mutuamente e atentar na
opinido diversa que emirja, praticando-se, assim, desde logo, a democracia (em sala de
aula), e, bem assim, aferir da apropriagdo, por cada um, do contetdo vindo de
apresentar, um desafio para que cada colectivo (grupo) pudesse discutir entre si e
responder, atraves de um porta-voz (estimulando-se, assim, a organizagdo interna de
cada nucleo), acerca de um conjunto de situacdes dilematicas, em que os alunos, em

leitura critica e reflexiva, diriam se (e porque) (des)obedeceriam a um conjunto de leis
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de um pais imagindrio (com normas como “entregar os filhos ao Estado a nascenga”,
“pagar impostos sobre 90% do rendimento”, “cortar o cabelo todos os meses”, “ndo sair
da sua cidade™).

Projetariamos, em um momento ulterior, através do dispositivo informatico,
conceitos béasicos em torno da semantica da secularizacdo. A aquisicdo de nocdes
fundamentais do tema em presenca, que permitam a leitura da realidade hodierna, do
quotidiano de cada aluno, de interpretacdo do que se passa no espaco publico e
mediatico, porto seguro em que pudessem assentar, alargando o seu léxico,
demandando-se rigor nas expressdes utilizadas, far-se-ia com recurso ao prezi*®. Aos
alunos é, ainda, fornecida uma ficha informativa com dados estatisticos relativos a
relagdo dos portugueses com o Catolicismo e com Deus, a partir dos estudos do
International Survey 2003 — Identidade Nacional e Identidades Religiosas em Portugal
(coord. Alfredo Teixeira), para que a curiosidade, a partir de dados de uma realidade
que é muito préxima da dos alunos, se adense, congregando-se, na mesma ficha,
expressoes de leitura ndo absolutamente coincidentes quanto a estarmos na presenca de
sociedades (profundamente) secularizadas. A ligacdo as novas tecnologias, susceptiveis
de captarem a atencdo dos alunos e garantirem a sua motivacdo para o que lhes esta a
ser ensinado é desiderato que assim se visa alcancar. Através de chuvas de ideias,
exploravamos o conceito de dignidade humana, com o0s mais diversos contributos que
na sua genealogia — desde os estdicos — obteve, cabendo sublinhar o determinante
judaico-cristdo: os homens ¢ mulheres criados “a imagem e semelhanga de Deus” (Gn
1,27). Referéncia aos modernos “Estados de Direitos humanos” e sua vinculacdo a
Doutrina Social da Igreja.

Os alunos serdo perguntados sobre se tém ddvidas acerca da matéria leccionada

e incentivados a colocar as questdes que entenderem pertinentes.

0 Prezi ¢ 0 nome de um software que funciona na modalidade nuvem, elaborado em Html5. Ferramenta

utilizada para a criacdo de apresentacfes ndo lineares, poderd substituir outras mais comumente
utilizadas, como o PowerPoint, ou plataformas freeware semelhantes. No Prezi tudo é criado numa Unica
estrutura, sobressaindo sobretudo a fun¢do de movimento pelo zoom. Cf. http://prezi.com.
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Em um dltimo instante da aula, apelando-se a capacidade de discernimento dos
alunos, indicar-se-lhes-4 a necessidade de preencherem a caderneta entregue no inicio
da aula.

Quanto aos critérios de avaliacdo dos alunos teremos em conta 0s seguintes
elementos: a assiduidade, a pontualidade, atencdo, realizacdo de trabalhos escritos ou
em grupo, participacdo activa e organizada, indagacéo critica, comportamentos, partilha
de vivéncias, respeito pelos outros, cumprimento das tarefas propostas.

Aula n° 2 - O aparente siléncio de Deus. Cultura e barbarie. Os limites da
politica e o sentido da vida

Nesta segunda aula, os objetivos a atingir séo: valorizar a intervencédo social e a
participacdo na construcdo da sociedade, com base nos valores da cooperacdo e da
solidariedade; interpretar textos biblicos que fundamentem a pertenca de todos os seres
humanos a uma comunidade humana global, reconhecendo as suas implica¢des na vida
quotidiana; interpretar producgdes culturais sobre situacfes de discriminacao e violéncia
sofridas por minorias.

Principiariamos a aula com um breve acolhimento de boas vindas. De imediato,
solicitar-se-ia, de novo, aos alunos a colocagéo, na sua carteira, do seu nome, em folha
de papel, para que, nos dialogos a haver, a sua identidade seja respeitada.

Depois, brevemente, passar-se-ia a transcricdo, no quadro — para melhor
visualizacdo dos alunos - do sumario, registado por um discente que se voluntariaria
para o registar: “O aparente siléncio de Deus. Cultura e barbérie. Os limites da politica e
o sentido da vida”. A anotagdo estaria, pois, fixada no caderno dos alunos.

Projectados seriam, de imediato, excertos, previamente seleccionados, do filme
“O pianista”, de Roman Polansky, acerca da histéria veridica da luta pela sobrevivéncia
de um judeu, em campo de concentracdo alemédo. Com esta opgéo, pretende-se, por um
lado, a valorizacdo do dispositivo cinematografico como linguagem com complexidade
capaz de fazer prorromper no espectador (emancipado) uma leitura densa da sua
presenca e integragdo no Cosmos, promover a interdisciplinaridade com a disciplina de

Histdria, na medida em que, desde logo no terceiro ciclo do ensino basico, a Shoa é
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conteddo temaético leccionado, incentivar a ligacdo dos alunos com uma
videoteca/mediateca escolar (de qualidade), captar a sua atencdo e motivacdo para a
aula, afirmar a diversidade de registos — ap6s uma primeira aula em que esteve presente
0 registo dramatico — no dominio das artes, solicitando, ademais, a possibilidade de uma
participacdo discente tdo ampla quanto a gama de interesses (e expressdes destes; ética e
estética) for mais diferenciada, e, por outro, com disponibilizacdo de uma ficha, reflectir
acerca do aparente siléncio de Deus (nos campos de concentragdo), relacdo cultura-
barbarie, sentido da vida.

Com vista a auxiliar a respostas as questdes concatenadas, alunos colocados em
diferentes cantos da sala, lerdo, de modo expressivo excertos de “Se isto ¢ um homem”,
de Primo Levi, “Noite”, de Elie Wiesel, “Espécie humana”, de Robert Antelme e
“Diarios”, de Etty Hillesum. O modo como os alunos (leitores) sdo colocados, no
interior da sala de aula, e o tipo de leitura promovida, tem como maobli, promover a
intertextualidade, a conexdo entre as varias leituras possiveis de um mesmo
acontecimento — a Shoa -, mas, ndo menos importante, assumir, com a gravitas,
solenidade e a forca da interpretacao textual, o momento e a radicalidade antropolégica
(e teoldgica) vividos naquele momento do século XX. A capacidade empatica dos
alunos — na reapropriacdo dos textos citados; um saber de cor é um saber de coragao -,
0 seu amadurecimento emocional €, também, suscitado.

Se na aula inicial desta unidade lectiva, a capacidade discursiva, de oralidade,
era mobilizada — em cada representante dos grupos que respondiam aos problemas que
Ihe eram colocados -, nesta segunda aula serd, na resposta escrita a ficha apresentada, a
proficiéncia ao nivel da escrita que seré incentivada.

Suplementarmente, através do recurso ao Prezi, com renovada aposta na
capacidade de este estimular e motivar a participacdo dos alunos, serdo exibidos trechos
de “O sentido da vida”, de Viktor Frankl, e o seu estudo (no &mbito da psicologia), nos
campos de concentragdo, bem como de propostas de Hans Kung e Susan Wolf quanto
ao sentido da e aos sentidos na vida, referidos em Aquilo em que creio e O sentido da
vida, respectivamente. Saber relacionar concepg¢fes de mundo, mobiliza-las e aplica-las
a situacBes concretas — ndo propriamente o decorar de teorias e, eventualmente, fazé-las
afluir a qualquer mecanismo de avaliagdo sumativa — € o que se pretende, igualmente.

O conhecimento de referentes fundamentais do pensamento filosofico, literario,

teolégico do século XX afigura-se-nos como ferramentas fundamentais para que 0s
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alunos possam interpretar, em profundidade, as experiéncias que vivem ou que 0S
procederam. A ligagdo com diferentes disciplinas, a capacidade de criarmos condi¢des
de “transdisciplina” e de elaboracdo de uma “razdo crente” sdo objectivos assim
prosseguidos (a remissao, assim realizada, para o caracter holistico, a ideia de que “tudo
tem a ver com tudo” nao deixa de ecoar um (pres)sentimento teista).

Os alunos serdo perguntados sobre se tém dividas acerca da matéria leccionada
e incentivados a colocar as questdes que entenderem pertinentes.

Quanto aos critérios de avaliacdo dos alunos teremos em conta 0s seguintes
elementos: a assiduidade, a pontualidade, atencdo, realizacdo de trabalhos escritos ou
em grupo, participacdo activa e organizada, indagacao critica, comportamentos, partilha
de vivéncias, respeito pelos outros, cumprimento das tarefas propostas.

Com momento final da aula, o docente indicard o recurso a caderneta entregue

aos alunos na primeira aula, para que estes procedam a sua auto-avaliacao.

Aula n°® 3 — Dar a Deus o que é de Deus e a César o que é de César (Mt 22,
15-22)

Na terceira aula, os objetivos a atingir sdo: valorizar a intervencdo social e a
participacdo na construcdo da sociedade, com base nos valores da cooperacdo e da
solidariedade; interpretar produc@es culturais sobre situacdes de discriminacdo vividas
pelas minorias; interpretar e apreciar producdes estéticas sobre a vocacao universal do
Cristianismo; interpretar textos biblicos que fundamentem a pertenca de todos os seres
humanos a uma comunidade humana global, reconhecendo as suas implica¢des na vida
quotidiana; reconhecer que a pertenca a uma comunidade, cujos membros permanecem
livres, e a participacdo na sua construgdo sdo elementos essenciais para a realizacéo
pessoal.

Principiariamos a aula com um breve acolhimento de boas vindas. De imediato,
solicitar-se-ia, renovadamente, aos alunos a colocagéo, na sua carteira, do seu nome, em

folha de papel, para que, nos dialogos a haver, a sua identidade seja respeitada.

175



Depois, brevemente, passar-se-ia a transcricdo, no quadro — para melhor
visualizagdo dos alunos - do sumario, registado por um discente que se voluntariaria
para o registar: “Continuagdo da aula anterior. ‘Dai a César o que ¢ de César e a Deus o
que ¢ de Deus’ (Mt 22, 15-22): separacdo e interdependéncia entre as esferas politica e
religiosa”. A anotagdo estaria, pois, fixada no caderno dos alunos.

Em um momento inicial da aula, lugar & expressdo plastica, com projec¢do de
uma reproducdo do quadro “Cruxificacdo Branca”, de Marc Chagall. O conhecimento
de autores maiores, seus nomes e obras, em proficuo dialogo com a cultura € mister que
ndo podemos negligenciar. A continua relacdo com a identificagdo dos dados historicos
a que o quadro alude - bandos revolucionarios com bandeiras vermelhas atravessam
uma aldeia, saqueando e destruindo. Fugitivos gesticulando, gritam por socorro de
dentro de um barco. Um homem em uniforme nazi violenta a sinagoga — permitem que
a intertextualidade com a disciplina de Histdria permaneca. Os cursos de artes, de novo
privilegiados, com a pintura a adquirir centralidade. A diversidade vocacional a
procurar suscitar-se, através das mdaltiplas texturas que se convocam a aula,
relativamente ainda ao mesmo tema. O apuro da sensibilidade, o educar o olhar,
também em questdo, aqui. Referéncia a ser este o quadro preferido do Papa Francisco,
visando-se atrair, mais ainda se possivel, a curiosidade dos alunos para a producéo
estética em causa (e ainda dar esta pequena nota biogréafica sobre o Santo Padre). No
quadro em apre¢o, em primeiro plano, figuras atormentadas tentam salvar-se, saindo do

quadro:

“Asevero, o Judeu Errante, passa em siléncio por cima do rolo da Tora, em chamas. As
testemunhas do Antigo Testamento pairam no espago, lamentando-se diante da escuriddo
repugnante no horizonte. Porém, um claro raio de luz, vindo de cima, invade o espaco e ilumina
a branca e intacta figura do crucificado. Os vestigios do seu sofrimento foram afastados, a
adoragdo da sua antiga autoridade, ha séculos existente, torna-se um simbolo de esperanga no
meio de todas as experiéncias traumaticas da época. A fé Nele, é esta a mensagem de Chagall,
remove as montanhas do desespero. (...) Justamente, na integracdo de cendrios actuais, é que o
quadro ganha aquela profundidade, sempre actual, dos icones: ‘Ndo se deve pintar nenhum
quadro com simbolos. Quando uma obra de arte é verdadeiramente auténtica, entdo, existe nela,

automaticamente, simbologia’, declarou Chagall uma vez. A sua resposta ao quadro historico de
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Picasso ‘Guernica’, que nos fala do sofrimento, ¢ o quadro meditativo «A Crucificagdo Brancay,

que tenta penetrar no sofrimento™**".

Este dialogo de Cruxificacdo Branca com Guernica seria, pois, explorado quer a
partir das correntes pictoricas no século XX — matéria dos curriculos da disciplina de
Historia, no Ensino Secundario, quer com a disciplina de Historia da Arte, dos cursos de
Artes -, quer, sobretudo, no ambito de uma ‘teologia cruxis’, em que se pretende
sublinhar a solidariedade de Cristo com os que sofrem e sdo injusticados na historia,
mobilizando-se algumas das reflexdes de Tomas Halik, em O meu Deus é um Deus
ferido, assinaladas em power point preparado e projectado para o efeito. O momento
ser4, pois, de reflexdo, didlogo e debate com os alunos.

Procurando-se, em uma etapa primeira, que consigam elaborar, face aos
conhecimentos de que dispdem (em outras disciplinas, mas também em EMRC) acerca
do que o quadro de Chagall manifesta (e requerendo-se que participem os alunos sobre
0 que naquela pintura mais os toca), fornecer-se-ao as mais completas chaves de leitura
para a obra em presencga.

Apds o0 que passaremos a um trabalho em torno de uma webquest preparada
sobre o brocardo biblico “Dai a César o que ¢ de César ¢ a Deus o que ¢ de Deus” (Mt
22, 15-22). Compreender que esta afirmacgdo evangélica separa, por um lado, ordem
temporal e espiritual, e, que, portanto, s6 a luz de uma razdo com este suporte e lastro
cultural essa diferenciacdo pode receber facil caminho, mas que ha uma outra série de
licBes/interpretacOes a retirar da expressao em causa, eis 0 objectivo do desafio langado
aos alunos. Através deste exercicio, reclama-se dos discentes uma capacidade de
distinguir o importante, saber seleccionar o relevante do desadequado, conseguir
proceder a uma triagem gque um tempo de sobreinformacao torna competéncia fulcral.

Far-se-a a correc¢do do exercicio, em aula, valorizando-se a participacdo, a
sageza e a argUcia das respostas, e oferecer-se-a 0 quadro mais completo de respostas e
interpretagdes plausiveis para a frase biblica indicada.

O conceito de webquest foi criado em 1995 por Bernie Dodge, docente de
Tecnologia Educacional na Universidade de San Diego, na Califérnia, nos EUA, e seu
colaborador Tom March, tendo por objectivo tirar partido dos recursos existentes online

e motivar os professores a usar a tecnologia. A defini¢do proposta pelo autor é a de que

*!Ingo WALTER e Rainer METZGER, Chagall, Taschen/Publico, Lishoa, 2004, 62-65.
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se trata de “uma actividade orientada para a investigacdo, onde toda, ou a maior parte,
da informacdo que se utiliza provém de recursos da Web. As webquest foram
idealizadas para que os alunos fagam bom uso do tempo, se centrem no como utilizar a
informacdo, mais do que a sua procura e recebam apoio no desenvolvimento do seu
pensamento nos niveis de andlise, sintese e¢ avaliagdo”. Etimologicamente, o termo
webquest provém da juncdo dos termos web - rede de hiperligacbes - e quest -
questionamento, busca, procura, investigacdo, pesquisa. Na definicdo dos Referenciais
de formacdo pedagogica continua de formadores, cura-se de “uma metodologia de
pesquisa na internet, voltada para o processo educacional, que estimula a pesquisa e 0
pensamento critico. E um modelo extremamente simples e rico para dimensionar usos
educacionais da web, com fundamento em aprendizagem cooperativa e processos
investigativos na construcdo do saber, envolvendo os alunos e os professores hum uso
da internet voltado para o processo educacional, estimulando a pesquisa, 0
desenvolvimento dos professores, a producdo de materiais e 0 pensamento critico e
protagonismo dos jovens”. Estamos, portanto, perante uma actividade didactica que faz
uso de recursos e fontes de informacdo na internet ja identificadas pelo professor,
susceptivel de diminuir o tempo de procura por parte dos alunos e de aumentar a sua
competéncia no manejar informativo, propulsora da ligacao saber-saber fazer.

