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EDITORIAL

Muitos conhecem os frades da Ordem de S&o Domingos como
os frades «dominicanos». Pois bem, a verdade é que a intengéo do
fundador, Domingos de Gusmao, era outra bem distinta. Ele lutou,
criou e viu reconhecida pelo Papa de entdo uma nova ordem religiosa
a que deu 0 nome de «Ordem dos Pregadores».

Os dominicanos existem para pregar e procuram fazé-lo, de ha
800 anos a esta parte, de muitas e diversas formas, mas sempre
com a preocupagao da busca da verdade ou, dito de outro modo,
fundamentando tal prega¢do no estudo e na profunda contemplagéo.

Por outro lado, os modos mais eficazes e as técnicas mais
adequadas para essa tarefa eclesial séo também néao sé importantes
como decisivos. Por isso mesmo, ja no século Xl encontramos
uma obra portentosa de um dominicano sobre a realidade e os
modos da pregacdo! e recentemente, no ultimo Capitulo Geral
da Ordem (Roma, 2010), foi aconselhado as distintas entidades
dominicanas espalhadas pelo mundo que criassem escolas ou cursos
de pregacdo. Esta é, de facto, o ADN da familia dominicana.

O presente nimero dos Cadernos ISTA é dedicado a tal temética.
E procura compreender a pregagao no contexto da urgéncia da Nova
Evangelizagdo ~ objecto da reflexdo e decisées da tltima Assembleia
Sinodal dos Bispos {Qutubro 2012). Nada, afinal, de mais actual,
quer para a Ordem dos Pregadores, quer para a Igreja universal.

Fr. José Manuel Fernandes, OP

NOTA
1 Cfr Humberto de Romans, A Pregagédo, Ed. Tenacitas, Coimbra 2012






OS SERMOES DO MESTRE ECKHART

Fr. José Manuel Fernandes, OP

Muito do pouco que hoje sabemos da vida do Mestre Eckhart
(1260-1328) procede dos documentos, protocolos e atas notariais
do processo de heresia e de condenagdo a que foi submetido,
pela primeira vez em toda a Idade Média, um mestre em
teologia da Universidade de Paris, o centro intelectual de maior
prestigio do Ocidente cristdo, além de ter ocupado importantes
cargos administrativos dentro da Ordem dos Irméos Pregadores
(Dominicanos).

Estudos recentes sobre o processo permitem-nos situar melhor,
relativamente a outros momentos, o fascinio por esta figura
dominicana, assim como o contexto problemético no qual se
desenvolveu o julgamento singular a uma das mentes mais ricas
da intelectualidade europeia.

Nao podemos esquecer mesmo assim que estes documentos
relacionados com o processo de condenagdo marcam a génese
do estudo do pensamento do mestre renano.

A leitura da Bula «In agro dominico», que o papa Jodo XXII
torna puablica em Avinhdo em 27 de margo de 1329, alguns meses
depois da morte de Eckhart, adverte-nos contra o perigo de uma
falsa compreensdo da doutrina catélica e da confusédo que poderia
causar no povo mais simples a pregacéo deste frade dominicano.

Ao lermos com atengdo a Ata a luz das fontes doutrinais, tanto
as que foram utilizadas contra, durante as diversas fases do longo
julgamento, como as de defesa que o préprio Eckhart conduziu,
nota-se imediatamente, além das subtilidades préprias da doutrina
exposta, que o principal ataque daqueles a quem Eckhart chamou
de “invejosos” estava dirigido aoc coragdo do seu ensinamento
espiritual; ndo aos contetidos do seu magistério académico, mas
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sim a forma da sua expressdo: ao conjunto da sua atividade como
pregador em lingua alema.

A acusagdo colocou toda a sua violéncia no uso da palavra
que o pregador fazia, na sua formulagdo, na forma de vivé-la
interiormente e da-la, de novo, ao exterior.

No espirito da condenagéo encontra-se o principio que configura
a totalidade da sua existéncia — mestre de vida e mestre de leitura
- ou seja, Eckhart quer ser um mestre de vida do homem espiritual.

Podemos iniciar a narracéo da sua existéncia tendo presente que
Eckhart foi julgado pela leitura que fazia da vida e pela intencéo
que colocou em comunicar o seu verdadeiro sentido a doutos e
ignorantes.

Nao é muito o que sabemos da sua primeira formagao, facto
paradoxal na vida de alguém que fez desta palavra um dos conceitos
chave do seu pensamento, cuja importéncia para a nossa ideia
de educagdo e cultura, desde as suas origens misticas na tradicdo
ocidental, evidenciou no século XX Gadamer.

A Ata situa o nascimento de Mestre Eckhart nos comegos do
ano 1260, provavelmente na provincia de Tambach em Turingia.
Ainda jovem entrou no convento dos dominicanos em Erfurt e em
data anterior a 1280 recebeu a sua primeira formagao teolégica em
Colénia, onde a forte personalidade intelectual de Alberto Magno
(1206-1280) através dos seus circulos de influéncia, e nio de
modo direto como até recentemente se pensava, tornar-se-ia uma
referéncia e autoridade sempre viva nos escritos de Eckhart.

Como estudante dotado, é provavel que concluira a preparagao
teolégica em Paris, pois a Ata localiza 0 nosso Mestre nesta cidade,
entre setembro e outubro de 1293, como «Bacharel em Teologia»
e nos comegos do curso académico de 1293/1294 como leitor das
Sentengas na Sorbonne; também em 1294 pregou, pela primeira
vez, perante um publico académico, durante a festa de Péascoa.

Anos depois, nos inicios do processo de acusagdo, Eckhart
assinalava perante o tribunal inquisitorial de Colénia que, durante
a sua estadia em Paris, também as obras de outros irmaos da sua
Ordem tinham sido objeto de exame por uma comissao de tedlogos.



Os Sermées do Mestre Eckhart
Fr. José Manuel Fernandes, OP

Na verdade, em 1277 o bispo de Paris tinha condenado uma
importante lista de teses filoséficas e teoldgicas, algumas das quais
eram de Toméas de Aquino e Alberto Magno.

Este facto indica-nos que, j& como estudante, Eckhart tera
tido ocasido de conhecer o zelo com que o papado seguia as
especulagdes do magistério académico.

No seu regresso de Paris, é nomeado prior de Erfurt e vigario
de Turingia. Durante o desempenho dos seus cargos, entre 1294-
1298, escreve a primeira obra de importancia, uma espécie de
«sermdes formativos». Estes sermobes sao como que conversas,
segundo as antigas collationes monasticas, que se mantinham
entre um diretor espiritual e os jovens que um dia chegariam a
membros ordinérios.

Esta forma de ensinamento direto e oral assinalava o caminho
das primeiras reflexées de Eckhart educador sobre a vida ativa. Para
o conjunto da sua obra sdao de méxima importéncia as primeiras
expressdes de caracter mistico deste escrito, formuladas desde o
conhecimento direto e a experiéncia da vida separada, propria
da pratica conventual; no contexto da doutrina sobre a vida crista
no qual esta inspirado este livro, vida e pensamento formam uma
unidade da experiéncia.

Este pormenor ajuda-nos a compreender que, desde bem cedo,
o ensinamento eckhartiano cinge-se a uma tradigdo espiritual de
prestigio: a vida monastica. O ensinamento sobre a vida ativa
comportava, principalmente, uma formulacdo ética dos seus
principios: a «ética do ser» frente ao «tem.

Num contexto ja& muito distante da cultura ocidental e,
provavelmente, ainda vivo em algumas tradigdes espirituais do
Oriente, o esquema dialégico, segundo o sistema pergunta-resposta,
entre mestre e discipulo conforma o marco hermenéutico utilizado
por Eckhart e revela o seu fundamento doutrindrio: entre o ouvinte
e o pregador estabelece-se uma mediagéo dirigida & compreenséo,
que é uma concegdo mistica da verdade que transmite a palavra
exposta.

Esta forma de discurso pratico alcancara nos sermdes alemaes
uma dimensdo relevante; a recegdo da palavra pronunciada
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pelo pregador reproduz a encarnagdo do Verbo divino: daqui
a transcendéncia de tal método de ensino oral ou «modelo de
comunijcagdo» mistico, pois une o emissor e o receptor da Palavra.

Esta compreensdo do discurso requer um especial estado de
espirito, pois a concegdo-compreensédo deve ser virginal. Todo este
tratado, que mostra excelentemente a arte de conversar, encontra-se
impregnado da ideia de total abandono, como a mais alta virtude
encaminhada para pobreza espiritual, tinico modelo de vida crista.

O abandono ou despojamento (desapego), como uma das
primeiras formulagbes eckhartianas da negagdo e auto-rentncia
evangélicas, tem o caracter do estado de separagdo do ser, que,
tendo saido de si mesmo, busca a conversao do espirito.

O aspeto da separagdo conduzira Eckhart & expressdo «ser
separado» que conserva a ideia de uma morte moral do espirito
e um processo de espanto ou admiracio e alienagdo que estad
na base da ideia de brecha/fenda, outra das formas de negacao
empregues por Eckhart, que indica a «a¢do-paixdo» de atravessar
o mundo criado, das imagens, e um irromper na divindade.

Mas também naquela obra dos comegos, o jogo dos conceitos
prepara-nos para uma das mais complexas figuras: o paradoxo, pois
se Eckhart proclama a conversdo pela saida de si, também uma
forma de abandono, insiste em que a saida ndo é para o exterior.

«Quanto mais longe védo, tanto menos encontram aquilo que
procuram. Caminham como alguém que errou o caminho: quanto
mais avanga, tanto mais se dirige ao erro. Que tem que fazer? Em
primeiro lugar, tem que deixar-se, entdo tera abandonado tudo.»

Com o abandono, Eckhart integra a méaxima da sabedoria
classica e agostiniana. A intengdo do abandono, propriamente
uma auséncia total de intengdo e de qualquer tipo de propriedade
ou atributo, é permitir a entrada, a concegéo e o nascimento do
verbo divino.

Toda esta linguagem, num contexto de formagdo espiritual,
mas com um alto contetddo ético-mistico, a partir de um estado
de graca especial, configura a forma de uma experiéncia que
ndo se detém em consideragdes sobre os estados especiais de
conhecimento (visdes, jibilo ou entusiasmo).



Os Sermées do Mestre Eckhart
Fr. José Manuel Fernandes, OP

A teologia mistica de Eckhart orientava-se, ja desde as suas
origens, para a rejeicdo dos modos especificos de adquisicdo da
graca e salvagdo.

Nos seus sermdes alemaes insistird, uma e outra vez, no
verdadeiro modo «sem modo» de adquirir a verdade.

O facto de escrever e pregar em aleméao, isto &, utilizar uma
lingua vernacula interpreta-se ndo apenas como um veiculo, mas
como uma linguagem interior, reservando o latim para a construgéo
de uma obra sistemaética dirigida a um puiblico académico.

O préprio Eckhart achou absurdas algumas expressdes das
suas teses condenadas que, descontextualizadas, os censores da
inquisicdo traduziram do alemdo para o latim para melhor julgar
o alcance de tais palavras.

Durante o capitulo geral da Ordem em 1298, e devido ao
enorme compromisso que comportavam ambos cargos institucionais,
Eckhart coloca-os a disposi¢do dos seus superiores.

Por volta de 1302 é promovido a professor ordinario de Teologia
da Universidade de Paris na catedra reservada aos néo franceses.
Esta nomeagédo fora precedida pelos seus cursos como Leitor das
Sentengas e a respetiva obtengéo da licenca para o doutoramento
em Teologia.

A nova atividade consistia, além de tomar parte nas Disputationes,
nos comentérios a Biblia. Deste periodo, 1302-1303, consta um
serméo no dia da festa de Santo Agostinho e duas Quaestiones,
assim como o resto de uma disputa com o mestre franciscano
Gongalo de Espanha.

Uma das questées tinha que ver com o ser e o conhecer de
Deus. Séo idénticos em Deus o ser e o conhecer? O problema
da identidade, inicialmente sustentado com alguns argumentos de
Tomas de Aquino, rapidamente é posto de parte quando Eckhart
se pronuncia de forma totalmente distinta; ndo se trata ja de que
«Deus conhece porque é», mas sim «porque conhece, entdo é»: Deus
é conhecimento (intellectus) e o conhecimento é o fundamento
do ser.

A reflexdo sobre a préxis conventual exige agora um modelo
tedrico de vida, razdo pela qual o mestre em Teologia submete a
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uma viragem o seu pensamento, que tinha iniciado o caminho do
conhecimento através de uma ética metafisica e que agora procura
fundar as bases do seu intelectualismo especulativo.

Desde a perspetiva dionisiana da teologia, Eckhart atribui a
Deus o «ser em si», para ld do ser criado e ndo afetado pela
criacdo. A rejeicdo ao mundo, concebido nos seus primeiros escritos
como uma ascese do abandono e prépria do ser separado, adquire
aqui importancia ontolégica ao situar-se o aspeto da separacéo,
concebido j& como uma mors mystica, na base da sua especulagdo
sobre as relacdes do criador e a criatura.

O termo «ser tem para Eckhart uma conotagéo criatural, razdo
pela qual o ser de Deus & um intellectus que conhece o criado; é
a partir desta perspetiva que se elabora o caminho ou via intelectiva
para chegar ao conhecimento de Deus.

Em setembro de 1303, encontramos Eckhart de novo em
Erfurt como primeiro provincial da recentemente fundada provincia
religiosa da Saxdnia.

Entre 1303-1311 toma a seu cargo o cuidado de cinquenta
conventos e um territério de onze nagdes. E um periodo de imensa
atividade na organizacio de capitulos provinciais, novas fundagées
de conventos de mulheres e em particular a orientagdo espiritual
das comunidades conventuais. Também nesta época encontramo-lo
participando em diversos capitulos gerais.

A sua atividade como pregador, no entanto, néo é interrompida.
Sabemos que entre 1303-1310 pronunciou sermées nos capitulos
provinciais.

Entre 1311-1313 tem lugar o segundo e mais importante
magistério de Eckhart na Sorbonne: Em termos gerais podemos
dizer que grande parte da obra latina foi redigida nesta segunda
etapa académica.

Como outros tedlogos de grande envergadura, Eckhart dispoe-
se a fazer uma explicagio madura e sistematica dos principios
que configuraram o seu pensamento. Desta forma prepara um
plano geral dos seus escritos: o Opus tripartitum, que por sua
vez continha o Opus propositionum, que devia constar de mil
teses repartidas em outros catorze tratados; o Opus quaestionum,
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Os Sermées do Mestre Eckhart
Fr. José Manuel Fernandes, OP

na linha de Tomas de Aquino, embora com menor importancia
e pensado para as disputas, as licdes e outro tipo de didlogos; o
Opus expositionum, que consta de uma parte de exegese biblica
na tradicdo agostiniana e outra parte dedicada a sermdes: Opus
sermonum.