A webquest é constituida por cinco componentes (fundamentais): introdugéo
(texto curto, linguagem clara e objectiva, motivador), tarefa (elemento determinante da
webguest; deve ser realizavel e interessante), processo (descricao/descriminacao, passo
a passo, de como realizar as tarefas solicitadas), avaliacdo (forma e momento de
avaliacdo devem ficar clarificados para o aluno) e concluséo (breve, mas capaz de levar
o discente a reflexdo acerca do realizado e estimulando-o a prosseguir o
aprofundamento das questBes sobre as quais esteve detido na webquest).

Findo este trabalho, o professor pedira aos alunos que avaliem o modo como
decorre a leccionacdo desta unidade lectiva, o que esta a correr melhor e pior, e que
sugestdes ou propostas querem apresentar (para potenciar as aulas da disciplina).

Os alunos serdo perguntados sobre se tém davidas acerca da matéria leccionada
e incentivados a colocar as questfes que entenderem pertinentes.

Quanto aos critérios de avaliacdo dos alunos teremos em conta 0s seguintes

elementos: a assiduidade, a pontualidade, atencdo, realizacdo de trabalhos escritos ou
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em grupo, participacdo activa e organizada, indagacéo critica, comportamentos, partilha
de vivéncias, respeito pelos outros, cumprimento das tarefas propostas.
Com momento final da aula, o docente indicar& o recurso a caderneta entregue

aos alunos na primeira aula, para que estes procedam a sua auto-avaliacao.

Aula n°4: Politicos catolicos marcantes, no século XX

Na quarta aula, os objetivos a atingir sdo: reconhecer que a pertenca a uma
comunidade, cujos membros permanecem livres, e a participacdo na sua construcdo sdo
elementos essenciais para a realizacdo pessoal; valorizar a intervengdo social e a
participacdo na construgcdo da sociedade, com base nos valores da cooperacdo e da
solidariedade; interpretar e apreciar producdes estéticas sobre a vocacdo universal do
Cristianismo; interpretar textos biblicos que fundamentem a pertenca de todos os seres
humanos a uma comunidade humana global, reconhecendo as suas implica¢des na vida
quotidiana.

Principiariamos a aula com um breve acolhimento de boas vindas. De imediato,
solicitar-se-ia, renovadamente, aos alunos a colocacgéo, na sua carteira, do seu nome, em
folha de papel, para que, nos didlogos a haver, a sua identidade seja respeitada.

Depois, brevemente, passar-se-ia a transcricdo, no quadro — para melhor
visualizacdo dos alunos - do sumario, registado por um discente que se voluntariaria
para o registar: “Politicos catolicos marcantes no seculo XX — de Konrad Adenauer a
Adriano Moreira”. A anotagao estaria, pois, fixada no caderno dos alunos.

A partir do Manual do aluno, de EMRC, séo indicados nomes de politicos que
marcaram o século XX e o fizeram partindo da sua identidade cristd. Solicita-se aos
alunos que, com recurso a Enciclopédias, Manuais de Ciéncia Politica, Historias da
Filosofia Politica, Livros de Historia, previamente seleccionados pelo docente, e
levados para a sala de aula, e, com os recursos informaticos a sua disposicao se juntem
em grupos de dois alunos para produzir uma pequena biografia de um destes politicos (a
que cada par escolhera referir-se): Konrad Adenauer, Balduino I, Alcide De Gasperi,
John Kennedy, Charles de Gaulle, Jean Monet, Robert Schuman, Lech Walesa, Adriano
Moreira, Antonio Sousa Franco, Antonio Guterres.

Valorizando-se 0o Manual da disciplina, promove-se a essencial dimensdo da
cidadania (que a escola deve integrar), o respeito pela politica e os politicos, redescobre-
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se a possibilidade de alguém partir para um cargo publico desde uma motivacao crista,
langa-se uma visdo panoramica sobre filosofias politicas do século XX, exorta-se a
intervengdo dos alunos nas suas comunidades, nas transformagbes e reformas
necessarias (a partir de uma leitura crista da realidade).

Os alunos auxiliar-se-d0, mutuamente, neste trabalho, procurardo e deverdo
saber, de novo, trabalhar em equipa. Redigir, cabalmente, um pequeno texto,
apresentando-o, com a vontade — trabalhando-se, assim, ainda, a auto-confianga —,
oralmente, aos seus colegas. A atencdo a lingua portuguesa nunca € negligenciada. Os
textos devem incidir, especialmente, no modo como a fé cristé foi relevante na actuacédo
dos politicos mencionados. Adicionalmente, os alunos, em pares, sdo convidados a
redigir texto, requerendo atencdo e reflexdo critica a realidade que os rodeia, em que
proponham duas mudancas, a luz da mundividéncia crista, na sua cidade e no seu pais.

Como auxiliar, neste caso, projecta-se powerpoint com as indicacdes dos
critérios de discernimento que a congregacdo para a doutrina da fé endossou aos
catélicos, em nota redigida para o efeito.

Lancadas as sementes para que a vocacgao civica/politica possa amadurecer nos
alunos, concluir-se-a a aula, na medida em que os politicos citados sdo de diferentes
paises europeus, com musica: um excerto da nona sinfonia de Beethoven (conhecido
com “hino da alegria”, musicado para a “Ode a Alegria”, do poeta Schiller), em uma
I6gica de fraternidade universal.

A dimensdo musical, ainda ndo presente nas aulas precedentes, completa assim
um conjunto de expressfes artisticas a que as aulas desta Unidade Lectiva deram
respaldo.

Os alunos serdo perguntados sobre se tém ddvidas acerca da matéria leccionada
e incentivados a colocar as questdes que entenderem pertinentes.

Quanto aos critérios de avaliacdo dos alunos teremos em conta 0s seguintes
elementos: a assiduidade, a pontualidade, atencdo, realizacdo de trabalhos escritos ou
em grupo, participacdo activa e organizada, indagacéo critica, comportamentos, partilha
de vivéncias, respeito pelos outros, cumprimento das tarefas propostas.

Com momento final da aula, o docente indicard o recurso a caderneta entregue

aos alunos na primeira aula, para que estes procedam a sua auto-avaliagao.
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Aula n°5: Ser construtor da sociedade com base nos valores da caridade, da

justica, do respeito da dignidade de cada pessoa

Na quinta aula, os objetivos a atingir sdo: reconhecer que a pertenca a uma
comunidade, cujos membros permanecem livres, e a participacdo na sua construcao sdo
elementos essenciais para a realizacdo pessoal; valorizar a intervengdo social e a
participacdo na construgcdo da sociedade, com base nos valores da cooperacdo e da
solidariedade; interpretar e apreciar producdes estéticas sobre a vocacao universal do
Cristianismo; interpretar textos biblicos que fundamentem a pertenca de todos 0s seres
humanos a uma comunidade humana global, reconhecendo as suas implica¢des na vida
quotidiana.

Principiariamos a aula com um breve acolhimento de boas vindas. De imediato,
solicitar-se-ia, renovadamente, aos alunos a colocacgdo, na sua carteira, do seu nome, em
folha de papel, para que, nos dialogos a haver, a sua identidade seja respeitada. Depois,
brevemente, passar-se-ia a transcri¢cdo, no quadro — para melhor visualiza¢do dos alunos
- do sumério, registado por um discente que se voluntariaria para o registar: “Construir a
cidade pela caridade, justica, dignidade da pessoa, bem comum: as enciclicas ‘Deus
Caritas est’ e ‘Caritas in veritate’, de Bento XVI”. A anotacdo estaria, pois, fixada no
caderno dos alunos.

Excertos das enciclicas Deus Caritas Est e Caritas in veritate sdo projectados
através de powerpoint e lidos por diferentes alunos. Havera comentario e debate, par e
passu, relativamente a cada citacdo. Os alunos sdo convidados a confrontar cada passo
lido, com a sua prdpria experiéncia e leitura do que sdo os mundos da economia e do
trabalho. O professor propde que cada aluno seja capaz de identificar uma pessoa — um
familiar, um amigo, um conhecido — que necessite de uma palavra, um afago, uma
atencdo e cada um escreverd um assinara um compromisso (simbolico) em como levara
consigo, na semana dessa aula, o afecto, o amor que falta a concreta pessoa que cada um
achou carenciada (de amor). A educagdo tem de ter um carécter tedrico-pratico e a
disciplina de EMRC, a fortiori, ndo pode ficar-se pelos meros enunciados teéricos, ou
doutrinadores. O Professor anunciara a visita a uma instituicdo de solidariedade social
em que toda a turma participara.

Os alunos s@o convocados ao exercicio de escreverem aos seus representantes

politicos — seja no parlamento portugués, seja no parlamento europeu — enderecando-
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Ihes as suas concretas preocupacdes em ambito social, podendo efectuar, neste contexto,
sugestdes e propostas a partir da sua mundividéncia e dos conhecimentos adquiridos
nesta Unidade Lectiva. Os alunos aperceber-se-do do significado da representacdo e de
uma cidadania que transcende o &mbito nacional. A sua competéncia em lingua(s) ndo
materna poderd exercer-se, ainda, em missivas que alguns pretendam subscrever a
organismos ou lideres internacionais (presidente da Comissao europeia, do Parlamento
Europeu, secretario-geral da ONU). Alguns dos grandes aredpagos ficam, deste modo,
conhecidos, pelos alunos, de modo panordmico — o professor aludira a outras sedes
decisorias, ndo legitimadas democraticamente, mas muito importantes no globalismo,
como o G20, ou outros foros privativos como a FIFA que concorrem com os Estados.
Haverd, assim, de novo promocéo da cidadania e interdisciplinaridade com Geografia.

Os alunos serdo perguntados sobre se tém ddvidas acerca da matéria leccionada
e incentivados a colocar as questdes que entenderem pertinentes.

Nos minutos finais da aula, o professor propde uma danga — algo ainda néo
realizado nas quatro aulas prévias — ao som de valores universais plasmados na cangdo
What a wonderful World, de Louis Armstrong. Um Deus que danga, tem que ser o
nosso. A alegria e confianga na vida ndo supde, como diria Francisco, caras de enterro.
O professor junta-se aos alunos, em relacéo fraterna.

Finalizar-se-a com avaliacdo critica, dos alunos, das aulas da disciplina e, bem

assim, com a sua prépria auto-avaliacéo.

2.3. Contexto de leccionagédo

N&o me encontrando a leccionar no momento da escolha temaética para esta
investigacdo; sendo o tema em apreco, pelos desafios que coloca a sociedade e as
confissdes religiosas, ao cristianismo e a Igreja Catdlica, em particular, muito
estimulante; constituindo um repto a construgdo do foram deliberativo, a integracéo de
todas as vozes e contributos na razéo publica, alvo do meu mais profundo interesse;
acabando por o nucleo de estagio no qual me integrei, no presente ano lectivo, ndo
incluir esta problematica, na medida em que dele estava ausente o Ensino Secundario

onde ela surge, ndo operacionalizei a proposta pedagogica-didactica da Unidade Lectiva
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identificada. Ainda assim, ndo foi com menor rigor e/ou empenho que me abeirei da
proposta vinda de descrever.
Na especificidade da disciplina de EMRC,

“o curriculo programa-se, tendo por base a articulagdo orgéanica de trés fatores fundamentais: a
sociedade, que tem uma historia, instituices, valores dominantes, necessidades proprias e
opgdes economicas, culturais e politicas; os conhecimentos cientificos (conteidos) de toda a
ordem, que se transmitem ou se utilizam a partir das disciplinas cientificas ligadas ao curriculo,
das ciéncias da educacdo e das diversas areas da psicologia; o aluno, com as suas caracteristicas
préprias, no estadio de desenvolvimento fisico e psicolégico em que se encontra, inserido num

determinado ambiente sociocultural”*®.

Do ponto de vista da organizagdo e da préatica curriculares, a Igreja Catolica tem
legitimidade e exclusividade, conferida pelo Estado, para orientar o ensino de EMRC,
estando-lhe acometida a elaboracdo e revisdo dos programas, a elaboracdo, edicdo e
divulgacdo de manuais e de outros instrumentos de trabalho que entenda adequados para
concretizar a sua misséo nos contextos escolares onde actua.

Assim, as matrizes curriculares propostas pela EMRC tém como finalidade:

“a formacdo global do aluno, que permita o reconhecimento da sua identidade e,

progressivamente, a construgdo de um projeto pessoal de vida. Promove-a a partir do dialogo da

cultura e dos saberes adquiridos nas outras disciplinas com a mensagem e 0s valores cristdos

. - 493
enraizados na tradicao cultural portuguesa”

Relativamente ao Ensino Secundario — a cujos alunos se dirige a proposta de
leccionacdo subscrita — sdo especiais designios do docente que a disciplina de
EMRC**:

a) Concorra para a construcdo da identidade do aluno e do seu projecto de vida,
inspirado pelo conhecimento dos valores do Evangelho;

b) Fomente no aluno o desenvolvimento do espirito critico e da intervencdo na
edificacdo da sociedade;

c) Mostre ao aluno o contributo do cristianismo para a edificacdo da cultura

ocidental

92 Cf. http://www.emrcporto.com/images/stories/programa_emrc/programaemrc-2014.pdf.
9% SECRETARIADO NACIONAL DE EDUCACAO CRISTA, Programa de Educacdo Moral e
Religiosa Catdlica para o ensino Bé&sico e Secundario - edicdo 2014, 11, documento de trabalho
disponivel online em http://www.emrcporto.com/images/stories/programa_emrc/programa  emrc-
2014.pdf, consultado a quinze de Novembro de 2014.
4 |bidem, 12-13.
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Embora o docente o docente possa organizar a leccionacdo das Unidades
Lectivas, no Ensino Secundério, de acordo com os interesses e aprendizagens anteriores
dos alunos, sugere-se-lhe que, nomeadamente, a Unidade Lectiva “Etica, Politica e
Religido” seja enquadrada no 11° ano, na medida em que, em essa altura da sua
existéncia e percursos escolares, 0s alunos possuem um desenvolvimento intelectual e
social que permite serem despertos para as questdes da “vida colectiva™®.

Sendo a Unidade Lectiva a desenvolver dirigida a alunos do 11° ano de
escolaridade, tal significava que devia, pois, dirigir-me a alunos que se encontravam na
adolescéncia, com cerca de 15/16 anos de idade.

De acordo com Piaget, cura-se do estadio das operagdes concretas, caracterizado
pela existéncia, na pessoa, de um pensamento abstracto e do exercicio de raciocinios
hipotético-dedutivos. O adolescente, em esta fase, logra afastar-se do real, nao
carecendo, necessariamente, de se apoiar em factos e podendo, pois, pensar
abstractamente e deduzir mentalmente sobre vérias hipoteses que se colocam: é capaz
de resolver problemas através de enunciados verbais. O adolescente opera sobre o
possivel e acerca do préprio pensamento. Tais capacidades vdo permitir-lhe definir

conceitos e valores, estudar filosofia ou geometria descritiva:

“E s6 depois de este pensamento formal ter tido o seu inicio, por volta dos 11 ou 12 anos, que a
construgdo dos sistemas que caracterizam a adolescéncia se torna possivel: com efeito, as
operacOes formais fornecem ao pensamento um poder completamente novo que redunda em
desliga-lo e liberta-lo do real para lhe permitir construir a sua vontade reflexdes e teorias. A
inteligéncia formal marca, assim, o préprio levantar voo do pensamento, e ndo é de espantar que

. . . , . 4
este use e abuse, para comegar, do poder imprevisto que assim lhe é conferido”**

Segundo Piaget, esta idade €, ainda, perpassada por um egocentrismo cognitivo,
com a crenga na omnipoténcia da reflexdo, como se 0 mundo se tivesse de submeter aos
sistemas — e ndo o inverso -, sendo, por consequéncia, esta, “a idade metafisica por
exceléncia: o eu é bastante forte para reconstruir o universo e bastante grande para o

incorporar a si”*.