De tudo isto ficou bem pouco e ndo estamos seguros de que o
mestre levara a término tdo ambicioso plano de trabalho. O projeto
eckhartiano dirigia-se a mostrar a unidade do conhecimento mais
do que a assinalar as diferencas entre luz natural do intelecto e
o sobrenatural da fé. No desenvolvimento da sua obra espiritual
em alemdo, o tema por antonomasia & o nascimento de Deus na
alma humana através da graca — tema central da mistica renana
~, desenvolvendo para isso uma hermenéutica que contemplara
conjuntamente as formas de mediagao entre o criador e a criatura
histérica e temporal. Nada disto colocara em causa ou em conflito
a concecdo mistica do nascimento do Verbo divino no ouvinte
inculto, o qual ndo exclui uma reflexdo sobre o lugar que ocupa
o saber filoséfico na experiéncia de Deus.

Eckhart reclama a experiéncia do ser como o tinico conhecimento
que conduz a divindade. Embora devedor do pensamento de Alberto
e Tomaés, o nosso mestre renano, nao perde de vista a poderosa
mensagem religiosa da encarnagdo do Verbo, que o conduzird a
explicar a filiagao divina do homem. A questdo que late por inteiro
no Opus tripartitum é a «pergunta pelo ser».

A formulagdo é uma consequéncia direta do método de
desprendimento. A experiéncia que se reflete na formagédo de
conceitos como separagdo e abandono.

A rejeicaio aos modos do ser criado, na sua condigdo
espacio-temporal, tem o seu olhar colocado no horizonte dos
transcendentais, onde Deus (puritas essendi) apenas pode ser
definido desde Si mesmo. O Esse est Deus como principio de
identidade, que constituirda um principio universal do que é «em
si» — modelo para a conversdo ontolégica do homem -, encontra-o
Eckhart na passagem de Ex 3,14 (Ego sum qui sum): «ser & um
nome primordial», diz num dos seus sermdes alemaes.
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Se o ser de Deus estd para & dos modos, também o homem
que deseja essa conversao ao ser devera separar-se e abandonar os
modos ou atributos pessoais, 0 que coloca de manifesto a estreita
relagdo entre a ética e a metafisica deste pensamento.

E o mesmo que é dito do Ser, pode dizer-se dos transcendentais
divinos (Uno, Bom, Verdadeiro...). O fundamento real daquilo que
é — ou pode chegar a ser — encontra-se no ser de Deus; nada
exterior ao Ser tem a menor entidade e é igual a nada. Desta
forma podemos dizer que as criaturas nio sio, mas s&o na medida
em que tém o seu ser noutro, que é a sua causa primeira; daqui
que, enquanto ndo se encontrem naquela causa, ndo sio.

Esta unidade entre ambos deve dar-se sem mediagdo — seja esta
a do conhecimento ou a do ser — e anuncia a chave hermenéutica
do pensamento de Eckhart na expressio in quantum, que
conservara toda a sua forga nos sermées aleméaes, onde a forma
da compreensdo estara condicionada pela forma de ser — uma
forma de n&o ser, segundo o uso do paradoxo - daquele que
conhece a verdade. Também aqui a ideia verte o seu contetdo
sobre a expressdo: o principio de identidade e unidade assinala o
espaco e o tempo da experiéncia que foram convertidos em nada.

Ap6bs o seu segundo magistério teoldgico de Paris, Eckhart torna
a exercer o0 seu desempenho como mestre de vida e ocupa-se da
reforma de conventos e do cuidado de comunidades de monjas
no sul da Alemanha.

Esta nova etapa compreende os anos 1313/1314-1322; é um
tempo em que continua a trabalhar no Opus tripartitum, mas as
suas obras mais caracteristicas sdo: Livro do consolo divino e o
breve tratado Do homem nobre, de extensio ndo superior a um
sermao.

O mestre renano estava consciente do ambiente altamente
ascético e contemplativo das comunidades de monjas onde exercia
0 seu ministério de pregagdo. Isto ajuda-nos a entender o modelo
de consolacdo que apresenta, através da imitacdo dos sofrimentos
de Cristo.

O modelo cristolégico, que alguns autores chamam de «teologia
do sofrimento», substitui 0 modelo filoséfico de vida e ensino. Se
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Fr. José Manuel Fernandes, OP

Cristo é o justo que se encontra compreendido na Justica, quem
compreende esta verdade, na medida (in quantum) em que se faz
igual a ela, encontra consolo e salvagéo.

O tratado Do homem nobre contém uma teologia do retorno
para Deus, a propédsito da mesma interpretagdo aplicada ao livro
do Exodo e que serviu, até a0 momento, para a fundamentagio
ontolégica da «saida de si», o encontro numa terra de ninguém,
ignota, e o definitivo retorno & origem divina.

A nobreza da alma consiste naquela parte do homem em que
Deus depositou a Sua semente de eternidade. Com a imagem do
homem nobre, Eckhart completa o circulo de compreensdo da
verdadeira natureza humana, que em si mesma contém o homem
terrestre ¢ o homem celeste.

Se 0 homem alberga no seu interior a raiz divina, a humanidade
é o caminho inevitavel, através do sofrimento e a humilhacdo da
morte, que nos conduz aquela unidade que o Opus anunciava. Por
esta razdo, a imitatio Christi é imprescindivel para o retorno ao
principio. Para se chegar & unidade da esséncia divina ha que ser
um. A bem-aventuranga do homem consiste no préprio Deus e
ndo na visdo ou conhecimento de Deus.

Na primavera de 1322, Eckhart é enviado para o que se tornaria
a sua ultima visita oficial como vigario geral a um convento de
dominicanas. Esta e outras visitas a comunidades de mulheres
situam-se no centro da sua etapa de pregacdo em alemao.

O tema principal da pregacdo em alemdo, encarnagéo perfeita
do anterior magistério académico, centra-se na divinizacdo do
homem a partir da férmula do nascimento de Deus na alma, desde
a perspetiva de uma teologia do Logos, cujo horizonte especulativo
era o comentério ao Evangelho de JoZo.

Se até entdo Eckhart se tinha preocupado em construir uma
estrutura teérica (filosofica-teolégica) para fundamentar a doutrina
cristd do Verbo de Deus, agora era 0 momento de a transmitir,
de converté-la em ensinamento.

Entramos em pleno num dos aspectos mais complexos da sua
criagdo: os sermdes em lingua vulgar. Apesar de que Eckhart é
conhecido como um mistico, ndo é facil compreender qual é a
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perspetiva que o torna tal; porque também a mistica é uma questao
de perspetiva, um modo de conhecimento, inclusive uma mediagao,
mas muito especial, dado que se trata no seu caso de um modo
sem modo.

E experiéncia, porque o ensinamento esta destinado a viver a
unidade indissolivel da divindade, mas tal unidade, diferentemente
das experiéncias legadas pela mistica feminina, ndo é uma unidade
estatica ou visionaria, mas sim dindmica: a questdo sobre a geracdo
constante e ininterrupta do Filho de Deus na alma separada.
Este nascimento, na medida em que & um sacrificio, dado que
compreende o rebaixar-se, a humilhacdo, da natureza divina na
natureza humana, deve ter lugar no templo: «O templo, no qual
Deus quer dominar segundo a Sua vontade, é a alma do homem,
que formou e criou exatamente a Sua semelhanga.» Mas, para que
este nascimento possa acontecer de forma originaria é preciso que
o templo se encontre totalmente livre e vazio, vazio de si mesmo,
para que Deus possa nele ter entrada e lugar.

O vazio da alma estd estreitamente associado a ideia de
virgindade, mas em primeiro lugar & natureza maternal da alma.
O lugar do nascimento é o fundo da alma, o lugar mais intimo do
templo, onde tem lugar a unido para l4 do tempo, na eternidade
prévia a criagdo: «Da mesma forma verdadeira em que o Pai gerou
a forma natural o Filho na sua simples natureza, igualmente o gera
no mais intimo do espirito, e esse é o mundo interior. Aqui o
fundo de Deus é o meu fundo, e o meu fundo é o fundo de Deus.»

E esse fundo abissal — onde nasce Deus, através do Seu Filho,
o Verbo; mas esse nascimento é duplo, pois pela sua natureza
virginal a alma que concebe a Deus gera ao mesmo tempo o
Filho no Pai num (nico instante, com o qual a alma assumiu a
condigdo paternal da geracéo, participando assim da obra criadora.

Tal fundo — um lugar na alma e ndo uma parte da alma -
recebe o nome de centelha ou chispa.

Aquele que pregava a filiacao divina do homem nobre em exilio
de si mesmo iria comegar em breve um éxodo definitivo através do
deserto da incompreensdo que se apresentava diante a sua vida.
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Os Sermées do Mestre Eckhart
Fr. José Manuel Fernandes, OP

A 1 de agosto de 1325 o papa Jodao XXII nomeia o dominicano
Nikolaus von Strassburg visitador da Ordem na regido da Teutdnia
e este rapidamente vé-se obrigado a abrir uma investigagdo sobre
os escritos alemédes do Mestre Eckhart, em razdo das acusagdes
de alguns irmé&os da nossa prépria Ordem, que viam com pesar
a forma de pregar ao povo simples de Eckhart.

Desde logo os inicios das investigacbes centraram-se no Liber
Benedictus, e algumas das teses e proposi¢des contidas neste livro
foram declaradas como perigosas.

Mestre Eckhart defendeu-se varias vezes das acusacdes que lhe
eram feitas. Com poucas esperangas de que o seu apelo ao Papa
obtivesse resposta positiva, a 13 de Fevereiro de 1327 apresenta
uma autodefesa na igreja dominicana de Colénia, no contexto de
um sermao onde da testemunho pessoal da sua fé contra os erros
nos quais, eventualmente, pudesse ter incorrido. Ele préprio traduz
para o alemdo a explicagdo pronunciada em latim.

Eckhart n&o viveria o suficiente para ver o desfecho do processo
movido pela hierarquia da Igreja contra a sua pregacdo. Morre nos
principios de 1328 em Avinhdo, para onde fora convocado por
uma comissdo de tedlogos, instituida pelo Papa, com o intuito de
analisar o seu pensamento.

Em 27 de Margo de 1329, em Avinhéo, o Papa torna piblica
a Bula de condenagéo.
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FREI JOAO FRANCO,
UM PREGADOR DO SECULO XVIII

Fr. José Carlos Almeida, OP

No Prélogo ao primeiro volume dos seus Sermédes Virios,
publicado em 1734 na Oficina de Mauricio Vicente de Almeida,
em Lisboa Ocidental, frei Jodo Franco coloca esta questdo: «que
necessidade havia para que saissem estes sermdes imperfeitos a
luz?»

Apesar de humildemente assumir que o fim que procura com
este trabalho é somente a gléria de Deus e o aproveitamento dos
préximos, a verdade do seu objectivo esta patente na resposta que
da a questdo que coloca: «nds os Religiosos, como ndo podemos
ter nada nosso na vida, na morte, a estampa é a que faz aos
nossos trabalhos, nossos.»

A edicdo dos sermdes de frei Jodo Franco tem assim o objectivo
de preservar a memoria, o seu trabalho de pregagéo e estudo, para
que né&o aconteca como ele mesmo refere «um quase jejum dos
sermées portugueses da Religido dos Pregadores», porque «tendo
havido nesta Religido em Portugal talentos a todas as luzes grandes
0s seus escritos sumiram-se e desapareceram.

Esta constatacdo e esta queixa que frei Jodo Franco formula
sdo retomadas e reforcadas na Censura a publicacdo dos Sermées
Virios, pelo Clérigo Regular D. José Barbosa, que recorda figuras
e pregadores como frei Luis do Roséario, frei Luis Lamberto, frei
Martinho da Fonseca, frei Anténio de Lima, frei Fernando Sueiro
e o Mestre frei Domingos de Sao Tomas, cujas obras e estudos
predicativos pouco ou nada se deram a luz, por ingratiddo do
descuido ou injustica do desprezo, que como diz D. José Barbosa
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sdo as razdes mais comuns no Reino.

Para nédo padecer estas fatalidades imprimiu frei Jodo Franco
os seus sermdes e ao recorda-lo hoje e neste Curso de Pregagao
cuidamos de manifestar a gratiddo ac trabatho que realizou e a
justica que é devida a sua obra.

Segundo o Diciondrio Bibliogrdfico Portugués de Inocéncio
Francisco da Silva, frei Jodo Franco professou no Convento de
Nossa Senhora da Piedade de Azeitdo a 15 de Junho de 1704, o
que significa que teria iniciado o seu Noviciado no ano de 1703.

Tendo presente que as Constituigdes estipulavam que ninguém
com menos de dezasseis anos podia iniciar o noviciado, e face a
data de Profissdo Religiosa de frei Jodo Franco, podemos supor
que teria nascido numa data anterior a 1687. Mas se ndo sabemos
a data exacta do seu nascimento, sabemos contudo que era natural
de Lisboa e os seus pais se chamavam Anténio Francisco e Maria
Franco.

Por agora, nada sabemos do seu percurso de formacéo, ainda
que os graus que mais tarde vem a alcangar nos deixem supor
um percurso académico com algum peso.

Quando, em 1732, sai a luz a segunda impressio da sua
obra Mestre da Vida que ensina a viver e morrer santamente,
vinte e oito anos depois da profissdo religiosa, frei Jodo Franco é
apresentado na folha de rosto do livro como Lente de Prima de
Teologia, Qualificador do Santo Oficio e Presentado.

Considerando a data provavel de nascimento de 1687 frei Jodo
Franco teria por esta altura quarenta e cinco anos e os titulos que
lhe sdo atribuidos na edigdo desta sua obra mostram o grau e a
importéncia que tinha j& adquirido.

Em 1734, quando publica o primeiro tomo dos seus Sermdées
Virios, é apresentado apenas como Presentado em Teologia e
Qualificador do Santo Oficio, tanto na folha de rosto da obra
como nas censuras emitidas pelos membros da Religido, pelos
Dominicanos. No entanto, as censuras emitidas para o Santo Oficio
e para o Paco, para além de apresentarem frei Jodo Franco como
Presentado em Teologia e Qualificador do Santo Oficio, tratam-no
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por Reverendissimo Padre Mestre, o que ainda que possa nao ser
um titulo académico manifesta j& um grande prestigio.

Em 1742, quando é publicada a sua obra Terceiro Instruido
na virtude que professa a Venerdvel Ordem da Milicia de Jesus
Cristo e Peniténcia de SGo Domingos, continua a ser apresentado
como Presentado em Teologia e Consultor do Santo Oficio, para
alem de Comissario da Venerdvel Ordem Terceira para a qual
escreve este livro.

No entanto em 1746, aquando da décima primeira impresséo
do livro Mestre da Vida que ensina a viver e morrer santamente,
frei Jodo Franco é ja apresentado na folha de rosto da publicagido
como Mestre em Teologia e Consultor do Santo Oficio, o que
significa que entre 1742 e 1746 obteve o grau de Mestre.