% Ibidem, 14.
*% Jean PIAGET, Seis estudos de psicologia, Dom Quixote, Lishoa, 1974, 93-94.
*7 |bidem, 94.
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Por seu turno, Erik Erikson concebe a idade compreendida entre os 12 e os 18/20
anos como a quinta idade, aquela que se joga no bindémio identidade versus
difusdo/confusdo. E em este momento da vida que a pessoa ird adquirir uma identidade
psicossocial, compreendendo a sua singularidade e o papel que exerce no mundo. Tal
ocorrera apds uma certa experimentacao de estatutos e papeéis sociais que o adolescente
ensaiard com o beneplécito da sociedade. Em suma, se a construcdo da identidade se
fara ao longo de uma vida, constitui tarefa especifica desta idade.

Contudo, ela forjar-se-a, em nao raras ocasides, apos a dificuldade do encontro
consigo mesmo, com ignorancia daquilo que se quer, com tibieza nas opc¢bes. Em
sentido diverso, a fidelidade aos investimentos, compromissos e ideais sera absoluta®®®,

Neste contexto, a proposta de leccionagdo, a nosso ver, ndo poderia deixar de
entroncar em esta dindmica de capacidade de conceptualizacdo; de sistematizacdo da
realidade; de suporte de ideais e compromissos, a assumir em comunidade. De ai, a
definicdo de conceitos, os trechos seleccionados para reflexdo, discussdo e debate, a
exortagdo ao assumir compromissos na cidade, a problematizacdo do mundo, a procura
de respostas para 0s anseios sociais e de cada um, 0 compromisso concreto com cada
rosto. Era urgente contribuir para que cada um se encontrasse: na sua vocagao, na sua
area de actividade favorita, na linguagem onde encontrasse maior conforto. Assim, se
conceberam aulas nas quais a dramaturgia, a expressao cinematogréafica e plastica, a
musica, a danca, a literatura, a filosofia, a psicologia, a literatura ou a geografia
tivessem lugar. Apelou-se tanto a trabalhos onde a dimensdo da oralidade fosse
predominante, quanto a escrita prevalecesse. Sondaram-se imagens, a boa relacdo com
as tecnologias foi considerada. Visou-se a explanacao da intertextualidade em trabalhos
individuais — singular contributo no comércio com o mundo -, mas também em
trabalhos de grupo — capacidade de harmonizacéo, compatibilizacao, respeito pelo outro
e suas ideias, entreajuda e mobilizacdo mutua, sem que ninguém ficasse para tras.

Era imperiosa uma proposta pedagdgica que contemplasse os diferentes niveis
de desenvolvimento — emocional, intelectual, psicolégico — em que cada um se
encontrasse e, desta sorte, se visou um amplo leque de actividades/propostas — nas
quais, ora eram solicitadas respostas mais objectivas, ora a dimensdo especulativa

ganhava relevo -, entrecruzando a diversidade que compde uma turma.

%8 Cf. Erik ERIKSSON, Infancia e sociedade, Zahar, Lisboa, 1976.
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2.4. Avaliagao das aprendizagens

De que realidade(s) damos nota/registo quando procedemos a avaliagdo? Que
tipo de avaliacdo (formas de avaliar) sera mais apta a descrever o tipo de realidades que,
com ela, pretendo assinalar? A avaliacdo pode ser concebida, exclusivamente, como
retrato/fotografia que, de modo mais ou menos asseptico, pretendo fixar, face a um
conjunto de - desempenhos de - subjectividades, num dado espaco-tempo? Ou esta, a
avaliacdo, mais do que um fim em si mesma, mais do que neutra ou técnica, devera ser
um instrumento com o qual intento, em um plano coerente, complexo e articulado,
contribuir para a melhoria do desempenho do avaliado? Que formas de avaliacdo
melhor corresponderdo ao desiderato correspondente a ideia de avaliacdo, mais, no caso
escolar, a concepcdo de escola atinente a cada uma das (duas) interrogacdes
precedentes? E, em particular, assomara a consciéncia dos docentes este radical, esta
perspectiva critica sobre 0 que a avaliacdo podera ser, 0 que a esta subjaz e, nesse
medida, agem (os professores) consequentemente na op¢do por um dado tipo de
avaliacdo, ou combinacédo de (diversas) formas de avaliar, visando, ao fim e ao cabo,
atingir uma dada teleologia que estabelecem como preferivel (a assacar ao acto de
avaliar) e participam, construtiva e densamente, no processo educativo?**°

Este importante acervo de indagacdes, colhidas a partir da leitura/reflexdo do
ensaio Formas de ensinar, formas de avaliar, de Luiza Cortesdo, inserto na publicacédo
Avaliacdo das aprendizagens — das concepcles as praticas, parte de uma constatacao
que o texto sub judice de imediato identifica: a avaliacdo traduz a distancia a que o
avaliado ficou da meta definida como desejavel. O resultado pode ser desvelado quer
recorrendo-se a uma pauta numérica (entre noés, 1-5 ou 0-20), quer revestindo uma
expressao qualitativa, comunicada oralmente, ou por escrito (“Muito bem”, “Parabéns”,
“Conseguiste”, “Deves esforcar-te mais”, etc.). Ou, adicionalmente, com a atribui¢do de
graus de aprovagdo (“Satisfaz”, “Muito Bom”, etc.). Estamos, aqui, em todo o caso, no
dominio da avaliagédo sumativa.

Todavia, nesta Gltima acepcdo qualitativa, em especial quando recorrendo a

possiveis férmulas como as (acima sublinhadas) que, dirigindo-se de um modo mais

*% Cf. Luiza CORTESAO, Formas de ensinar, formas de avaliar, in AA.VV, Avaliacdo das

aprendizagens — das concepgdes as praticas, FPCEUP, Porto, 2002.
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estreito ao aluno (“Conseguiste”, “deves esforcar-te mais”), aproximam-Se,
determinantemente, da avaliagdo formativa, na medida em que nelas se intui uma
preocupacdo em ajudar o aluno (avaliado) a progredir. A avaliagdo formativa visa,
justamente, recolher elementos para reorientar o0 processo de ensino-aprendizagem,
auxiliando alunos e professores na deteccdo de falhas, aprendizagens ndo conseguidas,
aspectos a melhorar. Neste sentido, facilmente se compreendera que a avaliacdo
formativa deve exprimir-se por apreciagcdes e comentarios e ndo por notas.

Buscando, a autora do ensaio em questdo, cumprir o itinerario conducente ao
elenco e explicitacdo da natureza dos (diferentes) tipos de avaliacdo, a avaliacéo
diagnostica é observada como consistindo em/tendo por objectivos identificar as
competéncias de um aluno a quando do inicio de um trabalho, ou a coloca¢do do mesmo
em um grupo ou nivel de aprendizagem. Ademais, produz-se, desta sorte, um exercicio
de prognose sobre 0 que ocorrerd na sequéncia das situacdes educativas desenvolvidas.
As vantagens de tal avaliacdo relevam de uma melhor adequacdo ao tipo de trabalhos a
desenvolver, a partir das caracteristicas e conhecimentos dos alunos, sendo que,
inversamente, o principal constrangimento a ela inerente se situa em potencial pré-
conceito (rétulo) a partir dali estabelecido sobre o aluno, negligenciando o caracter
transitorio/precério/falivel do diagnostico feito (e das repercussbes (que,
sobrevalorizando-o, este pode adquirir junto da auto-imagem construida pelos alunos,
ou com as percepcdes dos encarregados de educacdo sobre o seu educando).

Em funcdo das equacdes enunciadas, na abertura desta sintese reflexiva, diremos
que a desocultacdo das concepgdes de escola — mesmo que ndo completamente
consciencializadas ou teorizadas/desenvolvidas por cada avaliador — presentes nos
docentes, e desveladas nas formas de avaliacdo a que recorrem, podem ser, apresentadas
do seguinte modo:

i)Quando se privilegiam praticas de avaliagdo sumativa, e, nomeadamente, se
recorre a escalas amplas (maxime, 0-20) é porque se pretende discriminar o grau com
que os alunos alcangcaram o0s objectivos propostos; ii) tal praxis releva de uma
mundividéncia behaviorista, assentando em postulados como o da responsabilizacdo
dos alunos pelos seus resultados, dado que, oferecido, universalmente, 0 mesmo ensino,
0s mais talentosos, empenhados, organizados obterdo as melhores notas (sendo que,
nesta concepcgdo, € entendido que uma das missdes da escola € ensinar e, depois,
selecionar 0s mais aptos); ndo se questiona, em este posicionamento, o curriculo,
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metodologia ou relacdo pedagdgica como sendo susceptiveis de interferirem — com
responsabilidades exogenas ao aluno, portanto — em uma classificagdo dada. A
avaliacdo, no @mago da pauta axioldgica indissociavel deste entendimento acerca da
escola, tem como escopo a justica e a meritocracia.

Diversamente, sempre que escola, professores, sistema de ensino internalizam a
existéncia de uma (sua) quota-parte de responsabilidades nos resultados dos alunos,
assumirdo a urgéncia de uma avaliacdo formativa (divisando pistas para melhoria dos
diferentes actores na escola); recorrerdo a escalas menos amplas, na avaliagéo (isto €, 1-
5, na realidade portuguesa, evitando uma excessiva descriminagdo); importar-se-do
fundamentalmente, mais do que em ser imparciais e justos, em contribuir para o sucesso
de todos os seus alunos e, bem assim, para o desenvolvimento das suas competéncias.

Atendendo a que os professores tendem a realizar diferentes tipos de avaliacéo -
pelo que visdes de tipo maniqueista, absolutizando uma das formas de avaliar e
recusando-se, sem mais, outra de sentido ndo completamente idéntico, fazem pouco
sentido — a racionalizagdo/consciencializacdo dos significados, nem sempre explicitos,
insitos nos variados modos de avaliagdo serd mister indispensavel ao professor que
queira participar criticamente no processo de educacdo (que lhe incumbe também).

Ainda assim, sendo, neste instante, (ainda) obrigatoria a expressdo final, em cada
periodo lectivo, de uma nota sumativa que, no Ensino Secundéario, varia de 0-20,
explicitemos a seguir que (tipo de) aluno atingiria classificacgio maxima, em nosso
entender — conhecendo-se, é certo, e desde logo, que o critico literario perguntava se
para atribuir pontuacdo méaxima ao ultimo romance do escritor emergente do seu pais
precisava de 0 comparar aos Irmaos Karamazov e a Dostoievsky. Em realidade, a nota é
sempre perspectivica; também ela ndo se encontra em um puro estado objectivo de onde
desce, eterna e imutavel, para repousar, de modo asséptico, em uma pauta. N&o
desconhecemos, portanto, ainda, quanto um “15” teve, ao longo dos tempos —
pensemos, em Portugal, nas ultimas décadas —, um significado ndo uniforme (um “15”
tanto podia ser muito bom, como pode ser muito pouco). Reavaliemos o tempo verbal:
um “15” tem, ainda agora, um significado diverso, atendendo ao curso em causa, a
escola em questdo, a uma dada tradigdo, usos e costumes — que, como sabemos, séo,
tambem, fonte do Direito.

Uma interrogagédo Ultima que nos podemos colocar: é, em realidade, possivel,
gue deixemos - mesmo que ao nivel do inconsciente - de avaliar uma actividade?
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Atendendo a que haviamos compreendido que multiplas poderdo ser as acepgdes, ou
ambitos, da avaliacdo, consoante estejamos a referirmo-nos aos dominios institucional
(escola/agrupamento), profissional (avaliacdo do préprio professor), de resultados dos
alunos, ou dos proprios alunos (sendo que, nesta, se pode recorrer a uma panoplia de
modos de avaliar), exemplifiguemos: sera que, mesmo nao procedendo eu a uma
instantanea classificacdo — de tipo sumativo, com ou sem comentérios -, nem tomando
registo de uma composi¢do, uma ficha, uma atitude, um gesto, uma davida, um
comportamento de um meu aluno, ndo formulei, na verdade, um juizo, ou, inclusive,
este ndo se me impds, inelutavelmente, e ndo deixou de estar presente na formulacéo
final de avaliagéo que produzi? Existirdo, portanto,
actividades/comportamentos/atitudes suas que ndo sejam avaliadas? Seré tal possivel?

Se, por outro prisma, como alguns dos autores, convocados ao nosso debate,
sustentam o ensino também se faz de tentativa-erro, ndo implicard, tal referéncia, a
constatacdo de que sempre haverd actividades — diferentes media com vista a
aprendizagem — que se introduzem em uma primeira vez (na escola, na sala de aula) e,
portanto, pela natureza das coisas, ndo puderam ser avaliadas (previamente)? Mas,
introduzidas uma vez na escola, de imediato ndo passamos a formulacdes, juizos, teses
acerca da bondade/utilidade para a prossecucao das finalidades a que estdo adstritas?

Se se sublinha, neste ambito, frequentemente, que o0 modo de apre(e)nder uma
aula, por um aluno, é sempre diverso do de um (outro) colega, ainda que o
ensinamento/conhecimento para que se procurou mobilizar toda a turma seja 0 mesmo,
de idéntica forma, dir-se-ia que h& dimensdes muito peculiares/idiossincraticas em cada
docente — por exemplo, o tom oratorio, a apropriacdo sensivel, o poder encantatorio (?)
da voz, de uma dada matéria; em Heidegger, para ilustrar, percepcionado, o tom
oratério, como magnético e irreproduzivel, fascinante, com o0s seus seminarios
permanentemente repletos em virtude, também, de uma forma...que era conteiido — que
dificilmente poderéo ser (completamente) escrutinados (a tonalidade, a inflex&o da voz,
etc.).

Evidentemente, o puro voluntarismo, a insercdo de actividades ndo devidamente
ponderadas/cientificamente sustentadas na escola — e, provavelmente, sem o0 minimo de
exames-piloto para as aferir — € indesejavel. Colocar na sala de aula novas tecnologias,
em virtude de um deslumbramento tecnolégico/com gadgets, sem uma robusta critica

precedente, por exemplo, ndo relevard de um excesso de responsabilidade. Confiando a
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comunidade a instituicdo escola a missdo de instruir/educar — um bem demasiado
precioso para ser deixado, apenas, aos professores — a dimensdo de accountability nas
politicas, projectos educativos, curriculos, planificacdo, actividades na escola assume-se
como algo de fundamental e nunca negligenciavel. Uma escola fechada sobre si propria,
endogamica, nao faria sentido em sociedades abertas e plurais. Ademais, a consideracdo
da integral educacdo constrange cada docente a ndo ignorar quanto urge que estratégias
a utilizar dentro da sala de aula n&o sejam fruto, exclusivo, da sua imaginagao/querer e
possam ser debatidas/discutidas/avaliadas em conjunto com outros colegas.

Dito isto, entender-se-4 que a mais infima actividade de um professor — por
exemplo, levar tesoura para abrir envelope de exames — deva ser relatada, descrita,
avaliada no seu mais pequeno detalhe (como, alids, hoje, sucede)? Beneficiard a
educacdo — beneficiardo alunos, pais, professores, escolas — com a existéncia de um
aparelho burocratico asfixiante que ndo dé o minimo espaco a actividades ndo avaliadas
(pelo menos, ndo avaliadas formalmente)? Procurando a escola formar, ou ajudar a
formar, simultaneamente, a pessoa, o cidaddo e o profissional, de que sociedade se dara
conta — como normal/desejavel (?) — aos alunos, quando tais praticas séo reiteradas na
escola?