Como no ano de 1745 se celebrou Capitulo Provincial no
Convento de Sao Domingos de Lisboa, no qual foi eleito Prior
Provincial frei Manuel Coelho, é possivel que tenha sido nessa data
que frei Jodo Franco tenha alcangado o titulo de mestre.

A décima quinta impressdao do livro Mestre da Vida, saida
a luz em 1750, e a décima oitava saida em 1756 continuam a
apresentar frei Jodo Franco como Mestre em Teologia e Consultor
do Santo Oficio.

Por estes titulos e duas confidéncias que frei Jodo Franco faz nos
Prélogos do seu primeiro volume de Sermées Vidrios e do Mestre
da Vida, podemos concluir que dedicou a sua vida ao estudo e ao
ensino, que foi essa a sua principal ocupagéo, ainda que, também
como diz, tenha tido tempo para o ministério da pregagéo.

Diz assim no Prélogo do primeiro volume dos Sermées Vidrios:
«eu confesso que todos estes sermdes saem a luz, sem a sua exacta
e perfeita composicdo, porque sendo o meu continuado emprego
o da cadeira, tudo o que disse nos pulpitos foi trabalho de tempo
furtado aos bocadinhos do estudo, ainda hoje continuo, das escolas.»

No Prélogo do Mestre da Vida diz: «se conheces o autor deste
livro, admirar-te-4s de que depois de tantos anos de estudos saia
a luz com o fruto de tdo pequena obra. Respondo que esta obra
nao é fruto de anos, é fruto do pouco tempo de umas férias. (...)
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O certo &, amigo leitor, que dos dias que eu gastei neste livro nao
tenho eu muito escripulo, agora dos anos que tenho gasto nos
mais estudos, destes tenho eu muito medo.»

Frei Jodo Franco foi assim um Mestre, um professor, e portanto
ndo estranha que em 1754, aquando da celebragdo do Capitulo
Provincial no qual foi eleito Prior Provincial frei Teodoro de Sao
José, tenha sido nomeado Regente dos Estudos da Universidade
do Convento de Sao Domingos de Lisboa. Era o coroar de toda
a carreira académica.

Por esta data, frei Jodo Franco & também eleito Prior do
Convento de Sdo Domingos de Lisboa, e por isso o encontramos no
dia seguinte ao fatidico 1 de Novembro de 1755, pelos escombros,
a procura dos frades que tinham desaparecido, e em Abril de 1756
a dar o habito e inicio aos noviciados de frei Diogo do Rosério e
frei José de Santo Anténio.

Em Outubro de 1761, como Qualificador do Santo Oficio emite
uma Censura ao livro Antidoto Celestial do Santissimo Nome de
Jesus contra os juramentos, blasfémias, pragas e outros males,
da autoria de frei Roberto de Jesus Maria do Roséario, também
dominicano e publicado na Oficina de Pedro Ferreira.

Quatro anos mais tarde, em 1765, ja perto dos oitenta anos, frei
Jodo Franco vé-se envolvido na questdo do culto e da devocdo ao
Santissimo Sacramento que a Prioresa do Mosteiro do Sacramento
a Alcantara tinha iniciado sem as devidas licengas e na sequéncia
da qual sdo perseguidos e presos varios frades, entre eles frei Jodo
Franco. E neste contexto que vem a falecer.

A obra publicada de frei Jodo Franco, para além dos vérios
volumes dos Sermées, ndo é muito grande, e podemos dizer que
em boa medida é devocional, razdo que pesou na continuidade no
tempo de vérias edigdes de uma delas como foi o Mestre da Vida.

Quando frei Jodo Franco apresenta no Prélogo os seus Sermées
Vdrios diz que «se olhar ao pregado largamente podera dar seis
tomos», mas tal dependerd da adesdo dos leitores e da vida que
Deus lhe emprestar.

20



Frei Jodo Franco, um Pregador do Século XVill
Fr. José Carlos Almeida, OP

Parece que os leitores aderiram a sua obra e aos seus Sermdes,
no conjunto e concorréncia de outras publicagdes iguais que na
época se fizeram, porque nio sé frei Jodo Franco duplicou o
nimero de volumes estimado, como acabou por ter duas edigdes
desta sua obra.

Entre 1734 e 1741, frei Jodo Franco publicou doze volumes
de sermdes, contendo cada um trinta sermdes, foi a primeira
edicdo se assim podemos dizer, que depois, em 1760, voltou a
ser reimpressa. S30 sermdes panegiricos, de santos, de festas,
de missdo ou profissao religiosa. Um conjunto que cobre todo
o ano litirgico com as suas festas principais, os tempos fortes
da Quaresma e Advento, e também os mais diversos pulpitos e
publico como o dos conventos dominicanos de Lisboa e Porto, entre
outros, as paréquias de Lisboa e conventos de outras congregagdes
religiosas, ou até a Capela Real.

O acolhimento destes sermdes, e face a interrogagdo que frei
Joao Franco coloca relativamente ao nimero de volumes, pode
ter ficado a dever-se & forma como a pregacao foi concebida, pois
frei Jodo Franco apresenta os seus sermdes nao apenas como
panegiricos ou predicativos, mas particularmente espirituais, com
uma doutrina tao sélida que fale & alma e ao coragéo de quem lé.

Frei Jodo Franco desenvolve e apresenta aqui, e de modo
ainda mais intenso nos devocionarios que compds, aquela que foi
certamente a outra face da sua vida, o que lhe permitiu o equilibrio
religioso, pois se na Catedra desenvolvia a teologia dogmética,
com o que representa de aridez e intelectualidade, nestas obras
desenvolveu a teologia espiritual, mistica, com a sua dimensdo de
emotividade.

No ambito da sua produgéo devocional, a primeira publicagéo
data de 1720 e foi um texto para a devogdo do Rosério, Modo
de meditar o Rosdrio de Nossa Senhora, publicado por Manuel
Fernandes da Costa, Impressor do Santo Oficio.

Em 1731, publica pela primeira vez Mestre da vida que ensina
a viver e morrer santamente, na Oficina Augustiniana.
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Em 1739 publica na Oficina dos Herdeiros de Anténio Pedroso
Galrdao o Modo perfeito de ouvir missa, e também de receber,
e venerar ao Divinissimo Sacramento, com estampas e uma
segunda reimpressdo ainda neste mesmo ano.

Em 1742, e para a Ordem Terceira de Sdao Domingos de
Lisboa, de que era Comissario, publica Terceiro instruido na
virtude que professa a Venerdvel Ordem da Milicia de Jesus
Cristo e peniténcia de SGo Domingos.

E em 1757 publica Vida portentosa da serva de Deus D.
Thomadsia de Jesus, Terceira professa na Ordem de S. Domingos,
que morreu no convento do Salvador de Lisboa, em 26 de Maio
de 1755, na Oficina de Miguel Manescal da Costa.

No conjunto das obras de Frei Jodo Franco, o Mestre da Vida
& sem divida alguma a sua obra de referéncia, e ainda que como
ele diz seja o trabalho de umas férias, e descubramos que no
fundo se trata de um compéndio de devocdes que foi crescendo
ao longo das impressdes, e portanto o seu trabalho possa ser
mais de colector que de autor, é a obra que lhe sobrevive e mais
impacto teve junto do publico.

Como vimos a sua primeira impressao data de 1731, mas até
1750 sao feitas outras catorze reimpressdes com acrescentos, de tal
modo que a edigdo de 1750, publicada na Oficina dos Herdeiros
de Anténio Pedrozo Galrao se divide em dois volumes, o Mestre
da Vida que ensina a viver e morrer santamente. I Parte, e
Mestre da virtude renovado. Segunda parte do Mestre da Vida,
que persuade a todos 0 que é necessdrio para se salvarem.

A popularidade desta obra foi tal que face aos perigos de
edi¢bes clandestinas, como parece que chegou a haver, frei Jodo
Franco alcangou do rei D. Jodc V, em 1739, um privilégio de
exclusividade de impressdo por dez anos, ficando dessa forma
garantida a originalidade da publicacdo e a sua comercializagio,
questdo significativa, porque passados os dez anos, em 1749,
quando frei Jodo Franco volta a solicitar ao rei o0 mesmo privilégio,
assume que ainda se encontrava com a maior parte dos livros por
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vender, e portanto é necessario assegurar essa exclusividade para
que a obra se venda e o investimento feito seja reavido.

Tendo-se alterado ou ndo o panorama de vendas, a verdade
é que até a morte de frei Jodo Franco ainda foram feitas mais
cinco impressdes, atingindo-se a cifra de vigésima impressdo no
ano de 1761.

A morte de frei Jodo Franco n&o pds contudo fim a continuidade
das edigdes, nem a censura e critica exercidas pela Real Mesa
Censéria em 1768, quando a obra passa por aquele organismo
régio.

Sso da Mesa as seguintes censuras: «O Livrinho Mestre da
Vida, que todos muito bem conhecem se viesse para se reimprimir
ndo deveria passar sem uma grande expurgagdo, mas como é de
particular, pode entregar-se até determinagdo da Mesa.

Carnide, 16 de Agosto de 1768, frei Inacio de Sdo Caetano.»

A segunda censura diz: <O Livrinho intitulado Mestre da Vida,
é daqueles que hd muito tempo devia estar suprimido, porque
nao serve para coisa alguma boa, sendo para nutrir uma piedade
superficial, sem ensinar o verdadeiro espirito do cristianismo.
Além disso, traz um exame escusado e muitas Indulgéncias muito
duvidosas, pelo que sou de parecer que se suprima. Mesa, 7 de
Novembro de 1768, frei Inacio de Sdo Caetano, frei Francisco
de Sao Bento, frei Manuel do Cenaculo.»

Apesar da critica da Real Mesa Censéria, em 1788, frei Manuel
Bruno de Santa Ana obtém da rainha D. Maria I um novo privilégio
de exclusividade de impressdo, uma vez que ja tinha obtido a
licenca para a publicacio do Mestre da Vida.

Diz ele no Prélogo a edigdo que «a geral aceitacdo que mereceu
o livro e a utilidade que deste Compéndio de devogbes espalhadas
por diversos volumes, resulta aos catélicos, sdo um estimulo para
se intentar a sua reimpressdo. Por este motivo sai correcto e com
diferenga em muitas partes.»

As principais diferengas que se encontram, e o préprio frei
Manuel Bruno de Santa Ana apresenta, dizem respeito ao Rosério
Meditado, que é reduzido as oragdes do Pai-Nosso e Ave-Maria
e a meditacio dos Mistérios, com discursos novos e mais breves
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a fim de ficarem mais facilmente na meméria; as Novenas, que
representavam uma grande dificuldade pois ndo cabiam todas num
livro manual, e por esse motivo se reduziram a trés, do Rosério,
Festividades da Virgem Maria e para os outros Santos com um
aditamento para os mais sagrados objectos, Eucaristia; e ao capitulo
dos Moribundos, que ainda assim continua a ser o mais extenso
porque & a «realidade para a qual mais necessarios sdo 0s socorros».

E de notar a inclusio nesta edicio de um capitulo com
“Remédios contra os sete pecados capitais extraido da obra do
Padre Granada”, desaparecendo os textos que as edi¢des anteriores
usavam da venerdvel Madre Agreda em varios exercicios de
devogao.

Mas, sobretudo, o mais que ha a assinalar é o desaparecimento
do nome do autor do livro, pois deixa de aparecer quer o nome
de frei Jodo Franco e tdo pouco aparece o de frei Bruno, fica
apenas o um Religioso da Ordem dos Pregadores, transformando-o
dessa forma num patriménio comum aos dominicanos portugueses.

Esta edigéo revista e reduzida e sem autor identificado ultrapassou
o século XVIII e assim encontramos pelo menos trés novas edi¢des
no século XIX, uma publicada em 1846, da Tipografia Rolandiana,
outra de 1878 da Livraria de A.M. Pereira & Rua Augusta, e ainda
outra de 1882, da Roland e Semiond Editores.

Na medida em que todas elas sdo publicadas ja depois da
exclaustragdo e fazem referéncia & Imagem de Nossa Senhora
do Rosério do Barreiro, podemos admitir que a sua edigdo foi
promovida pela Ordem Terceira Dominicana que naquela vila tinha
uma presenga importante.

Pelo conjunto das edigbes do Mestre da Vida vemos como a
obra e a figura de frei Jodo Franco se perpetuou por quase dois
séculos, e como uma obra considerada menor foi capaz de superar
as dificuldades dos tempos e marcar a devogdo e espiritualidade,
pois se formos em busca de algumas devog¢des populares usadas nas
nossas aldeias para 0 momento da morte certamente encontraremos
os ecos desta obra.
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A PALAVRA DE DEUS COMO
COMUNICACAO

INTRODUCAO

Antes de entrar no tema especifico, «a palavra de Deus como
comunicagdo», parece-me oportuno fazer algumas consideragdes
gerais sobre a palavra de Deus na Biblia, particularmente no Antigo
Testamento.

1. DEUS, O PRINCIPAL LOCUTOR DA BiBLIA

Do ponto de vista estritamente literdrio, ndo ha davida de
que Deus é o protagonista incontestado da biblioteca biblica. E
formalmente sujeito de muitos dos discursos que nela se léem e,
directa ou indirectamente, objecto ou destinatario dos restantes. E
um dos narradores biblicos e, com muito mais frequéncia, objecto,
explicito ou implicito, das narrativas. Restringindo-nos ao Antigo
Testamento, Deus toma a palavra repetidamente na maioria dos
livros que o formam, com mais frequéncia nuns do que noutros. Os
livros proféticos sdo, sem divida, aqueles que mais claramente se
apresentam como palavras de Deus. Formalmente, sdo colectaneas
do que Deus disse ao Seu povo por meio dos titulares dos ditos
livros. Com efeito, esses livros declaram com insisténcia que Deus é
o autor do seu contetdo. Fazem isso por meio de varias expressoes
que lhes servem de cabecalho e/ou os balizam. Essas expressoes
afirmam ou, pelo menos, pressupdem que os livros proféticos sao
discursos de Deus e, além disso, explicitam que Deus se dirige ao
Seu povo por meio dos titulares dos ditos livros. De facto, uma
boa parte desses livros & posta, formalmente, na boca de Deus.
Correlativamente, os livros proféticos apresentam os seus titulares
como mensageiros de Deus, isto &, como pessoas que Deus enviou
com o encargo de transmitir uma mensagem ao Seu povo.
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Sao raros os livros do Antigo Testamento onde Deus parece
ndo abrir a boca ou, pelo menos, ndo o faz formalmente. Mas
existem. E o caso dos livros dos Provérbios, Eclesiastes e Céntico
dos Cénticos. O facto deve ser notado, pois, como veremos, ele
mostra que Deus fala de mais do que uma maneira. Varios textos
do Antigo Testamento afirmam em tom polémico que a fala & um
dos tragos que distinguem lavé dos outros deuses (1 R 18,26-29)
assim como dos idolos, que tém boca mas nao falam!.

Segundo o Salmo 22,2-3, o pior que pode acontecer ao orante,
no meio da sua provagao, é que Deus se cale e nao lhe responda:

«2 Meu Deus, meu Deus, por que me abandonaste?

As palavras do meu rugir estéo longe de me salvar

3 Meu Deus, eu chamo de dia, mas ndo me respondes,

de noite, e ndo tenho descanso».

2. A METAFORA DA PALAVRA DIVINA

E escusado dizer que a nogdo de palavra de Deus é o fruto
de um antropomorfismo. Ao pdr Deus a falar, a Biblia usa uma
metafora, que tem como referente o ser humano, o unico ser
falante, no sentido préprio do termo, que o homem conhece
pelos sentidos. O recurso as metéforas é o tnico meio de que
dispomos para nos referirmos a Deus, & Sua actividade e aos Seus
atributos. Deus criou o ser humano a Sua imagem e o ser humano
paga-lhe na mesma moeda. E 6bvio que, na Biblia, Deus fala com
palavras humanas, as (nicas que sabemos. Todas as palavras de
Deus contidas na Biblia foram concebidas por espiritos humanos,
ditas por bocas humanas e escritas por maos humanas. Sé6 a fé
permite reconhecer que a Biblia é também, e ao mesmo tempo,
palavra divina. Para os cristdos, existe uma espécie de sinergia entre
Deus e os autores humanos da Biblia, que é ao mesmo tempo
palavra divina e palavra humana ou, dito de outra forma, palavra
divina expressa em palavras humanas. Segundo uma l6gica que
lhes é familiar, os cristdos véem na Biblia a expressao da palavra
de Deus que se encarnou em numerosas palavras humanas. No
Antigo Testamento, estava j& em acgéo o principio da encarnagao,
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que teve, finalmente, a plena realizagdo em Jesus Cristo, Palavra
(Logos) de Deus feita carne (Jo 1,14).

3. Os CORRESPONDENTES DO TERMO «PALAVRA» EM HEBRAICO E EM GREGO

Em hebraico, a accio de falar e o seu resultado expressam-
se sobretudo por meio dos grupos léxicos dabar, ’amar e malal.
Os seus correspondentes gregos sdo geralmente legé e, com
menos frequéncia, laled. Tanto os termos hebraicos como os seus
correspondentes gregos tém os sentidos de «falar, dizer, proferir,
declarar». Nas versdes portuguesas da Biblia, o substantivo «palavran,
em relagdo com Deus, traduz geralmente os termos hebraicos ’imrah
e sobretudo dabdr ou os seus correspondentes gregos logos e rhéma.

4. A PALAVRA CRIADORA

Segundo os contextos, o substantivo dabar tem um leque de
conotagdes muito amplo. Parece-me particularmente importante
assinalar que o seu sentido ndo se restringe a esfera do falar, do
dizer, da palavra ou do discurso. Designa amitide “coisas, acgdes,
factos, feitos, acontecimentos”, sendo as vezes dificil distinguir entre
os dois campos semanticos. Enquanto que as palavras podem
ser verdadeiras ou falsas, os factos sdo realidades objectivas,
constataveis e inegaveis. A linguistica contemporénea fornece dados
susceptiveis de aprofundar a compreensdo do processo que levou
a este alargamento semantico de dabar. Com efeito, uma corrente
da linguistica actual, iniciada por Austin?, mostra que a palavra,
mesmo na cultura ocidental, ndo se reduz sempre a um «dizer», mas
pode comportar também um «fazer. Com frequéncia, a linguagem
faz advir a realidade que expressa. Os linguistas chamam, por
isso, a atencdo para o que denominam os «actos de linguagem»
e os «enunciados performativos», em contraposi¢cdo aos simples
«enunciados constativos». Longe de serem, como os «enunciados
constativos», simples declara¢gdes, os «enunciados performativos»
fazem existir o que significam, criam-no. Por exemplo, quando
alguém diz, sinceramente, a outra pessoa que a ofendeu «perdoo-
te», ndo se limita a fazer uma simples declaragdo, mas torna
efectivo o perddao que a declaragdo expressa. Cremos que é isso
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0 que acontece com o perddo que Deus nos concede em contexto
sacramental. De modo semelhante, quando uma pessoa que esta
a ser perseguida ou cercada declara «rendo-me», essa declaragéo,
se & veridica, torna efectiva a rendigdo.

A. A pPALAVRA DE DEUS CRIADORA DO COSMOS E DA ORDEM SOCIAL
No caso dos seres humanos, s6 uma parte infima das suas
palavras realiza aquilo que significa, esgotando o sentido do termo
hebraico dabar, palavra e facto ou acontecimento. Pelo contrério,
todas as palavras de Deus o fazem, pois todas elas criam de algum
modo o que significam. Parafraseando o ditado do avesso, o vento
néo leva nenhuma das palavras de Deus. No caso de Deus, dizer
é sempre fazer de uma maneira ou outra. A primeira intervengao
de Deus no relato biblico esta entre os exemplos mais flagrantes
e perfeitos da eficacia infalivel da palavra divina. Ocorre em Gn
1,3. O texto reza assim: «Deus disse: “Seja a luz” e a luz foi» ou
«Deus disse: “Haja luz” e houve luz». Foi dito e feito. Mal Deus
acabou de formular a injungdo «Seja a luz» ou <haja luz», logo o
narrador pdde declarar que, de facto, a luz comecou a existir. Ha
concomitancia e simultaneidade entre a palavra de Deus e a sua
realizagdo. Dito de outra maneira, Deus cria a luz ordenando a
sua existéncia. Nao foi s6 a luz que Deus criou, assim, com a Sua
palavra. O resto do relato sacerdotal da criacao, em Gn,1,1-2, 4°,
declara que Deus criou, igualmente com a Sua palavra, os demais
elementos do cosmos. Referindo-se & mesma realidade, o Sl 33,6-9
confessa explicitamente outro tanto.
«. 6 Pela palavra de lavé (bid’bar YHWH) os céus foram feitos,
E pelo sopro (espirito) da sua boca (de lavé) todo o seu
exército (dos céus).
v. 7 Ele represa como um agude® as &dguas do mar,
pbe os oceanos (abismos) em reservatérios.
v. 8 Que toda a terra tema lavé,
que o temam todos os habitantes do universo,
v. 9 pois ele disse (’amar) e (a coisa) foi,
ele (a) ordenou e (ela) surgiu.»

28



A Palavra de Deus como Comunicagdo
Fr. Francolino Gongalves, OP

B. A PALAVRA DE DEUS CRIADORA DOS ACONTECIMENTOS HISTORICOS

A actividade criadora da palavra de Deus ndo se limita aos
elementos do cosmos. Estende-se também aos acontecimentos
histéricos. De facto, os textos do Antigo Testamento insistem
mais na acgdo criadora da palavra de Deus na histéria do que no
cosmos e na sociedade. A crenga na acgédo criadora da palavra de
Deus no campo da histéria estd omnipresente nos livros histéricos
e nos livros proféticos. Amitde fica implicita. E o que acontece
nos chamados relatos proféticos, uma forma literaria que comporta
dois elementos essenciais: o aniincio de um acontecimento, feito
por Deus mediante uma personagem profética, e a descrigdo do
dito acontecimento, que entretanto se deu; as vezes, a segunda
parte do relato limita-se a assinalar que o antncio se cumpriu. A
prépria estrutura do relato profético &, assim, expresséo da crenga
na eficacia infalivel da palavra de Deus no campo da histéria.

Documentada também nalguns livros proféticos, esta forma
literdria € uma das caracteristicas dos livros de Samuel e dos
Reis. Estes livros empregam-na amiiide sob a sua forma cléssica,
encontrando-se o aniincio e o seu cumprimento no mesmo relato,
do qual formam as duas partes constitutivas*. No entanto, o antincio
e o cumprimento estdo com frequéncia separados, encontrando-
se em relatos diferentes, umas vezes préximos um do outro,
oufras vezes mais ou menos distantes, no texto e no tempo. Por
exemplo, a desgraca da familia do sacerdote Eli, anunciada por
um homem de Deus, em 1 S 2,27-36, realiza-se em 1 R 2,27.
A profanacdo do altar de Betel, anunciada pelo homem de Deus
vindo de Judad, em 1 R 13,2, realiza-se em 2 R 23,16. Em
geral, existe uma correspondéncia perfeita entre o antncio e a
realizacdo. Os acontecimentos dio-se exactamente tais como foram
anunciados. Os relatos ndo deixam qualquer divida sobre a relagao
entre os acontecimentos e o seu aniincio. Com efeito, afirmam
explicitamente que os acontecimentos se deram em conformidade
com o que Deus anunciou ou, precisamente, para realizar o que
Deus anunciou. lavé realiza tudo o que anuncia pelos Seus profetas
(1S 3,19; 2R 10,10). Correlativamente, Am 3,7 declara que lavé
nao faz nada sem o ter anunciado pelos Seus servos os profetas.
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Samuel e Reis apresentam-se, de facto, como uma sucessiao de
anincios proféticos e das suas respectivas realizacdes, que sdo uns
e outras, obra de lavé.

Embora insistam menos na eficacia infalivel da palavra de Deus
no campo da histéria do que os livros de Samuel e dos Reis,
as Cronicas expressam a mesma ideia com igual clareza, se ndo
com mais ainda®.

Muitos outros textos do Antigo Testamento, sobretudo dos livros
proféticos, afirmam ou pressupdem a eficacia absoluta da palavra
de Deus. Is 40-55 é porventura o melhor exemplo desse facto. Os
textos mais antigos de Is 40-48 anunciam o regresso dos Judaitas
que haviam sido deportados para a Babilénia entre 597 e 580
a.C. Esse regresso tornou-se possivel a partir de 538 a.C., gragas
a reconfiguragdo do mapa politico da regiio que entdo ocorreu.
Com efeito, em 539 a.C., Ciro, rei dos Persas e dos Medos, entrou
na cidade de Babilénia e apoderou-se do império de que ela era
a capital, e do qual a Judeia fazia parte. Segundo Is 40-48, esses
acontecimentos foram obra de lavé; foi Ele quem os planeou,
anunciou e mandatou Ciro para os realizar. Tendo sido o unico
Deus capaz de fazer isso, lavé mostrou que é incomparavelmente
superior aos outros deuses.

A confissdo mais incisiva da eficicia, ou da verdade, infalivel
da palavra de Deus é provavelmente a que se 1& em Is 55,10-11,
um texto que é ao mesmo tempo a conclusdo e um excelente
concentrado da segunda parte do livro de Isafas.

« 19 Como a chuva e a neve descem do céu e para la ndo voltam,

mas regam a terra,
a fecundam e a fazem germinar,
de maneira que ela dad a semente aoc semeador e o pao
ao que come,
1 6 mesmo sucede & palavra que sai da minha boca:
ndo voltara para mim sem efeito,
mas realiza 0 que me aprouve,
e tem éxito na missdo que lhe confiei.»
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Relativamente a eficacia e a verdade, a palavra de Deus é
comparavel a chuva e & neve. Como a chuva e a neve nédo podem
deixar de regar a terra e de fazer germinar as sementes, assim
também a palavra de Deus nao pode ficar sem efeito: ela realiza
infalivelmente os designios de quem a pronuncia.

Diga-se no entanto que ndo faltam no Antigo Testamento
antincios que ndo se cumprem ou, pelo menos, ndo se realizam
tais como foram feitos. De facto, a resposta dos destinatarios do
antincio pode levar a adiar a execugéo da deciséo divina ou mesmo
a anuld-la. O anuncio da destruigdo de Jerusalém feito por Miqueias
(3,12) é um bom exemplo da segunda eventualidade. Longe de ter
sido destruida, Jerusalém continuava intacta cerca de um século
mais tarde. Segundo o critério formulado pelo Dt 18,21-22, deveria
concluir-se que o anincio feito por Miqueias era falso, isto é,
nao tinha lavé como autor. Ora Jr 26,16-19 mostra que néo foi
essa a conclusdo que se tirou. Com efeito, esse texto conta que
alguns ancidos invocaram, precisamente, o precedente de Miqueias
para defender Jeremias, prestes a ser condenado a morte por ter
anunciado que, se o povo ndo se convertesse, lavé destruiria o
templo e a cidade de Jerusalém (Jr 26,3-6). Em conformidade com
a mensagem de Jeremias, os ancidos concluem que o anuncio de
Miqueias era condicional e implicava um apelo a conversdo. Se
nao se cumpriu, s6 pode ter sido porque o rei Ezequias e todo o
povo de Jerusalém se converteram, levando lavé a mudar a Sua
decisgo. E certo que a palavra de Deus nao se realizou literalmente,
mas nem por isso deixou de ser eficaz. Foi-o de maneira diferente,
provocando a conversao e, como consequéncia, a salvagdo de
Jerusalém. O autor de Jr 26,16-19 convida os seus ouvintes ou
os seus leitores a imitar os hierosolimitas do tempo de Miqueias.
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[ - A PALAVRA DE DEUS COMO COMUNICACAO

1. A raLAVRA DE DEUS £ COMUNICACAO

Como ja sugeri mais do que uma vez, os discursos divinos
que se léem na Biblia ndao sdo soliléquios. Deus/lavé nao fala
consigo préprio. Dirige-se a interlocutores, aos quais se propde
comunicar os Seus designios ou a Sua vontade. O falar de Deus
é, por conseguinte, um acto de comunicagéo entre Ele e outrem:
pessoas ou coisas encaradas como se fossem pessoas. O leque
dos interlocutores de lavé é variadissimo. Na esmagadora maioria
dos casos, serve-se de intermediarios para comunicar com os Seus
interlocutores.

2. DEUS DIRIGE-SE AO CAOS E AO COSMOS

Como vimos, os primeiros destinatarios da palavra de Deus
que aparecem no texto biblico sdo os elementos do caos, que Ele
transforma, ou eles préprios se transformam, por ordem divina, em
elementos do cosmos (Gn 1,3-19). Deus dirige-se igualmente aos
elementos do cosmos. Assinalo em particular a béngdo que Deus
da a fauna marinha e as aves que criara: «Crescei e multiplicai-
vos e enchei as guas do mar e multipliguem-se as aves sobre
a terra». A béngdo de Deus garante a multiplicacdo aos animais
marinhos e as aves (Gn 1,22). Deus prepara o auge da Sua obra
criadora dirigindo-se & corte celeste: «Fagamos o Homem & nossa
imagem, a nossa semelhanga...» (Gn 1,26). Volta-se depois para a
humanidade, que entretanto criara & Sua imagem, abengoando-a,
isto &, garantindo-lhe a multiplicagio e o dominio sobre as demais
criaturas do mundo terrestre (Gn 1,28-31; cf. 9,1).