E, dentro de uma sala de aula, a espontaneidade, o culto da liberdade, o estimulo
da expresséo e da criatividade, por um lado, o incutir da autonomia, da
responsabilidade, do rigor e da disciplina, por outro, seriam possiveis se a cada
intervencdo de um aluno — e revestisse essa intervencdo a natureza que adquirisse;
pensemos, a titulo exemplificativo, em um gesto como o de apanhar a esferografica de
uma colega que caira da carteira desta, para a devolver — sempre acrescentasse um
professor um “Muito Bom”, ou “Satisfaz”, um “bravo, continua assim” ou “isto, desta
maneira, ndo pode continuar”? A obsessdo pelo controlo, a regulacdo sem recantos de

um respirar livre, ndo se oferece, antes, prejudicial a escola?

2.5. O aluno “vinte valores”

O Mestre disse: “So esclareco os entusiastas; so guio os fervorosos. Quando desvendo
um angulo da questdo, se o aluno ndo for capaz de descobrir os outros trés, ndo lhe
repito a licdo”

Confucio, Analectos, cap.7, 7.8.
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O aluno vinte valores terd compreendido a complexidade dos (possiveis) modos
varios de aproximacdo a uma dada tematica/contetdo e integrard, na sua experiéncia
intelectual/vital, essa aprendizagem: o mundo nunca sera — também para si - lugar de
reducionismos simplistas, objecto facilmente manipulével, facto sem interpretagdes,
diversidade, controvérsia. A disposigdo atitudinal para uma infinita curiosidade pela
universitas dos saberes, alimentada, justamente, na capacidade de escuta do (ponto de
vista do) outro, reconhecendo-o como um igual a si — a dignidade de cada um, de cada
pessoa humana inegociavel — estara, pois, manifestamente presente, no aluno perfeito.
Adquirida a importancia do acolhimento do novo, sem uma recusa acritica/aprioristica
deste, o aluno vinte valores chegara ao — a esse — futuro munido de um conjunto de
conhecimentos, tendo-os trabalhado e estudado aturadamente, preparado para modos
diversificados de verificacdo dos mesmos, percebendo que a acomodagdo a uma nova
etapa nédo se faz a partir de qualquer tabula rasa, mas de ancoras, cultura transmitida ao
longo dos séculos entre geragdes, que € traditio que lhe incumbe ndo s6 acolher, mas
enriquecer: s0 renovada, a tradicdo permanece (fecunda). Aprendeu, pois, no seu
percurso (lectivo) a olhar criticamente cada novo texto, tese, teoria que Ihe é sugerida e,
sem medo de errar, perscrutando, alias, no erro um caminho inescapavel até aceder ao
certo/bom, propde-se entrar originalmente no comércio com o mundo. O seu papel,
intuird desde cedo, ndo é o de mero repetidor (de doutrinas alheias). Acrescentar uma
nega de luz, eis o designio.

N&o sucumbindo a absoluta dispersdo ou ao fragmentario que podem ser seus
contemporaneos, procurarda uma articulacdo das matérias, dos conteudos (de diferentes
disciplinas ou areas do saber) e, apropriando-se destas — construindo, de algum modo, a
sua propria narrativa, onde estas cabem também -, permeé-las-& de uma razdo
transversal que seja critério orientador (coerente e consequente) da ac¢do. Conseguira
proceder ao distinguo entre essencial e secundario, entre o que verdadeiramente conta e
0 que é supérfluo (o0 que no tempo da net, e da pesquisa no Google, se afigura como
competéncia-chave; de resto, encontrard as tecnologias ndo apenas como um
instrumento a utilizar para, mas um espaco proprio que carece de adequada habitacdo,
preenchida, por certo, da melhor maneira se iluminada por valores que assimilou no

projecto educativo que o envolveu).
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Leitor incansavel, ndo abastardard a lingua (m&e) — saberd expressar-se
correctamente tanto ao nivel da escrita, quanto da oralidade — e, em permanéncia, tera
como mobil encontrd-la mais vasta, com capacidade de nomeacdo acrescentada,
alargamento de vistas face a véspera (os limites da minha linguagem séo os limites do
meu mundo). Trabalha bem em grupo, solicita auxilio sempre que necessario, porque
sabe que (humanos) somos interdependentes e, também por isso, assume, vincadamente,
a responsabilidade pelo outro. Reconhece que o crondmetro ndo estd a zero, a histéria
hd muito comecou e o respeito pelos antigos, pelos classicos € um modo nada
negligenciavel de procurar compreender — desde logo, a natureza e a condi¢do humanas.
Assumird o legado que contempla os humanos horizontes ndo subsumiveis ao
divertimento, entretenimento, prazer momentaneo, feito de espuma e do efémero:
sabendo, se caso disso, disciplina e rigor interiorizados, diferir a recompensa, aspirara
aos valores absolutos, provando ter a certeza de que a Verdade, o Bem e 0 Belo existem
- e nos estdo acometidos. Esforcar-se-a, pois, por participar de uma ecologia criativa
propulsora da autonomia do humano que s6 pela reflexdo e caracter evitara decair no
homem-massa e na barbarie. Forjando, na vocacdo que vai formando, o (vindouro)
profissional que adquirira os contetidos programaticos tidos por essenciais na disciplina;
buscando a densidade de um humano/da pessoa em maturagéo, capaz de se questionar e
se propor as questdes Ultimas e do sentido da existéncia (registando que o método
cientifico aqui ndo chega e que, independentemente do ponto onde se situe em termos
académicos, as humanidades, a filosofia, a literatura e a teologia serdo essenciais a uma
vida examinada/reflectida/reflexiva), adicionara o cidad&@o que nas aulas se prepara, seja
nas matérias que contendem, directamente, com as discussdes na polis, seja no respeito
e reconhecimento do outro, em aprendizagem das regras do jogo democréatico (ouvir e
debater as ideias do outro), capaz, igualmente, de expor, de modo argumentado e
robusto, um (dado) ponto de vista. Serd, suplementarmente, o aluno 20 valores capaz de
pensar, em concreto, no seu espaco/tempo, recusando solugdes (puramente) abstractas
(propostas para a sua especifica realidade), mas interagindo com 0s conhecimentos e
grupos de opinido com que lidou, podera propor criativamente para a cidade.

Mais tarde, na universidade, o aluno 20 valores recuperara, finalmente, o espirito
do cardeal Newman e, prosseguindo a atencdo ao préximo, indo até ao fim do mundo
para conhecer os melhores espiritos da sua época, preocupando-se com 0 que Se passa

na vida publica (e ndo, apenas, em ser especialista no atomo do atomo, sem mais nada
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vislumbrar, qual novo barbaro, como lhe chamava Ortega y Gasset®™), dedicando-se a
tarefas objectivamente boas (ajudar a transmitir a cultura aos mais novos, por exemplo),
sabendo que a cultura “ndo ¢ um jarrdo da China para exibir no hall de entrada da

vivenda suburbana” mas essencial a pessoa, tera nobreza de espirito (Rob Riemen), sera

um gentleman.

*% Cf..Ortega e GASSET, Misséo da universidade e outros textos, Novus Angelus, Lisboa, 2004.
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2.6. Apresentagdo esquemdtica da planifica¢io da Unidade Lectiva “Etica, Politica e Religido”

Unidade Letiva: Politica, Etica e Religido

Aula n.° 1/5

UNIVERSIDADE CATOLICA PORTUGUESA

CENTRO REGIONAL DE BRAGA
FACULDADE DE TEOLOGIA

INSTITUTO UNIVERSITARIO DE CIENCIAS RELIGIOSAS

Mestrado em Ciéncias Religiosas

Especializagdo: Educagdo Moral e Religiosa Catdlica

Préatica de Ensino Supervisionada

Ano: 11° ano
Tempo previsto: 90 minutos

Conteldos a

Instrumentos de

Metas de aprendizagem Objetivos a atingir Estratégias de Ensino Recursos Tempo o
desenvolver Avaliagéo
. - - Acolhimento aos
Acolhimento e Sumario
alunos
- Solicitagao para que
: _— A 0s alunos coloquem em
SUMARIO: A dignidade da pessoa humana: fundamentos e consequéncias. g
T A S . folha de papel, na sua
A obediéncia a voz da consciéncia. A secularizacdo e seus efeitos nas . . .
carteira, o respectivo 5 min.

comunidades politicas.

nome, para que 0
didlogo respeite a
identidade de cada um.
- Registo do Sumario
no quadro

- Caderno diario

-Excertos da -Registo no quadro Capacidade de discernimento, responsabilidade
1. Implicar os -0 pecaltragédia e tomada de decisdes;
alunos no significado da | “Antigona”, de
processo de palavra Séfocles, sdo Participag&o ativa e organizada;
avaliagéo, «fraternidade» | distribuidos aos | - Computador + 20mn
Q. Reconhecer, | tornando-os eoseu alunos para videoprojetor Respeito pelos outros;
aluz da criticos face ao | alcance social | quem procedam
mensagem seu e religioso; a leitura -Dispositivo contendo Atencéo;
cristd, a desempenho na expressiva dos | fragmentos em papel
dignidade da aula -Somos todos | mesmos com frases sobre leis Cumprimento das tarefas propostas;
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pessoa humana.

L. Estabelecer
um diélogo entre
acultura e a fé.

H. Articular uma
perspetiva sobre
as principais
propostas
doutrinais da

Igreja Catolica.

I. Conhecer o
percurso da
Igreja no tempo
e 0seu
contributo para a
construgéo da
sociedade.

M. Reconhecer
a proposta do
agir ético cristdo
em situagbes
vitais do
quotidiano.

2. Reconhecer a
igual dignidade
de todo o ser
humano.

3. Valorizar a
comum filiagéo
divina.

4.Comprometer-
secoma
construgao de
um mundo mais
fraterno,
promovendo o
bem comum e o
cuidado do outro

5.Indicacdo de
solugdes
fundamentadas
para situagdes
em que o dever
de obediéncia a
autoridade
exterior  entre
em conflito com
0o dever de
obedecer a
propria
consciéncia

irméos:

— Todos
SOMOS Seres
humanos
(pessoas);

— Todos
Somos
dotados de
razéo e
consciéncia
(DUDH, Artigo
1);

— Somos
todos
habitantes da
mesma casa:
O universoe a
Terra sdo 0
nosso lar;

-Deus criou-
se, homem e
mulher, &
imagem e
semelhanga
Dele (Gn 1,27)

-Onde esta e
0 que fizeste
ao teu irmao?
(Gn4,9);

-Deus ama a
todas as
pessoas como
Pai;

—Jo, 13, 14;

- Reflexao
dialogada com
os alunos
acerca dos
periodos
escutados do
texto classico

grego

- Trabalho,
debate,
discussao e
conclusdes em
grupo acerca da
resposta, em
consciéncia, a
leis de um pais
imaginérios
(que previam
normas como
“entregar os
filhos ao Estado
anascenga’)

- Apresentagao
prezi dos
principais
conceitos de
uma era
secular:
secularizagao,
secularismo,
laicidade,
laicismo

- Chuva de

(dileméticas para o
cidaddo) de um pais
imaginério

- Caderneta dos alunos

- caderno do aluno

25mn

15mn

15mn

10mn

Indagagéo critica
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B. Construir uma
chave de leitura
religiosa da
pessoa, da vida
e da historia.

0. Amadurecer
asua
responsabilidade
perante a
pessoa, a
comunidade e o
mundo

G. Identificar os
valores
evangélicos.

N. Promover o
bem comume o
cuidado do
outro.

6.
Questionamento
acerca da

dimensdo ética
da democracia
Vs sistemas
autocraticos, a

partir da
interpretacéo
critica de
episodios

histéricos e
factos  sociais,
equacionando

respostas a
partir da visdo
humanista e
crista da vida

-Uma
comunidade
modelo:
repartiam tudo
entre eles (Ac,
42-47);

- Regrade
ouro: “Fagam
aos outros
como desejam
que os outros
vos fagam” (Lc
6, 31);

ideias acerca
do significado
de dignidade da
pessoa (e dos
principais
contributos,
maxime
tradicao
judaico-crista)
para o seu
reconhecimento

- Utilizagdo da
caderneta de
auto-avaliagdo
dos alunos
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Unidade Letiva: Politica, Etica e Religido

UNIVERSIDADE CATOLICA PORTUGUESA

CENTRO REGIONAL DE BRAGA

FACULDADE DE TEOLOGIA

INSTITUTO UNIVERSITARIO DE CIENCIAS RELIGIOSAS
Mestrado em Ciéncias Religiosas

Especializagdo: Educagdo Moral e Religiosa Catdlica
Pratica de Ensino Supervisionada

Ano: 11° ano
Tempo previsto: 90 minutos
Aula n.° 2/5
Metas de aprendizagem Objetivos a atingir Contetidos a desenvolver Estratégias de Ensino Recursos Tempo Insz:r:lfan;;: 6
- Acolhimento aos alunos
Acolhimento e Sumério - Solicitagéo para que os alunos
coloquem em folha de papel, na
SUMARIO: O aparente siléncio de Deus. Cultura e barbarie. Os limites da politica e o sua cartelra(,jlglrespectlvol nome, ;j_(?a_derno 9l
sentido da vida para que o dialogo respeite a iario
identidade de cada um.
- Registo do Sumario no quadro
- Projecgao de excerto do filme 10mn
Q. Reconhecer, a luz da 1. Implicar os alunos no - O significado da palavra “O pianista”, de Roman -Powerpoint Capacidade de
mensagem cristd, a dignidade da | processo de avaliagéo, «fraternidade» e o seu Polansky, tendo por motivo a Il -Registo no discernimento,
pessoa humana. tornando-os criticos face ao alcance social e religioso; Guerra Mundial e a Shoa quadro responsabilidade e
seu desempenho na aula tomada de decisdes;
-Somos todos irmaos: - Ficha formativa, tendo por
2. Reconhecer a igual elementos a identificar: o Participagéo ativa e
dignidade de todo o ser — Todos somos seres aparente “siléncio de Deus’; a - Computador | 30mn organizada;
humano. humanos (pessoas); relagdo entre “cultura e + videoprojetor
barbarie”, “os limites da politica” Respeito pelos outros;
3. Valorizar a comum filiagdo | — Todos somos dotados de
divina. razéo e consciéncia (DUDH, - Com vista a auxiliar a respostas | -Powerpoint Atencéo;
Artigo I); as questdes concatenadas,
4 Comprometer-se com a alunos colocados em diferentes 15mn Cumprimento das
constru¢éo de um mundo — Somos todos habitantes da | cantos da sala, leréo, de modo - caderno do tarefas propostas;
mais fraterno, promovendo o | mesma casa: o universo e a expressivo excertos de “Se isto € | aluno
bem comum e o cuidado do Terra s&o0 0 nosso lar; um homem”, de Primo Levi, Indagacéo critica
outro “Noite”, de Elie Wiesel, “Espécie




L. Estabelecer um dialogo entre
aculturae afé.

G. Identificar os valores
evangglicos.

H. Articular uma perspetiva
sobre as principais propostas
doutrinais da Igreja Catdlica.

I. Conhecer o percurso da Igreja
no tempo e o seu contributo para
a construcdo da sociedade.

M. Reconhecer a proposta do
agir ético cristdo em situagdes
vitais do quotidiano.

B. Construir uma chave de leitura
religiosa da pessoa, da vida e da
historia.

0. Amadurecer a sua
responsabilidade perante a
pessoa, a comunidade e 0
mundo

N. Promover o bem comum e o
cuidado do outro.

5.Indicagdo de  solugdes
fundamentadas para
situagbes em que o dever de
obediéncia a  autoridade
exterior entre em conflito com
o dever de obedecer a propria
consciéncia

6. Questionamento acerca da
dimensao ética da democracia
vs sistemas autocraticos, a
partir da interpretagdo critica
de episodios histéricos e
factos sociais, equacionando
respostas a partir da visdo
humanista e crista da vida

7. valorizar a intervengédo
social e a participacdo na
construgao da sociedade, com
base nos valores da
cooperagao e da
solidariedade

8. interpretar  produgdes
culturais sobre situaces de
discriminagdo e  violéncia
sofridas por minorias

9. - Interpretar e apreciar
producgdes estéticas sobre a
vocagao universal do
Cristianismo

10. Reconhecer que a
pertenca a uma comunidade,
cujos membros permanecem
livres, e a participagdo na sua
construgdo s@o elementos
essenciais para a realizagdo

-Deus criou-se, homem e
mulher, @ imagem e
semelhanca Dele (Gn 1,27)

- Onde esta e 0 que fizeste ao
teu irm&o? (Gn 4,9);

-Deus ama a todas as
pessoas como Pai;
—Jo, 13, 14;

- Factores de degradacéo da
democracia

-Modos de presenga de Deus
no mundo

- Deus e o sentido da vida

- A comunidade politica e o
exercicio da autoridade

-Leitura ética da democracia

- “Dai a César o que é de
César e a Deus o que é de
Deus” (Mt 22, 15-22)

- Relag&o Estado-Sociedade
Civil: o principio da
subsidiariedade

-Critérios de discernimento
para um cidad&o, a partir de
uma mundividéncia crista

humana”, de Robert Antelme e
“Diarios”, de Etty Hillesum

- através do recurso ao Prezi,
serdo exibidos trechos de “O
sentido da vida”, de Viktor
Frankl, e o seu estudo (no
ambito da psicologia), nos
campos de concentragao, bem
como de propostas de Hans
Kung e Susan Wolf quanto ao
sentido da e aos sentidos na
vida

- Dialogo com os alunos acerca
da sua intelecgéo/sentimento do
sentido da vida.