3. DEUS DIRIGE-SE A HUMANIDADE E, MUITO MAIS AMIUDE, AO SEU POVO [SRAEL
Os primeiros onze capitulos da Biblia {(Gn 1-11) tém o cosmos e
a humanidade como horizonte. E ao cosmos e a toda a humanidade
que Deus fala, fazendo-o directamente. A partir de Gn 11, o
horizonte do relato afunila-se, progressivamente, no quadro de
trés geragdes. Reduz-se primeiro a Abrado; depois a Isaac, um
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dos seus filhos; e, finalmente, a Jacob, também chamado Israel,
um dos filhos de Isaac. A partir de Gn 11 e até ao fim do Antigo
Testamento, sdo estes os principais destinatarios dos discursos
divinos, os interlocutores de Deus.

Numa palavra, no Antigo Testamento, Deus dirige-se ao caos,
ao cosmos, a humanidade e, sobretudo, ao Seu povo Israel ou aos
membros do dito povo, nomeadamente aos chefes. Do ponto de
vista histérico, o nome Israel refere-se a diferentes grupos humanos.

Mesmo quando Deus se dirige ao caos ou aos elementos do
cosmos, fa-lo, de facto, em fungdo da humanidade e, sobretudo,
em funcio do Seu povo Israel, o Seu verdadeiro interlocutor na
légica do relato do Antigo Testamento. Por exemplo, Deus convoca
o céu e a terra para servirem de testemunhas contra o Seu povo
em contexto de julgamento. Is 1,2-3 ilustra bem esse facto.

«Escutai, 6 céus, e dd ouvidos, 6 terra,

pois é lavé quem fala:

“Criei filhos e fi-los crescer,

mas eles revoltaram-se contra mim.

O boi conhece o seu possuidor,

e o jumento, o estdbulo do seu dono,

mas Israel ndo conhece, o meu povo nio entende.”»

O Sl 50,4 usa imagens semelhantes no contexto do
julgamento divino de Israel.

«La do alto, Deus convocard o céu e a terra,

para julgar o seu povo.»

Cito ainda dois textos onde Deus mobiliza os fenémenos naturais
para castigar o Seu povo. Comego por Am 7,4-6, o relato da
segunda das cinco visdes contidas nesse livro.

«4 O Senhor lavé fez-me ver o seguinte: o Senhor lavé convocava
o fogo para exercer a sua justica. O fogo, tendo devorado o grande
abismo, devorou também os campos. 5 Entdo eu disse: Senhor
Deus, aplaca-te! Como podera resistir Jacob, sendo ele tao fraco?

6 lavé arrependeu-se. “Pois também isto ndo ha-de acontecer”,
disse o Senhor lavé.»
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Cito, por fim, Ag 1,11, onde Deus declara:
«Convoquei a seca sobre a terra,

sobre as montanhas e sobre o trigo,

sobre o mosto e sobre o azeite

e sobre tudo o que produz o solo;

sobre os seres humanos e sobre os animais
e sobre todo o trabalho das vossas maos.»

Il - MEIOS DE COMUNICACAO ENTRE IAVE
E OS SEUS INTERLOCUTORES

1. CoMUNICAGAO ENTRE DEUS E OS ELEMENTOS CAOTICOS OU COSMICOS.

Como vimos, Deus da directamente ordens ao caos. Qutras vezes
ameaca-o. Perante a ameaga de Deus, as dguas do mar fogems§, o
mar seca’, o leito do mar e os fundamentos da terra descobrem-
se8; a vista de Deus, as 4guas ou o mar tremem e fogem®. Deus
convoca directamente os elementos da natureza, os quais sempre
lhe obedecem prontamente. Em geral, estas afirmagdes ndo séo
objecto de uma encenagdo simboélica, porventura porque os seus
autores viam nelas simples imagens.

2. COMUNICACAO ENTRE DEUS E A HUMANIDADE

Os mitos das origens pdem Deus a falar directamente com a
humanidade. No entanto, a maioria dos textos biblicos dizem ou
pressupdem que Deus comunica com a humanidade por meio da
criagdo, uma realidade que diz respeito a todos os seres humanos e
que estd patente a todos eles. Deus criou o cosmos e a humanidade
com bondade, com inteligéncia, com sabedoria, com poder. Ao criar
0 cosmos e a humanidade, Deus deixou neles as marcas desses
Seus atributos. Por meio delas, Deus revela-se a si préprio. Por
isso, através delas, os seres humanos tém acesso ao conhecimento
de Deus. E caso para dizer: pelo fruto conhece-se a arvore. E claro
que esse conhecimento é mediato, indirecto e, por conseguinte,
imperfeito.
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A Biblia contém numerosos testemunhos da crenga neste
modo da comunicag¢do entre Deus e os seres humanos. Os livros
sapienciais mais antigos — Provérbios, Job e Eclesiastes — nao
fazem apelo a outro modo de comunicagdo entre Deus e os
seres humanos ou a outra expressio da palavra divina. Vou citar
excertos de alguns Salmos, de teor sapiencial, que me parecem
representativos duma religido iaveista fundada inteiramente na
criagdo. Comeco pelo Salmo 19, 2-5.

«2 Os céus contam a gléria de Deus
e o firmamento anuncia a obra das suas maos.

3. Um dia faz correr para o outro este discurso (’omer)
e uma noite da dele conhecimento & outra noite.

4, Nao ha discurso (’omer) nem palavras (d*barim)
onde n&o se ouga a sua voz.

5. A sua voz!° estende-se a toda a terra,
e as suas palavras, até aos confins do mundo.»

O Salmo 50,6 declara:
«Os céus anunciam a sua justica,
pois Deus é quem julga.»

O Salmo 97,6 faz outro tanto:
«Os céus anunciam a sua justica (isto &, a justica de Deus)
e todos os povos véem a sua gloria.»

Na Epistola aos Romanos, S. Paulo confessa de maneira
particularmente incisiva que todo o ser humano tem acesso ao
conhecimento de Deus por meio da criagao (Rm 1,19-20).

«Porque, o que de Deus se pode conhecer estd a vista deles
(isto &, dos Gentios), ja que Deus lho manifestou. 20 Com efeito,
o que é invisivel nele — o seu eterno poder e divindade — tornou-se
visivel a inteligéncia, desde a criagdo, nas suas obras.»

Por meio da criagéo, todos os seres humanos podem ter acesso
ao conhecimento da actividade de Deus, a qual o revela. O mundo
c6smico e o mundo social séo assim portadores de uma mensagem
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que tem Deus ndo s6 como autor, mas também como objecto.
A mensagem de Deus dirige-se a todos os seres humanos, sem
distingdo. Todos eles podem, e devemn, tomar conhecimento dela,
observando o cosmos e a humanidade. Numa palavra, todos os
seres humanos podem conhecer Deus pela natura e pela cultura.

Repare-se que os textos biblicos ndo se referem as chamadas
provas filoséficas da existéncia de Deus. Para os autores biblicos,
como para todos os seus contemporaneos do antigo Préximo
Oriente, a existéncia dos deuses era uma evidéncia, um dado
inquestionavel, tdo 6bvio como a existéncia do préprio mundo,
particularmente dos seres humanos, das normas que regem a
conduta moral e das instituicdes sociais que enquadram a vida,
nomeadamente a religido. Para eles, nada disso poderia existir sem
um criador do mundo, da sua ordem e das normas que o governam.
O ateismo estava praticamente fora do horizonte das sociedades
antigas, concretamente, das sociedades do Préximo Oriente. A
questdo que se punha aos seres humanos nic era saber se os
deuses existem ou n&o, mas, sim, saber a qual deus ou a quais
deuses se devia prestar culto, segundo as circunstancias. Havia,
de facto, especialidades entre os deuses, como existemn entre os
santos na funcdo de intercessores, pelo menos, para a piedade
catélica popular.

Segundo uma parte importante da Biblia, Antigo e Novo
Testamento, a observagdo dos comportamentos humanos e dos
fenémenos naturais permite ndo s6 conhecer Deus com as Suas
caracteristicas, mas também induzir as normas de conduta que
Ele estabeleceu para reger a vida humana, colectiva e privada. A
constatagdo de que tal ou tal comportamento tem habitualmente
consequéncias felizes ou infelizes leva a formular normas de conduta
fundadas numa espécie de lei natural, que faz parte da propria
criagdo. A ordem ética ou moral imita assim a ordem do mundo
estabelecida por lavé pela criagdo. As normas éticas ou morais
sd0, a0 mesmo tempo, as conclusdes da observacdo humana e
as expressbdes dos designios do Criador. Mais exactamente, por
meio das suas observacdes, os seres humanos tém acesso ao
conhecimento dos designios do Criador, que estdo inscritos na
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criagdo. As normas morais sdo universais, vélidas para todos e
conhecidas por todos os seres humanos. Por isso, elas sdo a
bitola com que lavé mede os comportamentos de todos os seres
humanos e de todos os povos.

E esta forma césmica e, por conseguinte, universalista da religido
iaveista que se expressa nao sO nos livros sapienciais mais antigos,
mas também nas partes mais antigas de vdrios livros proféticos:
Amés, Isaias 1-39, Miqueias e Sofonias!!.

3. CoMUNICAGAO ENTRE DEus E ISRAEL

No Antigo Testamento, o interlocutor de Deus privilegiado e,
por conseguinte, o mais frequente ndo é a humanidade em geral,
mas sim Israel, apresentado como sendo o Seu povo. Os meios de
que Deus se serve para esta comunicagao particular sdo também
os mais variados. lavé fala a Israel por meio de acgbes, isto é, por
meio dos acontecimentos que constituem a histéria da relagao entre
ambos. Com efeito, como vimos, esses acontecimentos sdo obra
de lavé. O mesmo lavé revela, por palavras, o sentido e o alcance
desses acontecimentos. As vezes, lavé dirige-se directamente ao
destinatario do discurso, o Seu verdadeiro interlocutor. No entanto,
na maioria esmagadora dos casos, Deus dirige-se ao Seu interlocutor
de maneira mediata, servindo-se de um intermediéario.

Dito de outra maneira, a comunicagdo entre Deus e Israel, no
Antigo Testamento, estd dominada por aquilo que podemos chamar
o modelo profético. No seu sentido estrito, entende-se geralmente
por profecia a revelagdo que uma pessoa humana — um homem
ou uma mulher - recebe imediatamente de uma divindade num
acto de cognigdo (visdo, audigdo, sonho, éxtase), com a missdo
expressa de a transmitir a outra pessoa humana, individual ou
colectiva — o0 seu destinatario —, por meio de um discurso, de uma
acgdo ou de ambos.

Puramente descritiva, esta defini¢do da profecia tem claramente
como referente o profetismo biblico, mas aplica-se bem aos
fenémenos similares que existiram entre os povos semitas do
Préximo Oriente. O mais antigo que se conhece é o chamado
profetismo de Mari, um reino da Siria. A documentagéo pertinente
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situa-se entre 1775 e 1761 a.C., isto &, cerca de mil anos antes
dos primeiros profetas biblicos datéveis com uma certeza razoavel.
Apesar desta grande distancia cronolégica, o profetismo de Mari é
0 que apresenta mais semelhangas com o profetismo biblico, tanto
do ponto de vista da forma como do ponto de vista do conteido.
E também aquele que estd melhor documentado?2.

No contexto biblico, 0 modelo profético foi aplicado a Moisés,
que &, na forma final do Antigo Testamento, o instrumento da
revelacdo de lavé por exceléncia, para ndo dizer o tnico. Com
efeito, Moisés foi ndo s6 assimilado aos profetas, mas foi também
promovido & fun¢io de medida dos profetas (Dt 18,15-18) e até a
muito mais do que um profeta, gozando de um contacto com lavé
muito mais intimo do que qualquer profeta (Ex 33,11; Nm 12,
6-8) e de um poder excepcional (Dt 34, 10-12; cf. Os 12,14)3,

Segundo o modelo profético, Deus revela-se por meio de
intermediarios. Por isso, existem dois patamares ou duas etapas
no processo da comunicagdo da palavra de Deus ao Seu povo. A
primeira etapa consiste na comunicac¢io imediata que Deus faz ao
intermediario de que se serve para se dirigir ac Seu interlocutor, o
povo, ou o Seu chefe (rei). A segunda etapa consiste na transmissao
da palavra de Deus que o intermediario faz ao seu destinatario.

4. COMUNICAGAO DA PALAVRA DE DEUS AO INTERMEDIARIO

Uma das expressdes da comunicagao entre Deus e os profetas é
a chamada férmula do acontecimento, ou da recepcao, da palavra
de Deus. Fazendo abstracgao das diferencas de pormenor, a férmula
resume-se na afirmagdo seguinte: «A palavra de lavé veio a» ou «foi
dirigida a...», seguindo-se o nome da pessoa de que lavé se serve
para comunicar com os Seus interlocutores, o Seu povo ou os
chefes em particular. Esta férmula faz parte do cabegalho de mais
de dois tercos dos livros proféticos (Jeremias, Ezequiel, Oseias,
Joel, Jonas, Miqueias, Sofonias, Ageu, Zacarias e Malaquias).
Lé-se também no corpo dos livros proféticos, sobretudo em
Jeremias, Ezequiel, Ageu e Zacarias. Esta férmula ndo diz nada
sobre as circunstancias nas quais lavé se revelou aos titulares dos
livros proféticos. Pelo contrario, os cabecalhos dos restantes livros
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proféticos informam que eles sdo o fruto das visbes que os seus
titulares tiveram (Isaias, Amés, Abdias, Naiim e Habacuc). Embora
os textos ndo o digam explicitamente, a causa e a origem das
visdes s6 pode ser o proprio lavé.
Segundo Nm 12,6-8, lavé serve-se da visédo e do sonho para
falar aos profetas.
«6 (lavé) disse: Ouvi, pois, as minhas palavras:
se ha entre v6s um profeta,
& em visdo (bammar’ah) que me revelo a ele,
é em sonho (bah®lém) que lhe falo.
7 Nao é assim com o0 meu servo Moisés,
a quem toda a minha casa estd confiada.
8 Falo-lhe face a face (literalmente: “boca a boca”),
A vista e nao por enigmas,
e ele contempla a forma (semelhanga, imagem) de lavé.»

Nm 12,6 ndo é o Unico texto do Antigo Testamento que
considera o sonho como um dos meios licitos para consultar
Javé (1 S 28,6). Diga-se no entanto que ha também no Antigo
Testamento vérias expressdes de pouco aprego pelo sonho como
meio de revelagdo divina (Dt 13,2) e até de profunda desconfianga
em relacdo a elel4. A visdo parece ser digna de mais crédito. O
Antigo Testamento usa dois grupos léxicos para expressar a visao
no contexto da revelagdo divina: o radical ra’ah estd sempre em
contexto favoravel; o radical hazah enconira-se ora em contexto
favoravel, ora em contexto desfavoravel. Os relatos de visdo
sdo frequentes nos livros proféticos: Amés, Isaias, Jeremias,
Ezequiel, Zacarias. Usam sempre o radical ra’ah. Pelo contrério,
no cabecalho dos livros proféticos, a visdo expressa-se sempre
com o radical hazah.