- Auto-avaliagao pelos alunos do
seu desempenho na aula

25mn

5mn
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pessoal

11. Valorizar a intervengao
social e a participagdo na
construcéo da sociedade, com
base nos valores da
cooperagao e da
solidariedade
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Unidade Letiva: Politica, Etica e Religido

UNIVERSIDADE CATOLICA PORTUGUESA
CENTRO REGIONAL DE BRAGA
FACULDADE DE TEOLOGIA

INSTITUTO UNIVERSITARIO DE CIENCIAS RELIGIOSAS
Mestrado em Ciéncias Religiosas
Especializagdo: Educagdo Moral e Religiosa Catdlica
Pratica de Ensino Supervisionada

Ano: 11° ano
Tempo previsto: 90 minutos
Aula n.° 3/5
Metas de aprendizagem Objetivos a atingir Contetidos a desenvolver Estratégias de Ensino Recursos Tempo Insz:r:lfan;;: 6
Acolhimento e Sumario - Acolhimento aos alunos
- Solicitagéo para que os alunos
SUMARIO: Continuaciio da aula anterior. ‘Dai a César o que é de César e a Deus o que | coloquem em folha de papel, na
é de Deus’ (Mt 22, 15-22): separac¢do e interdependéncia entre as esferas politica e | sua carteira, o respectivo nome, | - Caderno 5 min.
religiosa. para que o dialogo respeite a diario
identidade de cada um.
- Registo do Sumario no quadro
-Projecgéo de reprodugéo do
1. Implicar os alunos no - O significado da palavra quadro “Crucificagdo Branca”, de 5mn Capacidade de
processo de avaliago, «fraternidade» e o seu Marc Chagall -Registo no discernimento,
tornando-os criticos face ao alcance social e religioso; quadro responsabilidade e tomada
seu desempenho na aula - Questionario, oral, aos alunos, de decisoes;
-Somos todos irmé&os: para que reflictam com os
2. Reconhecer a igual colegas sobre os elementos que Participagéo ativa e
dignidade de todo o ser — Todos somos seres mais 0s marcam no quadro em Computador + | 15mn organizada;
Q. Reconhecer, a luz da humano. humanos (pessoas); presenca. Debate. videoprojetor
mensagem crista, a dignidade da Respeito pelos outros;
pessoa humana. 3. Valorizar a comum filiagdo | — Todos somos dotados de - Apresentagao de uma leitura- -Ficha
divina. raz&o e consciéncia (DUDH, sintese da expressé&o plastica em | formativa Atencéo;
Artigo I); causa, destacando os seus
4.Comprometer-se com a elementos histdricos, a leitura Cumprimento das tarefas
construgao de um mundo — Somos todos habitantes da | teoldgica de sentido existencial e | - caderno do 10mn propostas;
mais fraterno, promovendo 0 | mesma casa: 0 universo e a 0 quadro de Picasso com o qual | aluno

bem comum e o cuidado do
outro

Terra s80 0 nosso lar;

se relaciona

Indagacao critica
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L. Estabelecer um dialogo entre
aculturae afé.

G. Identificar os valores
evangglicos.

H. Articular uma perspetiva
sobre as principais propostas
doutrinais da Igreja Catdlica.

I. Conhecer o percurso da Igreja
no tempo e o seu contributo para
a construcéo da sociedade.

M. Reconhecer a proposta do
agir ético cristdo em situagdes
vitais do quotidiano.

B. Construir uma chave de
leitura religiosa da pessoa, da
vida e da histéria.

0. Amadurecer a sua
responsabilidade perante a
pessoa, a comunidade e 0
mundo

N. Promover o bem comum e o
cuidado do outro.

5.Indicagdo de  solugbes
fundamentadas para
situagbes em que o dever de
obediéncia a  autoridade
exterior entre em conflito com
o dever de obedecer a prdpria
consciéncia

6. Questionamento acerca da
dimensao ética da democracia
vs sistemas autocraticos, a
partir da interpretagdo critica
de episodios histéricos e
factos sociais, equacionando
respostas a partir da visdo
humanista e crista da vida

7. valorizar a intervengédo
social e a participagdo na
construgao da sociedade, com
base nos valores da
cooperagao e da
solidariedade

8. interpretar  produgdes
culturais sobre situages de
discriminagdo e  violéncia
sofridas por minorias

9. - Interpretar e apreciar
producdes estéticas sobre a
vocagao universal do
Cristianismo

-Deus criou-se, homem e
mulher, a imagem e
semelhanca Dele (Gn 1,27)

- Onde esta e o que fizeste ao
teu irmao? (Gn 4,9);

-Deus ama a todas as
pessoas como Pai;
—Jo, 13, 14;

- Factores de degradagéo da
democracia

-Modos de presenga de Deus
no mundo

- Deus e o sentido da vida

- A comunidade politica e o
exercicio da autoridade

-Leitura ética da democracia

- “Dai a César o que é de
César e a Deus o que é de
Deus” (Mt 22, 15-22)

- Relag&o Estado-Sociedade
Civil: o principio da
subsidariedade

- Momento de exposicéo de
duvidas, questionamentos,
sinteses do que nesta aula e na
Ultima se
problematizou/leccionou

- Realizagao de exercicio
webquest em torno do brocardo
biblico “Dai a César o que é de
César e a Deus 0 que é de
Deus” (Mt 22, 15-22)

- Correcgéo do exercicio de
webquest

- Ficha diagnéstico sobre
aprendizagens realizadas até ao
momento nesta Unidade Lectiva

- Utilizagdo da caderneta de
auto-avaliagdo dos alunos e
sugestdes para potenciar a
aprendizagem em aula, por parte
dos alunos

10mn

15mn

10mn

10mn

10mn

O aluno da Pratica de Ensino Supervisionada: Pedro Seixas Miranda
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Unidade Letiva: Politica, Etica e Religido

UNIVERSIDADE CATOLICA PORTUGUESA

CENTRO REGIONAL DE BRAGA

FACULDADE DE TEOLOGIA

INSTITUTO UNIVERSITARIO DE CIENCIAS RELIGIOSAS
Mestrado em Ciéncias Religiosas

Especializagdo: Educagdo Moral e Religiosa Catdlica
Pratica de Ensino Supervisionada

Ano: 11° ano
Tempo previsto: 90 minutos
Aula n.° 4/5
Metas de aprendizagem Objetivos a atingir Contetidos a desenvolver Estratégias de Ensino Recursos Tempo Insztzfan;;: e
- Acolhimento aos alunos
Acolhimento e Sumario - Solicitagao para que os alunos
coloquem em folha de papel, na
SUMARIO: Politicos catélicos marcantes no século XX — de Konrad Adenauer a | sua carteira, o respectivo nome, | - Caderno 5 min.
Adriano Moreira para que o didlogo respeite a diario
identidade de cada um.
- Registo do Sumario no quadro
- S&o entregues aos alunos um | Enciclopédias,
1. Implicar os alunos no - O significado da palavra conjunto de recursos Manual do Capacidade de
processo de avaliacao, «fraternidade» e o seu bibliograficos para pesquisa de Aluno, Manual discernimento,
tornando-os criticos face ao alcance social e religioso; biografias de Ciéncia responsabilidade e tomada
seu desempenho na aula Politica, Livro de decisbes;
-Somos todos irmaos: - Recolha, pelos alunos, dos de Historia,
2. Reconhecer a igual dados mais marcantes de cada | Historias de Participagéo ativa e
dignidade de todo o ser — Todos somos seres biografia escolhida e analisada Filosofia 25mn organizada;
Q. Reconhecer, a luz da humano. humanos (pessoas); Politica
mensagem crista, a dignidade da - Redacgao de texto de Respeito pelos outros;
pessoa humana. 3. Valorizar a comum filiagdo | — Todos somos dotados de apresentagéo das biografias, por | -Registo no
divina. raz&o e consciéncia (DUDH, cada grupo de dois elementos, quadro Atencéo;
Artigo I); para exposi¢ao aos colegas
4 .Comprometer-se com a Cumprimento das tarefas
construgédo de um mundo — Somos todos habitantes da | - Apresentagéo dos dados mais propostas;
mais fraterno, promovendo o mesma casa: 0 Universo e a importantes das vidas e - Computador | 25mn
bem comum e o cuidado do Terra s40 0 nosso lar; realizagdes politicas das + videoprojetor Indagagao critica
outro personalidades selecionadas (de

202




L. Estabelecer um dialogo entre
aculturae afé.

G. Identificar os valores
evangélicos.

H. Articular uma perspetiva sobre
as principais propostas doutrinais

da Igreja Catdlica.

I. Conhecer o percurso da Igreja
no tempo e o seu contributo para
a construcdo da sociedade.

M. Reconhecer a proposta do
agir ético cristdo em situacdes
vitais do quotidiano.

B. Construir uma chave de leitura

religiosa da pessoa, da vida e da
histéria.

0. Amadurecer a sua
responsabilidade perante a
pessoa, a comunidade e 0
mundo

N. Promover o bem comum e o
cuidado do outro.

5.ndicacdo de  solugdes
fundamentadas para
situacbes em que o dever de
obediéncia & autoridade
exterior entre em conflito com
o0 dever de obedecer a prdpria
consciéncia

6. Questionamento acerca da
dimensao ética da democracia
vs sistemas autocraticos, a
partir da interpretagdo critica
de episédios historicos e
factos sociais, equacionando
respostas a partir da visdo
humanista e crista da vida

7. valorizar a intervencdo
social e a participagdo na
construgéo da sociedade, com
base nos valores da
cooperagao e da
solidariedade

8. interpretar  produgdes
culturais sobre situagdes de
discriminagdo e  violéncia
sofridas por minorias

9. - Interpretar e apreciar
produgbes estéticas sobre a
vocagéo universal do
Cristianismo

-Deus criou-se, homem e
mulher, a imagem e
semelhanga Dele (Gn 1,27)

- Onde esta e o que fizeste ao
teu irmao? (Gn 4,9);

-Deus ama a todas as
pessoas como Pai;
—Jo, 13, 14;

- Factores de degradagéo da
democracia

-Modos de presenga de Deus
no mundo

- Deus e o sentido da vida

- A comunidade politica e o
exercicio da autoridade

-Leitura ética da democracia

- “Dai a César o que é de
César e a Deus o que é de
Deus” (Mt 22, 15-22)

- Relag&o Estado-Sociedade
Civil: o principio da
subsidiariedade

-Critérios de discernimento
para um cidadao, a partir de
uma mundividéncia crista

Adenauer a Adriano Moreira)

- Power-point com a indicagéo
dos critérios de discernimento
propostos aos catolicos pela
Congregagao para a Doutrina da
Fé

- Curto dialogo com os alunos
sobre 0 que acabaram de
apreender

- Audigéo de excerto da nona
sinfonia de Beethoven (a partir
da “Ode a alegria”, de Schiller)

- Explicagao e legendagem do
trecho musical escutado

- Utilizagdo da caderneta de
auto-avaliagdo dos alunos e
sugestdes para potenciar a
aprendizagem em aula, por
parte dos alunos

-Powerpoint

- caderno do
aluno

10mn

10mn

10mn

5mn

O aluno da Prética de Ensino Supervisionada: Pedro Seixas Miranda
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Unidade Letiva: Politica, Etica e Religido

UNIVERSIDADE CATOLICA PORTUGUESA
CENTRO REGIONAL DE BRAGA
FACULDADE DE TEOLOGIA

INSTITUTO UNIVERSITARIO DE CIENCIAS RELIGIOSAS
Mestrado em Ciéncias Religiosas
Especializagdo: Educagdo Moral e Religiosa Catdlica
Pratica de Ensino Supervisionada

Ano: 11° ano

Tempo previsto: 90 minutos

Aula n.° 5/5
Metas de aprendizagem Objetivos a atingir Contetidos a desenvolver Estratégias de Ensino Recursos Tempo Insztmfan;;: e
- Acolhimento aos alunos
Acolhimento e Sumario - Solicitagéo para que os alunos
coloquem em folha de papel, na
. sua carteira, o respectivo nome, | - Caderno 5 min.
SUMARIO: Construir a cidade pela caridade, justica, dignidade da pessoa, bem | para que o dialogo respeite a diério
comum: as enciclicas ‘Deus Caritas est’ e ‘Caritas in veritate’, de Bento XVI identidade de cada um.
- Registo do Sumario no quadro
- Alunos léem excertos das . 10mn .
. — A ) , -Powerpoint Capacidade de
1. Implicar os alunos no - O significado da palavra enciclicas “Deus Caritas Est’ e . . .
o . i~ e -Registo no discernimento,
processo de avaliacao, «fraternidade» e o seu Caritas in veritate”, de Bento -
" . o quadro responsabilidade e tomada
tornando-os criticos face ao alcance social e religioso; XV o
de decisbes;
seu desempenho na aula
-Somos todos irmé&os: - Didlogo e debate com os L
. : . Participagéo ativa e
2. Reconhecer a igual alunos, a partir dos enunciados . ,
- - Computador organizada;
dignidade de todo o ser — Todos somos seres escutados, confrontados com a . . 25mn
) , o o + videoprojetor
Q. Reconhecer, a luz da humano. humanos (pessoas); experiéncia quotidiana dos . .
T : Respeito pelos outros;
mensagem crista, a dignidade da discentes
pessoa humana. 3. Valorizar a comum filiagdo | — Todos somos dotados de -Powernoint Atenciio:
divina. raz&o e consciéncia (DUDH, - [dentificagdo, pelos alunos, de P 640,
Artigo I); pessoa relativamente a qual .
) . Cumprimento das tarefas
4.Comprometer-se com a assinam compromisso para ,
N . s - caderno do propostas;
construgédo de um mundo — Somos todos habitantes da | levar a sua presenca (crista) ao aluno

mais fraterno, promovendo o
bem comum e o cuidado do

mesma casa: 0 universo e a
Terra s&0 0 nosso lar;

longo da semana

Indagagao critica
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L. Estabelecer um dialogo entre
aculturae afé.

H. Articular uma perspetiva sobre
as principais propostas doutrinais

da Igreja Catdlica.

I. Conhecer o percurso da Igreja
no tempo e o seu contributo para
a construcdo da sociedade.

M. Reconhecer a proposta do
agir ético cristdo em situagdes
vitais do quotidiano.

B. Construir uma chave de leitura

religiosa da pessoa, da vida e da
histéria.

0. Amadurecer a sua
responsabilidade perante a
pessoa, a comunidade e 0
mundo

G. Identificar os valores

evangélicos.

N. Promover o bem comum € o
cuidado do outro.

outro

5.Indicacdo de  solugdes
fundamentadas para
situacbes em que o dever de
obediéncia &  autoridade
exterior entre em conflito com
0 dever de obedecer a prdpria
consciéncia

6. Questionamento acerca da
dimens&o ética da democracia
vs sistemas autocraticos, a
partir da interpretacdo critica
de episédios historicos e
factos sociais, equacionando
respostas a partir da viséo
humanista e crista da vida

7. valorizar a intervencdo
social e a participagdo na
construcdo da sociedade, com
base nos valores da
cooperagéo e da
solidariedade

8. interpretar  produgdes
culturais sobre situagdes de
discriminagdo e  violéncia
sofridas por minorias

9. - |Interpretar e apreciar
produgbes estéticas sobre a
vocagéo universal do
Cristianismo

10. Reconhecer que a
pertenga a uma comunidade,
cujos membros permanecem
livres, € a participagdo na sua
construgdo sdo elementos

-Deus criou-se, homem e
mulher, @ imagem e
semelhancga Dele (Gn 1,27)

- Onde esta e 0 que fizeste ao
teu irm&o? (Gn 4,9);

-Deus ama a todas as
pessoas como Pai;
—Jo, 13, 14;

- Factores de degradagéo da
democracia

-Modos de presenca de Deus
no mundo

- Deus e o sentido da vida

- A comunidade politica e 0
exercicio da autoridade

-Leitura ética da democracia

- “Dai a César o que é de
César e a Deus 0 que é de
Deus” (Mt 22, 15-22)

- Relag&o Estado-Sociedade
Civil: o principio da
subsidiariedade

-Critérios de discernimento
para um cidad&o, a partir de
uma mundividéncia crista

- O professor anuncia instituico
social que a turma visitara

- Redacgéo de missiva, pelos
alunos, a seus representantes
politicos, expondo as suas
principais preocupagoes
(sociais)

- Audigéo, dancgada, da cangéo
“What a wonderful World”, de
Louis Armstrong

- Comentario e dialogo acerca
do aprendido ao longo da
Unidade Lectiva ora finda.

- Auto-avaliagao pelos alunos do
seu desempenho ao longo
destas 5 aulas.

30mn

3mn

10mn

7mn
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essenciais para a realizagdo
pessoal

11. Valorizar a intervencéo
social e a participagdo na
construcéo da sociedade, com
base nos valores da
cooperagao e da
solidariedade
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CONCLUSAO

A secularidade como categoria descritiva de um tempo em que a autonomia das
esferas seculares, da filosofia as ciéncias, da arte a cultura, face a religido, surge como um
adquirido, tendo emergido, historicamente, como um duro corte umbilical para o religioso
que antes tutelava e permeava todos os dominios (do saber), poderia/podera ser articulada
em chave de leitura cristd: a aquiescéncia ao mundo, com a sua autonomia e liberdade, faz
todo o sentido. Sobretudo, se compreendida como espago onde a explicacdo religiosa do
mundo nado é sonegada (e se promove, alids, um dialogo, frutuoso para o humano, entre 0s
multiplos apartados onde se abrigam homens e mulheres no seu intenso caminhar). Mais: a
secularizacdo de idolos que convocam ou potenciam a hybris humana, poderd/devera ser
um motivo cristdo. S6 Deus € santo, pelo que deificar outras realidades — politica, partidos,
futebol, musica, natureza...- € ndo corresponder a esta certeza legada pela tradi¢do judaico-
cristd. Todavia, conquanto se debilite, na consciéncia ocidental, o Deus exterior
fundamento do sujeito, dificilmente havera deuses substitutos que resistam — estaremos,
inclusivamente, a viver uma secularizacdo ao quadrado, na qual os préprios
desencantadores foram desencantados.

A separacdo entre estados e confissdes religides, o principio da laicidade,
corresponde, sem duvida, em parte, ao brocardo cristdo que manda dar a César o que lhe
compete e a Deus o que lhe pertence. O que com tal realidade se deve pretender, contudo,
ndo é erradicar o religioso da esfera publica, mas, bem ao invés, conceber a relacdo deste
com o Estado como colaborativa e dialogante para maior engrandecimento da cidade e
seus habitantes. E, em esta medida, todo o humano devia precatar-se relativamente a
codigos perfeitos, que se subtraem a qualquer escrutinio ético, redundando este - primado
absoluto da politica, sem escuta de vozes outras no espago publico -, invariavelmente, em
formas de despotismo e totalitarismo.

A era secular, tipicamente ocidental e contemporanea, para além de poder referir-se
a retirada da religido para o foro (exclusivamente) privado, para uma menor crenca ou
pratica religiosas, ou assinalar a exclusdo de Deus pelos Estados, poderd, provavelmente,
melhor ser decantada na percepcdo de que, em nossos dias, Deus j& ndo é axiomaético,

quase todos se Lhe referem sob a espécie do possibilismo, engendram-se formas de
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assumir o florescimento humano como o Unico escopo da humana acgdo, lobriga-se tudo
residir na imanéncia da nossa mente (nada se passaria fora dela).

E, contudo, o nimero dos que continuam a declarar-se crentes em Deus e a
frequentar templos ndo é negligenciavel — compare-se com a erosdo dos muito mais
recentes partidos politicos, por exemplo; h&a quem creia, embora ndo va a Igreja, a sinagoga
ou a mesquita; e ha quem, ndo crendo, entenda como muito importante a missao das
confissdes religiosas — pelos valores que defendem, pela dimenséo caritativa das mesmas,
etc. — e esteja disposto a contribuir para o financiamento dessas mesmas instituicdes; numa
palavra, o pluralismo é a nota dominante, e para se conhecer cada realidade (nacional) seria
urgente sofisticar os instrumentos analiticos e realizar meso-teorias (em Portugal, para
ilustrar, a invisibilidade publica das religides, com a sua assidua presenca no espago
publico e mediatico ndo € uma caracteristica que se possa afirmar sem mais). De acordo,
pois, com diferentes lupas — critérios que o investigador requeira para medir o grau de
secularizacdo em que a sociedade se encontra — diferentes, pois, as respostas acerca da era
secularizada de que participamos.

A arguicdo de que o cristdo ndo se devia meter na res publica conhece maltiplos
argumentos, em pensadores reconhecidos — a moral da cidade é diferente da moral crista e
perfilhar esta no governo da cidade leva a sua decadéncia (Nicolau Maquiavel); a bondade
em estilo absoluto, um imperativo cristdo, implica uma auséncia de testemunhas que a
publicidade (pessoal) a como sou bom, inevitavel na feira das campanhas politicas, fere
decisivamente (Hannah Arendt); a superioridade do mosteiro sobre o século, da dedicacdo
as causas do espirito que primam sobre a humana reproducdo (Miguel de Unamuno) -, mas
conhece em Dietrich Bonhoeffer e em Jean-Baptist Metz profunda refutacéo: ha, ndo duas,
ou mais, esferas, mas uma Unica realidade em Cristo, Deus humanado, reconciliador e
redentor do tempo e da histéria, verdadeiro Deus e verdadeiro homem, solidario, na cruz,
com 0s que padeceram injusta e anonimamente, proponente de um Reino que, ndo sendo
deste mundo, seculariza os tronos mundanos. E obriga a uma critica cristd sobre a
sociedade em que se inscreve. O ponto &, pois, teoldgico, preenchido por uma razédo
anamnética, judaico-cristd, solidaria com os ultimos — que no século passado passaram por
Auschwitz -, firme na esperanca da ressurreicdo. H4 uma obrigacao, pois, a partir de um
prisma teoldgico, desde logo, de o cristdo participar na cidade.

E certo que neste instante historico parece recair sobre os cristdos o 6nus de

demonstrar que o0 acesso ao aredpago ndo lhes pode ser vedado. Porém, podem louvar-se,
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estes, ainda em autorizadas vozes do liberalismo politico que consideram que a linguagem
advinda da religido pode contribuir para uma sintaxe que alargue humanos horizontes
(Jurgen Habermas), ou que, seja como for, melhor cada cidaddo, em momento deliberativo,
informara o seu homdlogo se lhe disser a causa Ultima da sua adesdo a uma dada
concepcao de justica (John Rawls).

Recusar a confissao religiosa na esfera publica € ignorar, outrossim, quanto ela foi
decisiva na formacdao de identidades nacionais, como a polaca ou irlandesa — questionadas,
de resto, pelo projecto da Unido Europeia. O caso portugués, aquele em que cerca de 75%
dos cidaddos consideram a religido integrante do ser verdadeiramente portugués, é,
igualmente, elucidativo da importancia da marca religiosa na formagéo e desenvolvimento
da nacionalidade (e da identidade nacional).

Compreendidos os termos em que a laicidade deveria balizar-se e de que modo se
pode conceber a realidade como secular (a Ocidente); escutadas as objeccdes a
participacdo do cristdo na polis, e expostas as razbes teoldgicas impreteriveis para a
presenca obrigatoria deste na agora; reconhecida, por alguns dos maiores expoentes do
liberalismo politico, como a expressdo politica pode advir de uma motivacao Ultima
(religiosa) que ndo pode silenciar-se, cumpre apresentar raz8es especificas da razdo crente
crista: a recusa do aborto e da eutanésia, a tutela social de menores, a defesa do casamento
monogamico ou da justica social, com uma economia voltada para as pessoas, sao critérios
de discernimento oferecidos a partir do Magistério. A Igreja ndo se confunde, em todo o
caso, sublinhe-se, com uma ideologia, um sistema politico, um partido.

Mas cada cidaddo (cristdo) ha-de ponderar que nenhum critério universal é
oferecido e aceite para assentir na suposta diferenca entre ser humano e pessoa (com as
consequéncias que o aborto e até o infanticidio representam); uma unido matrimonial é
dotada, em principio, de actos reprodutivos, actos unitivos a conjugalidade,
intrinsecamente bons e ndo apenas instrumentais; o corpo nao é algo que me € exterior e
que posso utilizar — eu sou um corpo; o direito, visto apenas como resultado de um
contrato (positivo), pode perder de vista que ha direitos humanos que o legislador apenas
reconhece e ndo d& e que pode haver leis injustas (que apelam a objeccdo de consciéncia,
como ja Antigona sabia).

Como o tempo é de grave crise economico-financeira é importante beber os
ensinamentos da Doutrina Social da Igreja que, desde a Rerum Novarum, vem introduzindo

na consciéncia de muitos a necessidade de proteger, socialmente, os mais desfavorecidos.

209



Bento XVI recorda que, mesmo na sociedade mais justa, a urgéncia da caridade que olhe o
outro nos olhos e o faca sua responsabilidade; a missdo de o ndo deixar s6 e lhe levar
palavra e afago indeclinavel. A quem tem fome, dar de comer de imediato, ndo € protelar a
revolucdo: é impedir que o rosto concreto pereca, que a pessoa seja objecto, em nome de
um programa (seguinte).

O Papa Emérito sugere, mesmo, que, no respeito pelo principio da subsidiariedade,
se crie uma governanca mundial, com autoridade super partes, susceptivel de regular uma
globalizacdo que, tendo retirado milhGes da pobreza, criou graves desigualdades no interior
das nacdes e reivindicou uma desenfreada competicdo fiscal que abalou as receitas que
haviam contribuido para robustecer, em muitas geografias, o Estado Social e colocar em
causa 0s mais legitimos direitos dos que trabalham. Para a Igreja, sempre foi claro o liame
entre trabalho e realizacdo pessoal, 0 humano investido em co-criador, artifice, sujeito de
direitos e deveres, associado para melhor os concretizar, insusceptivel de ser tratado como
mercadoria, mas livre para desenvolver os seus talentos e capacidades no trabalho que
escolher, conhecedor do destino universal dos bens, sem que a propriedade privada possa
ser absolutizada, capital e trabalho conciliando-se a beneficio de todos, sendo preeminente
a dimensdo subjectiva — o trabalho ser realizado pelo homem — sobre a objectiva — o tipo
de trabalho realizado pelo humano. Bento XVI recentra a importancia do Estado, apela ao
bem comum como motivacdo humana (para |4 do interesse pessoal), regista a
responsabilidade social das empresas, repele a ideologia da tecnocracia e uma ética nao
amiga da pessoa, reclama uma ética da gratuitidade, critica o aumento das desigualdades
sociais (ainda que se concentre mais na metandia pessoal do que na mudanca
estrutural/sistémica, o que leva alguns autores a solicitarem justitia in caritate), promove
correccdes ao Compéndio da Doutrina Social da Igreja, no que concerne a valorizacdo do
Estado de bem-estar ou do refrear do valor da competicéo.

A educacdo propOe-se entregar as geracdes que a frequentam a cultura acumulada
pelos que as precederam, conferindo sentido as experiéncias inscritas em cada quotidiano.
Na etapa em que nos encontramos, ha um tesouro de discussdo acerca do foram publico
que acreditdvamos (e acreditamos) ser fulcral atender, perceber em plenitude, para que
cada cidade possa ter um quadro de riqueza de razGes que a nao torne estreita, mas livre,

propria de pessoas livres.
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Na&o se trata, entendamo-nos bem, de obrigar a cidade, por argumentos irrefutaveis,
a escutar a nossa voz, mas bem melhor, de nos obrigar a dar razdes da nossa razao crente
cristé na cidade.

Se a disciplina de EMRC tem um contributo proprio a dar a educacéo, ela ndo pode
deixar de contemplar, justamente, a formacdo de cidaddos enformados por uma motivagao
capaz de robustecer as suas opg¢des e escolhas — tanto pessoais, como politicas.

A ignorancia do religioso, deve dizer-se, servia tanto os interesses daqueles que
preferiam vias laicistas, num secularismo redutor, como os acomodados que no interior de
uma confissdo religiosa se sentiam tentados a convencer apenas 0s convencidos, ndo se
exigindo (a si mesmos) um aprofundamento das matérias para as quais a expressao publica
de uma fé reclama textura densa.

A preocupacdo com a histéria, com a encarnacdo de um modo de interpretar o
mundo, implica a atencéo, permanente, ao que se joga nas op¢des para a vida colectiva.

Um testemunho como o que aqui se deixa, em matéria de investiga¢do, cruzamento
de saberes e disciplinas, propostas para a cidade procura ser um pequeno contributo, uma
nesga de luz para aderir a essa concepg¢do de uma transdisciplina, uma razao transversal,
que ndo deixa espagos vazios do nosso sentir e pensar.

O tempo € de exigéncia, as mentalidades sdo holisticas, as palavras, como “direitos
humanos” ou “dignidade” s6 ndo sdo banais se conhecermos o seu suporte.

Acumulando, ndo sem motivos, um capital de queixa relativamente ao estatuto (que
Ihe é) conferido desde fora, a disciplina de EMRC est4, pois, perante o desafio de se impor
pela qualidade com serve 0s que a procuram, ancorados em uma traditio, criativamente
articulada a partir das raizes, que floresceu — e que cremos poder voltar a florescer — no

espaco que habitamos.
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ANEXOS

Apresenta-se, de seguida, alguns dos recursos didacticos e pedagégicos integrados na leccionagéo
da Unidade Lectiva 'Politica, Etica e Religido’. Fazem parte de um conjunto mais vasto
disponibilizado, integrando o dossier de estagio.



Caderneta do aluno - Imagens das paginas da “caderneta de autoavalia¢do das minhas
aulas de EMRC”

Unidade Letiva: Etica, Politica e Religido

A minha CADERNETA de avaliagdo das aulas de EMRC

2014/2015

EMRC

[O fim dltimo da Republica] ndo é dominar nem conter os homens pelo medo e submete-los
a um direito alheio; &, pelo contrario, libertar o individuo do medo, a fim de que ele preserve
o melhor possivel, sem prejuizo para si ou para 0s outros, o seu direito natural a existir e a

agir.

Bento Espinosa, Tratado Teologico-Politico, XX.



No final de cada aula, vou refletir e assinalar com um X a minha classificagédo de 1 a 5,
mediante, o que eu aprendi em cada aula de EMRC.

Dominios avaliar Classificacao
Fui responsavel e empenhado?
Como foi 0 meu comportamento na
aula?
Como foi 0 meu interesse na aula?
Participei e tive iniciativa na aula?
A minha nota da aula de hoje é?
O que mais me marcou na aula de hoje?

O outro é meu irmao — construir fraternidade na cidade

Deus criou 0 homem a sua imagem; a imagem de Deus, Ele o criou; e criou-0s homem e
mulher.

Gn1l, 27

Onde esta (...) o teu irmdo?

Gn4,9

Dai a César o que é de César e a Deus o que é de Deus

Mt 22, 15-22



Democracia: termo que tem a sua raiz em duas palavras gregas, querendo significar ‘o poder
que ¢ exercido pelo povo’

Laicidade: forma de conceber as relagdes entre Estado e religides que se estrutura em torno
da separacdo das duas esferas, que dialogam e contribuem mutuamente para o sucesso da
sociedade.