Tais como as relatam os livros proféticos, as visdes sao
experiéncias audiovisuais. Comportam amitide um didlogo entre
Deus e o vidente: Deus explica ao vidente o sentido do que vé ou,
mais precisamente, do que o préprio Deus lhe mostra; manda-lhe
fazer tal ou tal accdo. Parecem-me particularmente significativas
as visdes que servem de quadro ao envio dos titulares dos livros
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proféticos. E o caso do envio de Isaias (Is 6,1-9) e de Ezequiel (Ez
1,3-3,11). E provavelmente também o caso do envio de Jeremias
(Jr 1,4-10). E no contexto dessas visdes que lavé constitui os
titulares dos respectivos livros como Seus mensageiros ou Seus
porta-vozes!>. Is 6,1-9 & um excelente exemplo desse género
literario. E provavelmente o mais antigo que se conhece na Biblia.
E, a0 mesmo tempo, bastante desenvolvido e muito sucinto.

«1 No ano da morte do rei Ozias, vi o Senhor sentado num
trono alto e elevado. A cauda do seu manto enchia o santuério
(heykal). 2 Acima dele, em pé, estavam os serafins, cada um com
seis asas: com duas cobriam o rosto, com duas cobriam os pésé
e com duas voavam.

3 Clamavam uns para os outros e diziam:
“santo, santo, santo é lavé dos Exércitos;
a sua gléria enche toda a terra”.

4 A voz do seu clamor os gonzos das portas tremeram e
o templo encheu-se de fumo.

5 Entao disse: “Ai de mim! Estou perdido,
porque sou um homem de labios impuros
e habito no meio de um povo de labios impuros,
porque vi com os meus olhos o rei lavé dos
Exércitos”.

6 Um dos serafins voou para mim,
trazendo na mé&o uma brasa,
que tinha tirado do altar com uma tenaz.

7 Tocou na minha boca e disse:
“Eis que isto tocou os teus labios;
foi afastada a tua iniquidade
e expiado o teu pecado!”

8 Entédo ouvi a voz do Senhor que dizia:
“Quem enviarei? E quem ird por nés?”
Eu respondi: “Eis-me aqui, envia-me.”

«9 E disse: “vai dizer a esse povo:
‘Escutai bem, mas ndo compreendais;
olhai bem, mas n&o saibais (nada) ..."»'7
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O conselho divino, ao qual Isaias assiste em visdo, procura um
voluntario para lhe confiar uma missdo. O Senhor pergunta: «Quem
enviarei? Quem ird por nés?» lsaias propde-se como voluntario:
«Eis-me aqui, envia-me.» Aceitando a proposta de Isafas, o Senhor
constitui-o Seu mensageiro: «wai dizer a esse povo...». Segue a
mensagem do Senhor que Isafas deve transmitir ao povo (Is 6,8-
9). Estruturado pelos verbos «enviar, ir e dizer», o relato tem a
sua conclusdo no discurso do Senhor que Isafas recebe a missao
de transmitir ao povo. Os outros trés relatos de envio «proféticon
tém a mesma conclusdo (Jr 1, 7; Ez 2,34 ; 3,4-11 ; Am 7,15).
No relato do envio de Jeremias, lavé insiste, a0 mesmo tempo,
no caréacter irrecusavel da ordem que ele da de transmitir a Sua
mensagem (cf. também Am 3,8) e na exactiddo que deve marcar
essa transmissdo. «Mas lavé disse-me: Nao digas: “Sou um moco!”
Porque a todos aqueles a quem?8 eu te enviar irds. E tudo o que eu
te ordenar diras.”» (Jr 1,7)1. Estes relatos fundamentam, ao mesmo
tempo, o papel de mensageiros de lavé que os livros proféticos
atribuem aos seus titulares e a origem divina da sua mensagem.

5. COMUNICAGAO DA PALAVRA DE DEUS AOS SEUS DESTINATARIOS

Para transmitir a palavra de Deus aos Seus destinatarios, os
profetas tomaram como modelo vérias fungdes sociais, adaptando-
as.

A. O PROFETA MENSAGEIRO DE IAVE

Os profetas comegam normalmente os seus discursos da seguinte
maneira: koh 'amar YHWH («assim diz lavé» ou «assim fala lavé»). E
a expressdo que se l& com mais frequéncia nos livros proféticos e
a locugéo profética por exceléncia. Por exemplo, os 7 oraculos de
Am 1-2 comegam com ela, sem a minima variagdo. A proposicio
«assim fala fulano» ou «assim diz fulano» é o elemento caracteristico
da mensagem. Indica que o discurso introduzido deste modo é uma
mensagem e identifica, ao mesmo tempo, o seu autor e expedidor.
Comecando o discurso com a expressdo «Assim diz/fala lavé»,
o profeta apresenta-se como o mensageiro de lavé. Informa os
ouvintes que o discurso que lhes dirige ndo é da sua autoria nem
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da sua responsabilidade; tem lavé como autor. O profeta é simples
portador do discurso, limitando-se a transmitir aos seus ouvintes a
palavra que o préprio lavé lhes dirige.

Esta apresentacdo do profeta como mensageiro de lavé imita
a pratica diplomética de entdo. Era uso corrente os reis enviarem
mensageiros e mensagens uns aos outros. Do mesmo modo, os reis
comunicavam com os seus altos funcionarios mediante mensageiros
e vice-versa. E sobretudo segundo este modelo que os homens
biblicos concebem a comunicagdo entre Iavé e o Seu povo ou,
particularmente, os chefes do dito povo.

Os profetas biblicos ndo foram os primeiros que se apresentaram
como mensageiros de que a divindade se serve para se dirigir aos
chefes do povo. Os agentes da revelagdo divina em Mari faziam
outro tanto cerca de mil anos antes dos profetas biblicos mais
antigos?°.

B. O PROFETA ARAUTO DE lAvE

Ha discursos proféticos que comegam com a seguinte ordem:
«Escutail» E, por exemplo, o caso de Am 3,1-2.13-16 e 4,1-3.
Essa ordem é caracteristica do discurso do arauto. Este chegava
a praca da cidade ou do povoado e fazia uma proclamacdo de
interesse priblico em nome do rei ou de outra autoridade. O arauto
e a sua proclamagdo eram de algum modo variantes do mensageiro
e da sua mensagem. Na origem, os destinatdrios eram diferentes:
enquanto o mensageiro se dirigia a um individuo, o arauto dirigia-se
a populagdo de uma cidade ou de um povoado em geral, para a
informar sobre uma decisdo ou um perigo e para a instruir sobre
o que devia fazer. De facto, as proclamagdes publicas de Am
3,1-2.13-16 e 4,1-3, tém uma forma literdria semelhante a das
mensagens de Am 1-2. Trata-se, nos dois casos, de antncios de
infortinio motivados.

C. O PROFETA CARPIDOR

Entre os oraculos proféticos, sobretudo dos séculos VIII-VII a.C.,
existe uma variante da forma literaria do antncio de infortinio
motivado cuja marca é o facto de comegar com a interjeicdo hdy?l.
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A dita interjeicio faz parte dos ritos funebres, onde é seguida pela
mengdo do finado, designado por um nome que expressa a sua
relacdo com quem solta o hdy. As tradugdes portuguesas da Biblia
vertem regularmente hdy, nesse contexto, por «ai»: «Ai, meu irméo!
Ai, minha irma! Ai, senhor! Ai, majestade!» (Jr 22,18)?2. Esta versao
é perfeita. De facto, o héy corresponde, tanto do ponto de vista
sintactico como semantico, ao «ail» das expressbes «ai, meu pai/
paizinho!», «ai, minha mae/maezinha!» e outras semelhantes que
ouvi nos funerais no Nordeste trasmontano da minha infancia. Pelo
contrério, fora do contexto explicitamente finebre, as tradugGes
portuguesas da Biblia vertem regularmente o hdy ndo por «ail»
mas por «ai de...!» Essa versdo & certamente correcta nos quatro
textos onde a interjeicdo é regida por uma das preposigdes ’él, ‘al
ou .-, Com uma constru¢do sintéactica idéntica a da interjeicio ’6y
Ie- («ai de...!1%)23, hoy ’él, ‘al ou I- desempenha, de facto, a mesma
funcao»?¢, Nao pode dizer-se outro tanto quando o Ady introduz
os oraculos de que falamos. Nesse contexto, como nos contextos
explicitamente finebres, o héy ndo estd regido por nenhuma
preposicdo. Por isso ndo ha razdo para supor que o seu sentido
é diferente nos dois casos.

Por outras palavras, tudo indica que os profetas se serviram
deliberadamente do «ail» finebre para comegar muitos dos seus
ordculos. Ora, os ditos oraculos referem-se ndao a mortos, mas
a vivos. Em vez de celebrar os feitos do defunto, como fazia a
elegia fiinebre (2 S 1,17-27), a sua imitagdo profética denuncia
os crimes dos vivos que toma como alvos. Comegando com a
interjeicdo «ail», o profeta imita de antem&o o enterro da pessoa,
individual ou colectiva, visada pelo oraculo. E como se ela ja
estivesse morta e fosse a enterrar. Estando viva e, em geral, em
plena prosperidade, a representagdo antecipada do seu enterro é
o pior dos antincios que podia imaginar-se. Tendo a caugédo de
lavé, esse aniincio nao podia deixar de se realizar. As formas mais
simples, e provavelmente também as mais antigas, deste tipo de
oraculo ndo comportam o antncio de qualquer outro inforttnio,
que s6 pode ser necessariamente menor?5. No entanto, a maioria
dos oraculos deste tipo anuncia também outros infortinios, talvez
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como resultado da sua assimilagdo &s outras formas do antincio
de desgraca.

D. O PROFETA ENCENADOR DA PALAVRA DE DEus

Ao soltar a interjeigéo «ail» o profeta representava, de anteméo,
os ritos do enterro das pessoas de quem falava. Fazia assim uma
acgao simbdlica. A representagdo do enterro ndo é o Gnico género
de acgdes simbdlicas atribuidas aos profetas. Os livros dos Reis
atribuem acgBes deste tipo a personagens proféticas (cf. 1 R 11,29-
31). Virios livros proféticos relatam uma grande variedade de acgées
simbélicas de que os seus titulares sdo os protagonistas. As accdes
simbélicas sdo particularmente frequentes nos livros de Jeremias?6
e de Ezequiel?’, mas encontram-se também nos livros de Isafas?8,
Oseias?® e Zacarias (Za 6,9-15). Embora sejam muito variadas,
essas representacdes sdo geralmente surpreendentes, muitas vezes
provocadoras ou até chocantes.

A titulo de exemplo, cito o quebrar de uma bilha atribuida a
Jeremias (Jr 19,1-2%.10-11%). Tem a vantagem de ser uma acgio
simples, cujo sentido é limpido3®.

«1 Assim fala lavé (a Jeremias): “Vai e compra uma bilha de
oleiro. (Leva contigo) ancidos do povo e ancidos dos sacerdotes, 2
e sai em direcgdo ao vale de Ben-Hinom, que estd & entrada da
porta dos Cacos (...) 10 Quebraras a bilha diante dos olhos dos
homens que foram contigo 11 e lhes diras: ‘Assim fala lavé dos
Exércitos: Vou quebrar este povo e esta cidade como se quebra
um vaso de oleiro, que ndo pode mais ser consertado ...”"».

E claro que o autor deste texto n&o estd muito interessado na
sobriedade. De facto, o essencial da sua mensagem consiste em
anunciar a ruina do povo e da cidade de Jerusalém. Por isso, poderia
ter-se limitado a por na boca de lavé a seguinte afirmagao: «destruirei
irremediavelmente o povo e Jerusalém». Se fazia questdo de
comparar o destino do povo e de Jerusalém ao de uma bilha que se
parte, podia té-lo feito s6 por palavras, sem quebrar efectivamente
a bilha. O autor do texto quis claramente dramatizar o andncio da
ruina do povo e de Jerusalém, comparada ao quebrar de uma bilha.
Para isso, encenou o termo de comparagdo. Comegou pela compra
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da bilha. Embora o texto ndo o explicite, a bilha devia ser nova,
0 que torna o quebrd-la um acto insélito e surpreendente. Com
efeito, normalmente, ninguém quebrava adrede uma bilha nova.
Jeremias convocou o que havia de mais respeitavel em Jerusalém,
ancidos do povo e ancidos dos sacerdotes, para serem testemunhas
da sua extravagéncia. Dirigiu-se com eles para os lados da porta
dos Cacos, talvez assim chamada por se encontrar perto duma
lixeira publica, para onde se atiravam os vasos de barro partidos.
Al, Jeremias quebrou ostensivamente a bilha perante os ancidos do
povo e os ancidos dos sacerdotes. Finalmente, explicou o sentido
dessa acgdo. «Assim fala lavé dos Exércitos: “Vou quebrar este
povo e esta cidade como se quebra um vaso de oleiro, que nao
pode mais ser consertado ..."».

A encenagdo do quebrar de uma bilha nova destina-se a
dramatizar o antncio da ruina do povo e de Jerusalém, a realcar
a gravidade e a iminéncia desse infortinio. No contexto do livro, ela
sugere porventura também a urgéncia da aceitagdo da mensagem de
Jeremias por parte dos hierosolimitas, tida como a tnica maneira
de evitar a desgraca.

A Biblia e 0 mundo hebraico ndo tém o monopélio da dramatizacéo
das mensagens proféticas. Esta igualmente documentada num texto
de Mari, na Siria, cerca de mil anos antes. Resumo o episédio.
Um extético®! do deus Dagan reclama a Yaqqim-Addu, governador
do distrito de Saggaratum, um cordeiro pertencente ao rei, Zimri-
Lim, explicitando que é para o comer. Acedendo as exigéncias do
extéatico, Yaqqim-Addu da-lhe um cordeiro. Entdo o extatico come-o
cru diante da Porta da Cidade, isto é, na praga publica. Depois,
retine no mesmo local os ancidos e revela-lhes o sentido da sua
acgdo, anunciando-lhes que vai haver uma mortandade do gado
ou dos préprios seres humanos, vitimas da peste ou da guerra®2.

CONCLUSOES

1. Segundo o Antigo Testamento, a palavra de Deus é criadora.
Cumpre-se tanto no mundo da natureza como no ambito da
histéria.
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. Deus dirige-se aos elementos do caos e do cosmos, & humanidade

e a dsrael», o Seu povo.

. Deus dirige-se directamente aos elementos do caos e do cosmos.

Faz outro tanto em relagdo a humanidade, mas unicamente no
contexto dos mitos das origens.

. Pelo contrério, Deus dirige-se de maneira mediata & humanidade

e, sobretudo a Israel, os Seus principais, para ndo dizer os Seus
verdadeiros, interlocutores.

. Deus dirige-se a toda a humanidade por meio da Sua obra

criadora, tanto a natureza como a ordem social. O mundo
césmico e o mundo social sdo portadores de uma mensagem que
tem Deus como autor e como principal objecto. Essa revelagao
de Deus tem como destinatarios todos os seres humanos. Todos
eles a podem, e devem, conhecer mediante a observagdo do
cosmos e da humanidade. Todos eles sdo igualmente convidados
a conformar as suas vidas com as normas reveladas por Deus
na criagao.

. Em geral, Deus comunica com dsrael», o Seu povo, mediante

intermediarios humanos. E o que poderia chamar-se o modelo
profético da revelagdo divina. Esta concepgdo da revelacdo
implica um processo na comunicagdao entre Deus e o Seu
interlocutor, comportando duas etapas. Deus revela os Seus
designios a determinadas pessoas e encarrega-as de os transmitir
aos chefes ou ao conjunto do povo. Deus serve-se de varios
meios para comunicar com os Seus mediadores. A visdo parece
ser o meio preferido. Para transmitir a revelagdo de Deus aos
Seus destinatarios, os profetas tomaram como modelo varias
fungbes sociais: mensageiro, arauto, carpidor, dramaturgo.

NOTAS

1
2

oL w

Jr 10,5; S1115,5; 135,16.

J.L. AusTiN, How to Do Things with Words, Oxford, Oxford University Press,
1962.

LXX, «como um odre».

Cf.2512,14-18* 1R 13,3.5; 17,14-16; 20,35-36; 2R 4,43-44.

Cf. 1Ch11,1-3; 2 Ch 6,10; 10,15.
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Is 17,13; S1104,7.

Is 50,2; Na 1,4 ; S1 106,9.

S118,16 // 2 S 22,16.

S177,17; 114,3.5.

Tradugao da LXX e da Vulgata, textos que o Targum (tradugdo aramaica) e a
antiga versdo sirfaca confirmam. Muitos tradutores seguem o hebraico e, em
conformidade com o sentido corrente do substantivo gaw, vertem a expressao
gawwdm por «a sua corda de medir». Outros fil6logos pensam que gaw também
pode significar som (de um instrumento de cordas?), discurso, onomatopeia.
Francolino J. GongALvEs, davé, Deus de Justica e de Béngio, Deus de Amor e de
Salvagdo», Cadernos ISTA 22 (2009) 114-134 (107-152).

Francisco CARAMELO, A linguagem profética na Mesopotdmia (Mari e Assiria),
Cascais, 2002, pp. 45- 179.

Francolino J. GongaLves, «Concepgao deuteronomista dos profetass, Didaskalia
33 (2003) 73-96.

dJr 23,25-32; 27,9; 29,8.

O outro relato de envio «profético» 1é-se em Am 7,15.

Provavelmente um eufemismo para designar o sexo.

Texto grego (LXX): «9 E disse: “Vai dizer a esse povo: ‘escutareis bem, mas sem
que compreendais; olhareis bem, mas sem que nada saibais..."".

Texto grego. No texto hebraico, pode hesitar-se entre o sentido pessoal (“a todos
aqueles a quem”) e o sentido local (a todos os lugares aonde”).

Cf. também Jr 26,2.8 ; Dt 18,18.20.

Francisco CARAMELO (supra, n. 12).

Am 5,18-20; 6, 1-7; Is 5,8-10.11-13.18-19.20.21.22.23; 10,1-4. 5-15; 28,1;
29,1-4.15-17; 30,1-5; 31,1-3; 33,1; Mq 2,1-5; Sf 2,5-7; 3,1-4; Jr 22,13-19;
23,1-4; Na 3,1-7; Hab 2,6-8. 9-11. 12-14.15-18.19-20; Za 11,17.

Cf. 1R 13,30; Jr 34,5 e Am5,16.

Cf., por exemplo, Is 6,5.

Jr 48,1; 50,27; Ez 13,3.18.

Cf., por exemplo, Is 5,18-19.20.21.22-23.

Jr 13,1-11;19,1-2.10-11; 27,2-3; 28,10-11; 32,6-15; 43,8-10; 51,59-64.

Ez 4,1-3.4-8.9-12; 5,14, 12,3-7.17-20; 21,11-12; 24,15-24; 37,15-22.

Is 8,1-4; 20,1-6; 30,6-8; cf. 7,14.

Os 1,2-8; 3,14.

Tradugdo do texto hebraico. O texto grego é um pouco diferente, mas o sentido
geral & o mesmo.

Uma das classes de especialistas da comunicagio entre os deuses e os seres
humanos em Mari.

Francisco CARAMELO {supra, n. 12), pp. 68-69.
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MODALIDADES CLASSICAS DA
PREGACAO COM INCIDENCIA
PARTICULAR NA HOMILIA

Fr. José Nunes, OP

A partir da grande intuicdo da eclesiologia conciliar na
consideracéo da Igreja como pove de Deus, devemos destacar a sua
tarefa ou missao evangelizadora no mundo, na histéria dos homens.
E, no fundo, a consideragdo de um dos trés grandes sectores da
pastoral: a pastoral profética, da palavra, da evangelizacdo, ou
ainda, a pregacdol.

Segundo J. Ramos, e cremos que muito acertadamente
referindo-se a afirmacio de J. Paulo Il na Redemptoris Missio
n® 33, podemos dizer que toda a humanidade é destinataria do
processo evangelizador, embora especificidades préprias permitam
considerar trés grupos distintos?:

— comunidades cristds com estruturas eclesiais adequadas, onde
se justifica o aprofundamento da fé e o necessario despertar
para a missdo universal;

— grupos inteiros de baptizados que perderam o sentido vivo
da fé ou ja ndo se reconhecem como membros da Igreja,
levando uma vida & margem de Cristo e do seu Evangelho.
Necessitam de uma Nova Evangelizagéo;

— povos, grupos humanos, contextos sdcio-culturais onde Cristo
e o seu Evangelho néo séo conhecidos ou faltam comunidades
cristdis maduras. E o que consideramos tradicionalmente
Missao ad Gentes.

Assim sendo, e a luz dos classicos sectores da pastoral da

evangelizacdo — anincio querigmatico, catequese, homilia -,
poderiamos dizer que o primeiro grupo de destinatérios, ou seja,
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aqueles que habitualmente se congregam numa comunidade de
vida cristd, serdo objecto de permanente evangelizacdo pela
catequese e pela homilia, enquanto os dois dltimos grupos, ou
seja, os destinatarios da nova evangelizagéo e da missdo ad gentes,
reclamam um anincio querigmético, um primeiro antncio de Jesus
e do seu Evangelhod. Nesta reflexdo, apds uma breve consideracio
do ‘querigma’ e da ‘catequese’, proponho-me destacar a acgéo
homilética.

1 O ANUNCIO QUERIGMATICO: PREGAGCAQO SOBRE JESUS COMO MENSA-
GEM A NAO-CRISTAOS E A NAO-EVANGELIZADOS

Apesar de se distinguirem entre si pelo facto de uns serem
baptizados (objecto da ‘nova evangelizagdo’) e outros ndo o serem
{(objecto da missédo ad gentes), ambos os grupos de destinatérios
do processo evangelizador reclamam caracteristicas semelhantes e
que poderfamos agrupar em quatro pontos:

a) referéncia ao negativo — por «negativo» nao se entende aqui
nada de pejorativo ou avaliagdo depreciativa. Mas trata-se de
recordar, sem ambiguidades, que estamos diante de «n&o»-
cristaos ou de «ndor-evangelizados. E essa particula ‘negativa’
que é evocada em tais evangelizandos.

b) necessidade do «@éxodo» — tais destinatarios ndo se encontram
nem se aproximam, espontdnea e habitualmente, das
comunidades cristas, dos agentes pastorais. Sdo estes, pois,
que se devem «deslocar», que tém de «ir», tém de «partir» ao
encontro dos evangelizandos. Esse «éxodo» pode significar
uma saida de um lugar para outro, certamente, por vezes
bem perto outras vezes bem longe, mas significa sempre
um «sair de si mesmo» para ir ter com outro e entrar em
empatia e comunhdo com esse «outro».

¢) anincio explicito de Jesus — uma vez que se trata de pessoas
desconhecedores de Jesus e do seu Evangelho, nao basta dar
um testemunho de vida bonito, altruista, solidario, humanista.
Claro que o testemunho de vida é sempre muito importante
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e sela um discurso, mas o «dar» Jesus aos evangelizandos
é imprescindivel, ndo s6 para que possam escolher e optar
livvemente, mas essencialmente para que, optando pelo
caminho cristdo, se encontrem pessoalmente com o préprio
Jesus Cristo.

d) entrada na comunidade - a finalidade de todo este processo
evangelizador é a entrada numa vida eclesial comunitéria,
onde se aprofunda a fé e vida crista. Nuns casos, da-se uma
efectiva entrada na Igreja, pelo baptismo; noutros, em que
as pessoas ja sdo baptizadas, da-se um nascer de novo pela
entrada numa experiéncia comunitaria bem concreta (e néo
apenas uma pertenca difusa a Igreja).

Além disso, este antncio querigmatico apresenta ainda algumas
outras caracteristicas fundamentais, verdadeiras exigéncias,
sobretudo no modo como ha-de ser feito:

~ acreditamos que Jesus Cristo é a revelagdo total e definitiva
de Deus e oferece um sentido a existéncia de todo o homem
e do homem todo. Em relagdo aos nao-cristidos (e também
aos baptizados muito afastados da vida cristd), a pregagdo
&, em primeiro lugar, um convite a fazer uma caminhada
com Jesus — justamente porque é uma oferta de vida ou de
sentido para a vida.

— esse convite vai tornarse, em seguida, um desafio ou
provocacdo. Certamente que a proposta de Jesus significa
a realizacdo profunda da natureza humana, mas é também um
enorme questionamento das atitudes, costumes e aspiragdes
passadas. E proposta de uma vida nova que rompe com a
vida do «homem velho».

— a caracteristica do discurso missionério é precisamente esta
tensdo entre o convite e a provocacdo — a qual apresenta
um pressuposto e outras exigéncias:

= O pressuposto é o de que a Igreja se encontra numa posigao
minoritaria no mundo de hoje, o que levou Paulo VI a declarar até
que «o grande drama do nosso tempo é a ruptura entre Evangelho
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e cultura moderna» (EN 20). Assim, ndo se identificando com o
mundo nem t&o pouco entrando em luta com ele, a Igreja ha-de
sentir-se ao servico do Homem e do mundo.

E quanto as exigéncias de tal atitude e actividade*:
Distanciamento face a habitual linguagem religiosa. Isto &,
& necessério partir da existéncia concreta dos homens com
quem vivemos e nao partir de pressupostos biblicos-teolégicos
desconhecidos dos destinatarios da evangelizagéo.
Pregacdo a partir da experiéncia da fé — o testemunho e a
experiéncia vital partilhada & que podem atingir profundamente
os «ouvintes»; n&o basta, portanto, um discurso bem elaborado
mas superficial, tedrico, descomprometido.

Compreensao para os problemas dos «ouvintes». E preciso
ser verdadeiramente contemporineo dos seus ouvintes e
expressar-se na linguagem dos seus ouvintes. N&o apenas
«fazer ou viver como eles fazem e vivem» (seria imitacdo do
«mundo») mas perceber, com sensibilidade, os valores das
gentes do «mundo», suas aspiragdes e situagdes concretas.
A finalidade do discurso da missdo é a de proporcionar o
encontro existencial entre o evangelizando e Jesus Cristo.
Encontro vital e n&o apenas adesdo a um credo teérico ou
sistema ideolégico®.

I

2 A EVANGELIZAGAO DENTRO DA ComunipADE PELA CATEQUESE

A catequese &, por assim dizer, o segundo grande sector da
pastoral profética. Numa sequéncia natural, embora nem tudo se
passe sempre tdo linearmente, a catequese sucederia ao aniincio
querigmaético: aquele que tem um primeiro encontro com Cristo é
desafiado, em seguida, a aprofunda-lo através da catequese.

Catequese &, pois, um ensino, um aprofundamento da fé feito
por aqueles que podem j& testemunhar da «doutrina»: logo na
primeira comunidade crista, Jerusalém, os discipulos eram assiduos
ao «ensino» (catequese) dos apodstolos; e nas comunidades da
era apostdlica e poés-apostblica sempre existiram os didaskaloi
(doutores ou catequistas).
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Este ensino & uma comunicacio-transmisséo de fé, de doutrina,
um aprofundamento do credo. Dai o nome catequese: vem do
grego katechesis, que significa «fazer ressoar de cima», ou seja,
ensino, ensino preferentemente oral e auditivo.

E porque se trata de um aprofundamento progressivo da fé,
a catequese deve justamente ser entendida como uma caminhada
pedagégica, guardando fidelidade a Deus (verdade proclamada na
doutrina) mas também ao Homem (respeito e consideragio pela
situagdo vital, existencial e cultural, bem concreta, do catequisando),
e tendo como grande objectivo o ajudar & construcdo de uma
coeréncia entre a fé professada e a vida vivida (0 que s6 sera
possivel através de um assumir profundo e de uma apropriagdo
pessoal da fé recebida e por outros testemunhada).

a) Diversidade de modelos e préticas catequéticas — a histéria
da Igreja, particularmente a histéria da catequese®, mostra-
nos uma pluralidade impressionantemente rica de formas de
fazer a catequese. No fundo, é aquilo a que hoje estamos
acostumados a apelidar de «catequese diversificada».

De facto, a catequese foi e pode ser feita individualmente
ou em grupo; em transmisséo puramente oral cu com recurso
a escrita, quadros, catecismos, meios audiovisuais; tendo
como destinatdrios cateciimenos ou baptizados; a criangas,
jovens ou adultos; ministrada por bispos, padres, didconos ou
leigos; privilegiando modelos de simples transmissao (métodos
dedutivos e linguagem narrativa), de busca e didlogo com
a histéria e a cultura (métodos mais indutivos e linguagem
existencial) ou a partir dos sinais litlrgico-sacramentais
(itinerdrio com linguagem simbodlica)’; etc.

b) O acto catequético e alguns aspectos pedagégicos — Por
«acto catequético» quer significar-se o encontro concreto de
catequese (a «aula» de catequese...). Seja qual for o espaco
da sua realizagdo, seja qual for a sua duragdo, um acto
catequético tem de ser devida e atempadamente preparado
e ha-de contemplar estes elementos: a experiéncia humana
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(a vida e linguagem dos catequisandos tem de estar sempre
presente como pano de fundo de qualquer testemunho de
fé), a Palavra de Deus (ela é o centro da mensagem, do
antncio, mais do que ensinamentos morais ou quaisquer
outros discursos mais ou menos ideolégicos), a (relexpressdo
da fé (os catequisandos terdo sempre a consolidacdo da
aprendizagem através da expressao pessoal e criativa nalguma
palavra, desenho, canto, prece, etc).