Laicismo: concepcdo que parte da separacdo entre Estado e Igreja, mas absolutiza a funcao
do primeiro, impedindo toda e qualquer manifestacdo publica da segunda. Em nome do
laicismo, muitos consideram que os Estados ndo devem dar qualquer tipo de apoio as
organizaces religiosas ou sequer permitir que estas se manifestem no espaco publico.

Secularizacgdo: parte da afirmacdo da legitima autonomia do mundo criado em relacdo ao
Criador, defendendo que os fendmenos sociais podem entender-se sem o recurso exclusivo
ou permanente a explicacdo religiosa. Processo pelo qual se d& voz ao mundo na explicacdo
do seu funcionamento, sem o recurso obrigatério a Deus como hipétese explicativa.

Secularismo: atitude que exclui a relevancia da explicacdo religiosa, considerando-a
desnecesséria e até falsa.

Somente se pensarmos que somos chamados, enquanto individuos e comunidade, a fazer
parte da familia de Deus como seus filhos, é que seremos capazes de produzir um novo
pensamento e desenvolver energias ao servi¢co de um verdadeiro humanismo integral. Por
isso, a maior forca ao servico do desenvolvimento é um humanismo crist&o.

Bento X VI, Caritas in veritate, 78.

A justica é o objectivo e também, consequentemente, a medida intrinseca de toda a politica.
A politica é mais do que uma simples técnica para a definicdo dos ordenamentos politicos: a
sua origem e 0 seu objectivo estdo precisamente na justica que é de natureza ética. Assim, o
Estado depara-se inevitavelmente com a questdo: como realizar a justica aqui e agora? Mas
esta pergunta pressupde outra mais radical: o que é a justica? Eis um problema que diz
respeito a razdo pratica; mas, para poder operar retamente, a razdo deve ser continuamente
purificada porque a cegueira ética, derivada da prevaléncia do interesse e do poder que a
deslumbram, € um perigo nunca totalmente eliminado.

Bento XVI, Deus Caritas Est, 2



Documento 2: excertos de “Antigona”, de Sofocles
Objeccédo de consciéncia— EMRC 11° Ano “Etica, Politica e Religido”

Excertos seleccionados, para leitura expressiva, pelos alunos de “Antigona”, de
Sofocles

Quem ¢ ele [Creonte, 0 soberano politico] para separar-me dos meus? (Antigona)
Se ao fazé-lo tiver que morrer, que bela [morte sera!] (Antigona)
S6 sei que cumpro a vontade dagueles [os deuses] a quem devo agradar (Antigona)

Sim, eu sabia [da lei imposta por Creonte]. Por acaso, podia ignorar se era uma coisa
publica? (Antigona)

Sim, [desobedeci a lei] porque ndo foi Japiter que a promulgou. E a justica, a deusa que
habita com as divindades subterraneas, jamais estabeleceu tal decreto entre os humanos.
Nem eu creio que o teu édito tenha forca bastante para conferir a um mortal o poder de
infringir as leis divinas, que nunca foram escritas, mas sao irrevogaveis (Antigona)

Que ninguém ampare transgressores da lei. (Creonte)

«Esta soube ser bem insolente, quando tripudiou sobre as leis estabelecidas. E depois de ter
feito isso, comete nova insoléncia, vangloriando-se da sua accdo e rindo-se de a ter
praticado. (480-3) (Creonte)

«Mas 0 que mais abomino é que quem foi apanhado em flagrante delito, ainda por cima se
vanglorie disso.» (495-6) (Creonte)

«... ndo foi Zeus que as promulgou, nem a Justica, que coabita com os deuses infernais,
estabeleceu tais leis para os homens... (450-1) » (Creonte)

«Se eu sofresse que o cadaver do filho morto de minha mée ficasse insepulto...» (466-468a).

(Antigona)



«Porém, ela é que serd um homem e n&o eu, se lhe deixo esta vitdria impunemente.» (484-5)

(Creonte)

«Qual foi a lei divina que eu transgredi? Porque hei-de eu, ai de mim, olhar ainda para 0s
deuses? Quem invocarei para me valer, ja que por usar piedade fiquei possuida de
impiedade?» (921-4) (Antigona)

CREONTE E a cidade é que vai prescrever-me o que devo ordenar?

HEMON Vés? Falas como se fosses uma crianca.

CREONTE E portanto a outro, e ndo a mim, que compete governar este pais?

HEMON Nao ha Estado que seja pertenca de um s6 homem.

CREONTE Acaso nao se deve entender que o Estado é de quem manda?

HEMON Mandarias muito bem sozinho numa terra que fosse deserta. (734-9)

«N&o nasci para odiar, mas sim para amar» (Antigona).



Documento 3

Conceitos fundamentais da Unidade Lectiva “Politica, Etica e Religido” : apresentacio
aos alunos.

EMRC 11° Ano

Anarquia: designa a situacdo ou condicdo em que ndo ha exercicio legitimo de poder; este
ndo esta entregue a quem quer que seja (que o exerca, em representacdo de outrem). Quando
se est4 perante um quadro de anarquia, as sociedades colapsam, tornam-se cadticas.

Autoritarismo: diz-se dos regimes em que, de forma muitas vezes violenta, a autoridade é
exercida sem compaixdo, sem atender a relevancia das circunstancias que poderiam servir
para justificar a ac¢do dos cidad&os.

Democracia: termo que tem a sua raiz em duas palavras gregas, querendo significar ‘o poder
que é exercido pelo povo’

Ditadura: termo que deriva etimologicamente do latim, referindo-se ao regime em que o
lider detém todos os poderes do Estado.

Jacobinismo: forma de conceber a sociedade que parte do pressuposto de que a religido, em
particular a Igreja Catolica, representa o obscurantismo irracional.

Laicidade: forma de conceber as relagdes entre Estado e religides que se estrutura em torno
da separacdo das duas esferas, que dialogam e contribuem mutuamente para o sucesso da
sociedade.

Laicismo: concepcdo que parte da separacdo entre Estado e Igreja, mas absolutiza a fungéo
do primeiro, impedindo toda e qualquer manifestacdo publica da segunda. Em nome do
laicismo, muitos consideram que os Estados ndo devem dar qualquer tipo de apoio as
organizac0es religiosas ou sequer permitir que estas se manifestem no espaco publico.

Secularizacgdo: parte da afirmacdo da legitima autonomia do mundo criado em relacdo ao
Criador, defendendo que os fendmenos sociais podem entender-se sem o recurso exclusivo
ou permanente a explicacdo religiosa. Processo pelo qual se da voz ao mundo na explicacdo
do seu funcionamento, sem o recurso obrigatorio a Deus como hipétese explicativa.

Secularismo: atitude que exclui a relevancia da explicacdo religiosa, considerando-a
desnecesséria e ate falsa.

Teocracia: termo que designa os regimes em que o poder € exercido em nome de Deus,
legitimando-se a accédo dos lideres politicos com um suposto mandato divino.



Documento 4

Dados estatisticos sobre a relacédo entre a religido e identidade nacional e sobre alguns
aspectos da religiosidade dos portugueses

EMRC 11° Ano  “Etica, Politica e Religiio”

International Survey 2003 — Identidade Nacional e ldentidades Religiosas em Portugal
(coord. Alfredo Teixeira)

Se ao concreto caso portugués fossemos, seria possivel, observando o perfil das identidades
religiosas portuguesas®, dizer, de modo brevissimo e em duas notas, a nosso olhar,
sintomaticas, que ao nivel das crencas e praticas (religiosas) a tese da secularizacdo seria,
em boa medida, passivel de ser desmentida (ainda é muito significativo o ndmero de
portugueses que diz acreditar em Deus e que frequenta a liturgia); ndo obstante, quanto
ao nivel de presenca do religioso no espaco publico — apenas 6,7% dos catélicos
portugueses vinculam a sua crenca a uma participagdo civica e politica -, ou das
questdes ultimas como lastro cultural significativo — apenas 5,3% dos catdlicos
inquiridos revelaram ter falado sobre temas religiosos com colegas de trabalho, no més
antecedente ao questiondrio a que responderam - evidenciam quanto a ideia de

%02 5u, em nosso pafs, ter

privatizacdo do religioso pode ndo ser totalmente descabida
lugar, ainda que o seu afastamento para a completa invisibilidade publica néo
corresponda a uma descricdo exacta da realidade, na medida em que, para
exemplificarmos, em multiplas ocasides, cerimoénias religiosas sdo alvo de transmisséo

por diferentes media.

% Alfredo TEIXEIRA (coord.), Identidades religiosas em Portugal: representacdes, valores e préaticas. Relatério

apresentado na Assembleia Plenaria da Conferéncia Episcopal Portuguesa, Fatima 16 a 19 de abril de 2012, Lisboa:
Universidade Catolica Portuguesa (Centro de Estudos e Sondagens de Opinido — Centro de Estudos de Religides e
Culturas), 2012 [policopiado].

>%2 Teresa Toldy intenta, louvando-se em David Martin, uma explicagdo para o fragil compromisso, entre crenca e
“participacdo civica e politica”, nos catdlicos (portugueses), em que releva as questdes de linguagem: “o cristianismo
é compreendido de uma forma mais geral como cuidar do vizinho, como respeito pela vida e como atitude e esforcos
caritativos e, neste aspecto, sobrepfe-se aos preceitos seculares comuns. Contudo, a linguagem crista relativa as
obrigagcdes morais exprime-se em termos de histéria e imagem e, portanto, tem maior impacto existencial do que
principios civicos” (Martin, On secularization). Nestes termos, secularizagdo pode representar, aqui, a tentativa de
inviabilizar que a (categoria de) caridade, por exemplo, se traduza/tenha possibilidades de traduzir-se politicamente.
Cf. Teresa TOLDY, 4 secularizagdo..., 49.



Com José Manuel Sobral lemos o International Social Survey Programme — Identidade
Nacional (2003) para, relativamente ao que para este trabalho releva, destacar como para
pouco menos de 75% dos portugueses a religido é elemento que ser verdadeiramente
portugués integra. “Quem negara a importancia da religido catolica em Portugal? (...)
N&o estranha a importancia da religido. O Reino de Portugal formou-se no contexto de
uma guerra religiosa medieval, que continuou em Africa e em outros continentes, com
0 poder laico e religioso a reivindicar para Portugal um papel eminente na

cristianizacdo do mundo™®®.

% |bidem, 82 e 88.



Documento 5

O aparente siléncio de Deus e a ac¢do dos homens (nos campos de concentragao)

Selecgdo de testemunhos para problematizacéo (pelos alunos) do modo de presenca de
Deus no mundo e da mediagéo humana desse porvir

EMRC 11° Ano “Etica, Politica e Religiio”

“E ndo vivemos nos uma vida inteira cada dia, e tem 14 grande importancia vivermos uns dias mais ou uns dias
menos? Estou na Polénia todos os dias, nos campos de batalha, é assim que se lhes pode chamar, e, as vezes,
impBe-se-me uma visdo de verdes campos de batalha, estou com os esfaimados, os maltratados e os
moribundos, todos os dias, mas também estou com o jasmim e com aquele pedaco de céu para la da minha
janela; para tudo existe lugar numa vida. Para uma fé em Deus e para um fim miseravel”

Etty Hillesum, Diario. 1941-1943, 214.

“Nunca mais esquecerei esta noite, a primeira noite no campo, que fez da minha vida uma noite longa e sete
vezes aferrolhada. Nunca mais esquecerei aquele fumo. Nunca mais esquecerei as pequeninas caras das
criangas cujos corpos eu tinha visto transformarem-se em espirais sob um azul mudo. Nunca mais esquecerei
estas chamas que consumiram para sempre a minha fé. Nunca mais esquecerei este siléncio nocturno que me
privou, para a eternidade, do desejo de viver. Nunca mais esquecerei estes momentos gque assassinaram o meu
Deus e a minha alma, e os meus sonhos, que tomaram a aparéncia de um deserto. Nunca mais esquecerei isto,
mesmo que tenha sido condenado a viver tanto tempo quanto préprio Deus”

Elie Wiesel, Noite, Texto Editora, Lisboa, 2003, 42

“Nao creio que — ap0s Auschwitz — possamos falar de Deus, podemos apenas, como dizia Kafka, falar com
Deus (...) Mesmo quando falo contra Ele, estou sempre a falar com Ele. E quando estou furioso com Deus e
tento mostrar-lhe a minha raiva, reside justamente ai um reconhecimento de Deus, ndo uma negagao de Deus”.

Elie Wiesel, Apud. Tomas HALIK, O meu Deus é um Deus ferido, Paulinas, Lisboa, 2015, 68.

Nos lager, onde se procurou despojar o humano de si mesmo, I& onde um floco de neve
pode ser o melhor dos manjares, execravelmente roubado por um capo nazi, ali onde se
observa como os homens e as mulheres suplantaram todos os limites que julgavam serem 0s
seus e a sobrevivéncia € arrancada a condi¢6es infra-humanas, em combates onde se perdem
amigos intimos, mde ou irmds roubadas & vida, e em que um pai se pode converter em um
estorvo, lugar onde a propriedade, a posse, aquilo que é meu, foi abolida para os prisioneiros
e, assim, pode um simples barbear, o respeito por si mesmo, ser decisivo, a importancia,
ainda paradoxal da cultura (Primo Levi a sustentar-se na Divina Comédia, de Dante, face a
verdugos da Alemanha de Kant, cujo imperativo categdrico nao desconheciam)

Cf. Primo Levi, Se isto € um homem, D.Quixote, Lisboa, 2010.

Os aliados entraram com as camaras televisivas nos campos, nos lager, para contar (e
provar, documentando) como foi. N&do nos pouparam a nenhum pormenor. Mas quando o
olhar se fixou num conjunto de deportados que parecia ainda viver, mas verdadeiramente



vagueava em pé, como fantasma, o operador de camara muda abertamente de
enguadramento. A estes “cadaveres ambulantes”, “mortos-vivos”, “homens mumia” de que
se duvida poder chamar vivos; aos que tinham renunciado a toda a reaccdo e se convertiam
em objectos, despersonalizados, deu-se o nome de “mugulmanos” (der Muselmann). Talvez
porque no étimo da palavra, muslim, estd aquele que se submete incondicionalmente a
vontade de Deus. Ora, nem uma pancada, nem uma chamada para a comida, nada movia,
nada tocava, nada mexia com os “mugulmanos”, nos campos. Para Agamben,
0 “mug¢ulmano” ndo ¢é apenas, ou nem tanto, um limite entre a vida e a morte; assinala, antes,
mais do que isso, “o umbral entre 0 homem e o ndo homem”. E acrescenta: “ha um ponto
em que apesar de manter a aparéncia de homem, o homem deixa de ser humano. Esse ponto
€ 0 muculmano e o campo € o seu lugar por exceléncia”. Assim, somos colocados perante
duas grandissimas perguntas: o que significa para um homem converter-se em ndo homem?
Existe uma humanidade do homem que se possa distinguir e separar da sua humanidade
biologica?

“O paradigma do exterminio que até ao presente orientou de modo exclusivo a interpretagdo dos campos,
importa ndo ser substituido, mas complementado por outro paradigma que traz uma nova luz sobre o
exterminio e, em certo sentido, o torna ainda mais atroz. Antes mesmo de ser o campo da morte, Auschwitz é o
lugar de uma experiéncia todavia impensavel [e impensada], na qual, para |4 da vida e da morte, o judeu se
transforma em muculmano e 0 homem em ndo homem. E nunca compreenderemos Auschwitz se ndo tivermos

compreendido o que é o mugulmano”.

Cf. Giorgio Agamben, Lo que queda de Auschwitz. EI archivos y el testigo. Homo Sacer I, Pre-Textos,
Valéncia, 20009.

A pergunta “o que significa continuar a ser homem?”, Robert Antelme diz-nos que o que
estava em jogo, nos campos (de concentracdo), era uma reivindicacdo quase bioldgica de
pertencer a espécie humana, o sentido Gltimo de pertencer a uma espécie. A negacdo da
qualidade de homem provoca uma reivindicacdo quase bioldgica de pertenca a espécie
humana.

Cf. Robert ANTELME, A espécie humana, Ulisseia, Lisboa, 2006.

E se Deus ndo me ajudar mais, nesse caso hei-de eu ajudar a Deus (...) Vou ajudar-te, Deus,
a ndo me abandonares, apesar de eu ndo poder garantir nada com antecedéncia. Mas torna-
se-me cada vez mais claro o seguinte: que tu ndo nos podes ajudar, que nés é que temos de
te ajudar, e, ajudando-te, ajudamo-nos a nés proprios. E esta € a Unica coisa que podemos
preservar nestes tempos, e também a Unica que importa: uma parte de ti em nés, Deus. E
talvez possamos ajudar a por-te a descoberto nos coraces atormentados de outros. Sim, meu
Deus, quanto as circunstancias pareces nao ter 1a grande influéncia sobre elas, ‘¢ evidente
que fazem parte indissolivel desta vida’. Também ndo te chamo a responsabilidade por isso;
tu € que podes mais tarde chamar-nos a responsabilidade. E, quase a cada batida do coracao,
torna-se-me isto mais nitido: que tu ndo nos podes ajudar, que nds devemos ajudar-te e que a
morada em nods onde tu resides tem de ser defendida até as tltimas”.

Etty Hillesum, Didrio. 1941-1943, 245 e 251-252.



Documento 6

Cristo como Unica proposta para superar os dramas da historia. Os limites da politica.
Reproducio do quadro de Marc Chagall “Crucificacio Branca” e sua interpretacio

EMRC 11° Ano “Etica, Politica e Religiio”
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O segundo quadro programaético desta época, «A Crucificagdo Branca», de 1938, oferece
uma melhor solucdo. «Quando um pintor € judeu e pinta a vida, como se poderia ele
defender contra elementos judaicos na sua obra! Mas, se ele € um bom pintor, o quadro
possuird muito mais. Com efeito, o elemento judaico permanece ai, mas a sua obra pretende
alcancar prestigio universal». Foi assim que Chagall caracterizou os seus objectivos em
1933. Sob a forma de Jesus Cristo ressuscitado, na paixao do profeta dos judeus do Deus da
cristandade morto como homem, Chagall encontra, finalmente, a explicacdo absoluta para a
desgraca da sua época. Cenas de balburdia agrupam-se a volta do crucifixo monumental, tal
como o0s instrumentos da paix@o, arma Christi, nas composicdes tradicionais da
crucificagéo.

Bandos revolucionarios com bandeiras vermelhas atravessam uma aldeia, saqueando e
destruindo. Fugitivos gesticulando, gritam por socorro de dentro de um barco. Um homem
em uniforme nazi violenta a sinagoga. Em primeiro plano, figuras atormentadas tentam
salvar-se, saindo do quadro.

“Asevero, o Judeu Errante, passa em siléncio por cima do rolo da Tora, em chamas. As
testemunhas do Antigo Testamento pairam no espaco, lamentando-se diante da escuridao
repugnante no horizonte. Porém, um claro raio de luz, vindo de cima, invade o espago e
ilumina a branca e intacta figura do crucificado. Os vestigios do seu sofrimento foram
afastados, a adoracdo da sua antiga autoridade, ha séculos existente, torna-se um simbolo de
esperanca no meio de todas as experiéncias traumaticas da época. A fé Nele, € esta a
mensagem de Chagall, remove as montanhas do desespero. (...) Justamente, na integracao
de cenarios actuais, é que o quadro ganha aquela profundidade, sempre actual, dos icones:
‘Nao se deve pintar nenhum quadro com simbolos. Quando uma obra de arte é
verdadeiramente auténtica, entdo, existe nela, automaticamente, simbologia’, declarou
Chagall uma vez. A sua resposta ao quadro historico de Picasso ‘Guernica’, que nos fala do
sofrimento, é o quadro meditativo «A Crucificacdo Branca», que tenta penetrar no

sofrimento”%*.

*% Ingo WALTER e Rainer METZGER, Chagall, Taschen/Publico, Lishoa, 2004, 62-65.



Documento 7

Fraternidade na construcdo de um mundo melhor, com a fé cristd a mobilizar politicos
para edificar uma ordem mais justa. A ode de Schiller, musicada por Beethoven, como
convite e motivacgao a edificacdo de uma cidade melhor.

EMRC 11° Ano “KEtica, Politica e Religido”

Ode a Alegria, de Friederich Schiller

“Oh amigos, mudemos de tom!
Entoemos algo mais agradavel
E cheio de alegria!

Alegria, mais belo fulgor divino,

Filha de Eliseo, Ebrios de fogo entramos
Em teu santuario celeste!

Teus encantos unem novamente

O que o rigor da moda separou.

Todos 0s homens se irmanam

Onde pairar teu voo suave.

A quem a boa sorte tenha favorecido

De ser amigo de um amigo,

Quem ja conquistou uma doce companheira
Rejubile-se connosco!

Sim, também aquele que apenas uma alma, possa chamar de sua sobre a Terra.
Mas quem nunca o tenha podido

Livre de seu pranto esta Alianca!

Alegria bebem todos os seres

No seio da Natureza: todos os bons, todos 0s maus,
Seguem seu rastro de rosas.

Ela nos déa beijos e as vinhas

Um amigo provado até a morte;

A volupia foi concedida ao verme

E o Querubim esta diante de Deus!

Alegres, como voam seus s0is

Através da espléndida abdboda celeste
Sigam irmaos sua rota

Goz0sos como o her0i para a vitoria.



Abracem-se milhdes de seres!
Enviem este beijo para todo o mundo!
Irmdos! Sobre a abdboda estrelada
Deve morar 0 Pai Amado.

Vos prosternais, Multides?

Mundo, pressentes ao Criador?
Buscais além da aboboda estrelada!

Sobre as estrelas Ele deve morar.



Documento 8

As propostas do Magistério da Igreja Catolica para a cidade: leitura de Deus Caritas
Est e Caritas in veritate, de Bento XVI. Seleccéo de excertos para didlogo e debate, com
os alunos.

EMRC 11° Ano “Ktica, Politica e Religido”

“O amor — caritas — sera sempre necessario, mesmo na sociedade mais justa. N&o ha
qualquer ordenamento estatal justo que possa tornar supérfluo o servico do amor. Quem
prescinde do amor prepara-se para se desfazer do ser humano enquanto ser humano. Sempre
haverd sofrimento a precisar de consolacdo e ajuda. Sempre havera soliddo. Existirdo
sempre situacdes de necessidade material, para as quais € indispensavel uma ajuda na linha
de um amor concreto ao proximo. Porque o homem ndo precisa s6 de ‘pao’ - de ajuda
material -, mas também de uma dedicacdo pessoal que faca com que se sinta amado, porque,
em suma, é o amor que faz viver. Também deste ponto de vista, a ‘a Igreja nunca podera ser
dispensada da pratica da caridade enquanto actividade organizada dos crentes, como alias
nunca haverd uma situacdo em que ndo seja precisa a caridade de cada um dos cristaos,

porgue o ser humano, além da justica, tem e tera sempre necessidade de amor’”.

PAPA BENTO XVI, Deus é amor. Carta enciclica de Bento XVI, 28, Paulinas, Prior Velho, 2006.

“Desde o Oitocentos, vemos levantar-se contra a actividade caritativa da Igreja uma
objeccéo, explanada depois com insisténcia sobretudo pelo pensamento marxista. Os pobres
— diz-se — ndo teriam necessidade de obras de caridade, mas de justica. As obras de
caridade — as esmolas — seriam na realidade, para os ricos, uma forma de subtrairem-se a
instauragcdo da justica e tranquilizarem a consciéncia, mantendo as suas posi¢des e
defraudando os pobres nos seus direitos. Em vez de contribuir com as diversas obras de
caridade para a manutencdo das condigdes existentes, seria necessario criar uma ordem
justa, na qual todos receberiam a sua respectiva parte de bens da terra e, por conseguinte, ja

ndo teriam necessidade das obras de caridade”

PAPA BENTO XVI, Deus é amor. Carta enciclica de Bento XVI, 26, Paulinas, Prior Velho, 2006.



“Perante o crescimento incessante da interdependéncia mundial, sente-Se imenso — mesmo
no meio de uma recessao igualmente mundial — a urgéncia de uma reforma quer da
Organizacdo das Nacgdes Unidas quer da arquitectura econdmica e financeira internacional,
para que seja possivel uma real concretizacdo do conceito de familia de nagdes. De igual
modo sente-se a urgéncia de encontrar formas inovadoras para actuar o principio da
responsabilidade de proteger e para atribuir também as na¢des mais pobres uma voz eficaz
nas decisdes comuns. Isto revela-se necessario precisamente no ambito de um ordenamento
politico, juridico e econdmico que incremente e guie a colaboracdo internacional para o
desenvolvimento solidario de todos os povos. Para o governo da economia mundial, para
sanar as economias atingidas pela crise de modo a prevenir o agravamento da mesma e em
consequéncia maiores desequilibrios, para realizar um oportuno e integral desarmamento, a
seguranca alimentar e a paz, para garantir a salvaguarda do ambiente e para regulamentar o0s
fluxos migratérios urge a presenca de uma verdadeira Autoridade politica mundial,
delineada j& pelo meu predecessor, o Beato Jodo XXIII. A referida Autoridade devera
regular-se pelo direito, ater-se coerentemente aos principios de subsidiariedade e
solidariedade, estar orientada para a consecu¢do do bem comum, comprometer-se na
realizacdo de um auténtico desenvolvimento humano integral inspirado nos valores da
caridade na verdade. Além disso, uma tal Autoridade deverd ser reconhecida por todos,
gozar de poder efectivo para garantir a cada um a seguranca, a observancia da justica, o
respeito dos direitos. Obviamente, deve gozar da faculdade de fazer com que as partes
respeitem as préprias decisdes, bem como as medidas coordenadas e adoptadas nos diversos
foruns internacionais. E que, se isso faltasse, o direito internacional, nfo obstante os grandes
progressos realizados nos varios campos, correria 0 risco de ser condicionado pelos
equilibrios de poder entre os mais fortes. O desenvolvimento integral dos povos e a
colaboracdo internacional exigem que seja instituido um grau superior de ordenamento
internacional de tipo subsidiario para o governo da globalizacdo e que se dé finalmente
actuacdo a uma ordem social conforme a ordem moral e aquela ligacéo entre esfera moral e
social, entre politica e esfera econémica e civil que aparece ja perspectivada no Estatuto das

Nagdes Unidas”

PAPA BENTO XVI, Carta Enciclica Caritas in Veritate (29 de junho de 2009), 67, in AAS 101, 8 (2009) 641-
709.



“Trata-se, pois, de um principio [a subsidiariedade] particularmente idoneo para governar a
globalizagdo e orient4-la para um verdadeiro desenvolvimento humano. Para ndo se gerar
um perigoso poder universal de tipo monocratico, o governo da globalizacdo deve ser de
tipo subsidiario, articulado segundo varios e diferenciados niveis que colaborem
reciprocamente. A globalizacdo tem necessidade, sem duvida, de autoridade, enquanto pde o
problema de um bem comum global a alcancar; mas tal autoridade devera ser organizada de
modo subsidiario e poliarquico, seja para ndo lesar a liberdade, seja para resultar

concretamente eficaz”.

PAPA BENTO XVI, Carta Enciclica Caritas in Veritate, in AAS 101, 8 (29 de junho de 2009) 641-709.

“Ao considerar os problemas do desenvolvimento, nao se pode deixar de por em evidéncia o
nexo directo entre pobreza e desemprego. Em muitos casos, os pobres séo o resultado da
violacdo da dignidade do trabalho humano, seja porque as suas possibilidades sdo limitadas
(desemprego, subemprego), seja porque sdo desvalorizados ‘os direitos que dele brotam,
especialmente o direito ao justo salario, a seguranca da pessoa do trabalhador e da sua
familia’. Por isso, ja no dia 1 de Maio de 2000, o meu predecessor Jodo Paulo I, de
venerada memoria, langcou um apelo, por ocasido do Jubileu dos Trabalhadores, para ‘uma
coligagdo mundial em favor do trabalho decente’, encorajando a estratégia da Organizagao
Internacional do Trabalho. Conferia, assim, uma forte valéncia moral a este objectivo,
enquanto aspiragdo das familias em todos os paises do mundo. Qual é o significado da
palavra ‘decente’ aplicada ao trabalho? Significa um trabalho que, em cada sociedade, seja a
expressao da dignidade essencial de todo o homem e mulher: um trabalho escolhido
livremente, que associe eficazmente os trabalhadores, homens e mulheres, ao
desenvolvimento da sua comunidade; um trabalho que, deste modo, permita aos
trabalhadores serem respeitados sem qualquer discriminagdo; um trabalho que consinta
satisfazer as necessidades das familias e dar a escolaridade aos filhos, sem que estes sejam
constrangidos a trabalhar; um trabalho que permita aos trabalhadores organizarem-se
livremente e fazerem ouvir a sua voz; um trabalho que deixe espaco suficiente para
reencontrar as proprias raizes a nivel pessoal familiar e espiritual; um trabalho que assegure

aos trabalhadores aposentados uma condi¢ao decorosa”

PAPA BENTO XVI, Carta Enciclica Caritas in Veritate (29 de junho de 2009), 63, in AAS 101, 8 (2009) 641-
709.



“A solidariedade universal é para noés ndo s6 um facto e um beneficio, mas também um
dever. Hoje, muitas pessoas tendem a alimentar a pretensdo de que ndo devem nada a
ninguém, a ndo ser a si mesmas. Considerando-se titulares sé de direitos, frequentemente
deparam-se com fortes obstaculos para maturar uma responsabilidade no ambito do
desenvolvimento integral préprio e alheio. Por isso, é importante invocar uma nova reflexdo
que faca ver como os direitos pressupfem deveres, sem 0S quais O Seu exercicio se
transforma em arbitrio. Assiste-se hoje a uma grave contradi¢do: enquanto, por um lado, se
reivindicam presuntos direitos, de caracter arbitrario e libertino, querendo Vé-los
reconhecidos e promovidos pelas estruturas publicas, por outro existem direitos elementares
e fundamentais violados e negados a boa parte da humanidade. Aparece com frequéncia
assinalada uma relacdo entre a reivindicacdo do direito ao supérfluo, se ndo mesmo a
transgressao e ao vicio, nas sociedades opulentas e a falta de alimento, agua potavel,
instrugdo béasica, cuidados médicos elementares em certas regides do mundo do
subdesenvolvimento e também nas periferias de grandes metrdpoles. A relacdo esta no facto
de que os direitos individuais, desvinculados de um quadro de deveres que Ihes confira um
sentido completo, enlouquecem e alimentam uma espiral de exigéncias praticamente
ilimitada e sem critérios. A exasperacdo dos direitos desemboca no esquecimento dos
deveres. Estes delimitam os direitos porque remetem para o quadro antropoldgico e ético
cuja verdade é o ambito onde os mesmos se inserem e, deste modo, ndo descambam no
arbitrio. Por este motivo, os deveres reforcam os direitos e propdem a sua defesa e promocao
COMO UM COomMpPromisso a assumir ao servico do bem. Se, pelo contrario, os direitos do
homem encontram o seu fundamento apenas nas deliberacbes duma assembleia de cidadé&os,
podem ser alterados em qualquer momento e, assim, o dever de 0s respeitar e promover
atenua-se na consciéncia comum. Entdo os governos e 0s organismos internacionais podem
esquecer a objectividade e ‘indisponibilidade’ dos direitos. Quando isto acontece, pde-se em
perigo 0 verdadeiro desenvolvimento dos povos. Semelhantes posi¢des comprometem a
autoridade dos organismos internacionais, sobretudo aos olhos dos paises mais carecidos de
desenvolvimento. De facto, estes pedem que a comunidade internacional assuma como um
dever ajudé-los a serem ‘artifices do seu destino’, ou seja, a assumirem por sua vez deveres.
A partilha dos deveres reciprocos mobiliza muito mais do que a mera reivindicagdo de

direitos”.

PAPA BENTO XVI, Carta Enciclica Caritas in Veritate, in AAS 101, 8 (29 de junho de 2009), 641-7009.