Além disso, a catequese rege-se por alguns principios
pedagégicos indispensaveis. Consideremos, pelo menos,
estes: ensino e vivencia da fé — a fé ha-se ser testemunhada-
transmitida (ela é um dom que precede o acesso de cada
um de nés a vida cristd) e tem uma dimensdo operativa
(destina-se a uma vivéncia, ndo é passivel de um ensino e
aprendizagem apenas tedricos); personalizacio — a catequese,
se bem que possa acontecer individualmente ou em grande
grupo, é feita, normalmente, em grupo de dimensées
humanas, isto &, que permita uma atengdo personalizada a
situagdo e caminhada de cada um dos catequisandos; o grupo
— relacionado com o ponto anterior, digamos que o grupo
da catequese, de dimensdes humanas aceitdveis, consitui-se
como a oportunidade de experiéncia comunitaria para os
catequisandos, verdadeira pedra de toque da vida cristd, ja
que a fé é comunitdria, ser cristio & «ser-com»; catequese
por_etapas — cada grupo de catequese & provisério e cada
catecismo ndo é mais do que uma etapa no crescimento
da fé, razao pela qual a catequese deveria ser marcada por
ritmos, por etapas-degraus que se vao ultrapassando e devem
até ser objecto de celebragdo, com algum gesto-sinal, em
cada momento importante da caminhada - isto, claro, sem
esquecer que o préprio processo global da catequese, na sua
totalidade, deve conduzir cada catequisando a ingressar numa
vida de participagdo séria na comunidade, por exemplo com
o assumir de algum servigo ou ministério.
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3 A EVANGELIZACAO DENTRO DA COMUNIDADE PELA HOMILIA

A homilia é a forma classica da pregagdo (ou evangelizagéo)
depois do querigma e/ou da catequese. A palavra deriva do grego
homilein que aponta para conversagdo livre ou col6quio familiar.
E, de facto, ha um ponto de partida comum entre o pregador e os
ouvintes: todos fizeram ja a sua experiéncia de fé. Ha entédo como
que uma cumplicidade entre o evangelizador e os «ouvintes», o que
faz distinguir este discurso daquele que é dirigido aos nao-cristaos.
A pregacéo entre fiéis destina-se a estabelecer e aumentar o sentido
de comum pertenga & mesma fé e & mesma Igreja. Trata, pois, de
edificar o corpo de Cristo. Esta pregagdo promove também uma
“reorientacdo na fé”, isto &, propde um discernimento profundo
sobre as vidas dos ouvintes, a partir da apresentagdo da pessoa
de Jesus e do seu Evangelho. E um momento de revisdo de vida
comprometida.

«A homilia, tal como a entendemos hoje, tem um sentido muito
concreto: é a pregacdo que tem lugar dentro da liturgia, e de um
modo especial dentro da missa»8. E assim sendo, natural se torna
aquilo que da homilia se diz em documentos oficiais da Igreja
como a Sacrosanctum Concilium (nn. 35 e 52) ou a Evangelii
Nuntiandi (n° 43): ela constitui uma parte do ministério profético,
no quadro da acgéo litirgica, inspirando-se nos textos biblicos e
proclamada numa permanente atengdo & situagdo dos ouvintes.

a) Géneros da pregacdo na comunidade®’ — vérias sdo as
possibilidades de forma para um «serméo» na comunidade.
E esses tipos de discurso tanto podem aparecer em estado
puro como, mais habitualmente, algo combinados entre si.
Poderfamos distinguir alguns grandes géneros:

= Homilia biblica — é uma pregacdo muito comum nos
Padres da Igreja, em que muitas das suas homilias eram
comentdarios biblicos. Esta forma de pregagdo é muito
importante, pois cada vez mais o povo cristdo, em geral,
se interessa pela leitura biblica e pelas circunsténcias em
que se escreveram as escrituras. Ha que evitar, contudo,
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o biblicismo, que é um comentério técnico e desincarnado
dos textos, quase insuportével para os ouvintes/participantes
duma assembleia litirgica. Por isso, dever-se-ia mostrar a luz
que se esconde no texto e colocé-la dentro de uma situacéo
central da vida humana.

= Homilia doutrinal - esta pregagdo destina-se a
reinterpretar a nossa fé a luz de novas experiéncias da mesma,
ou dito por outras palavras, a uma compreensio actualizada
da doutrina da Igreja configurada essencialmente no credo. A
doutrina ndo é um tesouro que se mantém intacto dentro de
uma arca: é algo que deve ser apropriado criativamente por
todas as geragdes, de todos os tempos, lugares e culturas.
Assim, por exemplo, como compreender hoje questdes como
a «presenga real a «pré-existéncia do Verbo» o «céw, o
«pecado», a «salvagdo», etc, etc. Por aqui anda o género do
sermdo doutrinal... mas assim como no serméo biblico se
tem de evitar o biblicismo, aqui também se ha-de superar
o intelectualismo e ter em atencdo as circunstdncias em
que é feita esta pregagdo: as controvérsias teoldgicas sdo
préprias de salas de conferéncias ou aulas de teologia, nao
de assembleias liturgicas.

= A exortagdo moral — Este género de pregacédo convida
a organizagdo da vida, ao pensar o agir cristdio. O ponto de
partida para a pregagdo moral- exortativa é o comportamento
de Jesus, o qual langa desafios concretos a uma conversao
do nosso agir. O sermdo moral, portanto, ndo se destina
a apaziguar consciéncias nem a despertar sentimentalismos
piedosos: isso é moralismo ou discurso ideolégico. E, sim,
exortagdo a conversao de atitudes a partir do comportamento
de Jesus.

= Homilia apologética — Nao se trata aqui de polemizar
com ninguém nem de fazer uma tal defesa da fé que signifique
condenagao do «mundo»... Mas a verdade é que a fé crista
deve permanentemente esclarecer-se a si mesma, mostrar a
sua razoabilidade e, diante do «mundo», apresentar-se credivel.
Razdo e fé ndo deveriam estar de costas voltadas (tema tao
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querido ao papa Bento XVI) e a accdo homilética deveria
contribuir para os cristdos estarem sempre prontos «a dar
razbes da sua esperanca» ([Ped.3,15).

= Homilia mistaggica — Basicamente significa fazer
a pregacdo a partir da liturgia, dos simbolos usados nos
sacramentos (vela, 6leo, agua, aliangas, sinal da cruz, etc.)
ou dos textos do missal (varios tipos de oragdes, béncéos,
etc.), enfim, pregar o «mistério», a partir de simbolos, e
sem o reduzir a uma mera explicagdo racionalizada... Um
bom exemplo desta pregagdo sdo as famosas «catequeses
mistagégicas» de S.Cirilo de Jerusalém.

A pregagdo na comunidade em situagdes especiais — para
além dos «géneros de oratéria», devemos ainda ter em atencdo
as situagdes concretas dos ouvintes, das assembleias em que
a pregagao é feita. Consideremos alguns casos mais comuns:

= A palavra de ocasido ou em situagbes especiais!® —
é essencialmente um discurso esclarecedor, explicativo.
Diante de um «piblico» um pouco hibrido e nem sempre
muito praticante (os momentos dos baptismos, casamentos
ou funerais, festas de religiosidade popular...), hd ocasiGes
propicias para um esclarecimento sereno dos grandes
horizontes existenciais que Jesus nos descobre. A linguagem
nao deve ser nem condenatéria nem pode ser de intimidade
profunda: é um convite a escutar o que Jesus nos desvenda
sobre o mistério da vida-nascimento, do amor-comunhéo, do
destino do homem que morre, etc.

= A palavra a criangas — com uma linguagem adequada,
deve levar-se a crianga a trés atitudes fundamentais: 12)
Familiarizar a crianca com Jesus, sobretudo através da
narragdo e explicacdo de passagens biblico-evangélicas
exemplares, caracterizadoras da pessoa de Jesus e cativantes
pela bondade que encerram; 2%) Introduzir a crianga na vida
da comunidade — trata-se de propor as criangas um espago
comunitdrio, uma abertura nos horizontes da realidade
“familia”: a Igreja é familia de irmaos, onde ha amizade,
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c)

conhecimento, festa, partilha; 3% Estimular as criangas a
um seguimento de Jesus — usando sobretudo o didlogo e o
exemplo de grandes santos, a crianga sera levada a gravar
na memoéria modelos atraentes do seguimento de Jesus, de
comportamentos evangélicos.

= A palavra a jovens - idade de procura de si mesmo e
de generosidade e sonhos por um mundo melhor, a juventude
pede uma pregagdo explicita, que lhe desvende um dJesus
comprometido a sério com os homens, corajoso, inovador
e libertador de situagdes injustas ou convencionalismos
opressores. Simultaneamente, o Evangelho pede uma
responsabilizacdo efectiva de cada um, o que & uma outra
forma de conduzir os jovens a um amadurecimento adulto.

Outras questdes homiléticas — os «manuais» de homilética
(ou retérica, ou oratdria, ou sermdes...) costumam tratar de
outros aspectos ligados a esta forma particular de pregagao,
nomeadamente a importancia da preparacdo da homilia e
a consideragdo da pessoa do pregador.

Ambos constituem aspectos muito importantes. O
primeiro para garantir a seriedade e a utilidade da pregagéo
(leitura atempada dos textos, fase de incubagéo, fase de
iluminacéo, escrita de topicos ou de toda a homilia, reviséo,
avaliagdo e auscultacio de opinides-comentéarios); o segundo
para que cada pregador tenha consciéncia das virtualidades
mas também das limitacées do seu estilo, das suas opgdes,
das suas ideias, da sua «psicologia»... e saiba fazer render
as primeiras e superar as segundas. Estas duas quest&es,
contudo, sdo um pouco mais «técnicas», razdo pela qual
nao se desenvolvem mais e apenas se indicam referéncias
bibliograficas!!.

4 OUTROS ESPACOS DE EVANGELIZAGAO-PREGAGAO
A tarefa evangelizadora da Igreja é algo de muito extenso e
abrangente: muitos destinatarios, diversas possibilidades de género,
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variadissimos contextos em que se desenrola, etc. No nosso meio
e no nosso tempo parece legitimo nédo esquecer, pelo menos, duas
outras importantes «realidades de evangelizacao»:

= A pregagdo nos Meios de Comunicacdo social — Dada
a importancia e influéncia que hoje ttm os M.C.S. nas
vidas de todas as sociedades, a pregacio evangélica deve
também assumir este desafio, este novo «are6pago» com
uma linguagem técnica prépria (concisa, breve, elaborada...),
ha que iluminar os acontecimentos da histéria e as _grandes
questées em debate com a figura de Jesus e a sua Boa
Nova. Sobretudo abrindo horizontes de esperanca e
testemunhando da existéncia de «sementes do Verbo» (...
sinais dos tempos) diante do mundo mediatico que tanto
privilegia o apocaliptico...

= Formacao teoldgica de adultos/ensino — E uma tarefa
prioritaria das comunidades locais, pertencente ao sector da
evangelizacdo/pregacdo, mas de um género bem distinto dos
«sermbes» das assembleias litirgicas. Esta fungdo deriva da
necessidade de reflexdo sobre a fé vivida, de modo a estar
apto a, também aqui, «dar razdes da fé e da esperanca»
(1 Ped. 3, 15). Nesse esforgo, organizam-se cursos para
formar leigos em vista da catequese e da pregacio em geral,
ainda que outros busquem e procurem de preferéncia um
aprofundamento pessoal da fé.
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Ed.Paulinas, Lisboa 2007.
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L. Maldonado, o.c., pp.142-144 e 161-175; F. Guinda, o.c.,pp.75-97 e 127-
150.
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1. O DIZER

«Dizer tem muito a ver com a arquitetura...»

A afirmagio é de um mestre, assim chamado no didlogo
corrente: o Mestre Siza Vieira, quando intervinha no coléquio
promovido recentemente pelo Secretariado Diocesano da Pastoral
da Cultura do Porto sobre «Ver o invisivel, dizer o indizivel».

Para Siza Vieira, é necessirio um trabalho bem mais &rduo
para «dizer o indizivel» do que para «wer o invisivel».

«O aprender a dizer & um labor, uma oficina extraordinaria de
concentracdo, de treino e tem muito a ver com a arquitetura.»

Imaginemos a criagéo e elaboragéo de um edificio, a conjugacéo
de espagos e acessos, a funcionalidade, a rentabilidade e, sobretudo,
a arte e a beleza e comparemos todo esse processo ao dizer,
nomeadamente ao dizer o indizivel, onde muitas vezes nos
movemos e onde somos desafiados a presengas com qualidade e
com eficacia... E essa tem de ser uma preocupagdo: comunicar
com qualidade e eficacia. Nao por qualquer espécie de ranking
pessoal ou coletivo, antes porque s6 ha essa forma de comunicar.
Caso contrério, ndo existe a comunicacéo.

Depois, hd também que solidificar o compromisso em tornar
cada uma das nossas presencas significantes e transformadoras
do contexto em que possamos estar inseridos. O que também se
consegue com a comunicagéo, com a capacidade de didlogo, que
exige escuta, sem divida, mas também a capacidade de acrescentar
mensagens relevantes num qualquer processo de partilha de ideias.

Naquele coléquio que referi (realizado em 6 de janeiro, no
Auditério de Serralves, no Porto) o escritor e pintor Valter Hugo
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Mae afirmava isso mesmo. Recordo declaragées ao Programa
Ecclesia: «O que mais me custa & o0 modo como as pessoas se
desintensificam, como elas se tornam capazes de levar adiante
uma existéncia amorfa. Precisamos de intensificar as coisas para
que elas signifiquem de facto e nds estejamos numa espécie de
ebulicdo continua.»

Por outras palavras, temos de deixar o mundo um pouco
melhor do que o encontramos. Também pelo que dizemos, pelo
que comunicamos.

Mas, para comunicar mensagens relevantes, o centro da questao
estara na forma como se diz ou no que se diz?

Claro que a resposta é evidente: os dois aspetos sao totalmente
necesséarios ao processo de comunicacdo, nomeadamente de
comunica¢do do tema religido.

Durante o Congresso Internacional Ordens e Congregagbes
Religiosas, numa das sessdes debatia-se a eficacia da comunicacao
do religioso, nomeadamente através da comunicagio social, e os
encontros e desencontros que vdo existindo. As causas estariam,
para uns, nas reservas institucionais diante da ousadia mediatica,
para outros, no desconhecimento reciproco de linguagens e tempos
de intervengdo na sociedade.

Foi neste contexto, quando se procuravam solugbes para a
comunicagdo, estratégias de boa comunicagdo, com as ferramentas
mais atuais, que se levantou uma voz a desconcertar a quase
conclusdo do debate: mais do que estratégias ou ferramentas,
estdo em causa conteidos. O piblico «ndo quer saber» de muitas
pregagdes ndo tanto pelo «jeito» de pregar, mas porque aquilo que
se anuncia pouco diz a quem ouve. Certezas do Prof. Fernando
Cristévao, que tarda em dizer que é padre nos meios académicos em
que se move por recear a ativagdo de preconceitos que dificultem
didlogos e debates literarios.

Assim, hd que cuidar bem e primeiro o que pregar, o que
comunicar, para depois tratar da forma como se comunica e se prega.
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Por certo que este curso de comunicagéo e pregacao ja tratou de
forma cabal a primeira parte, capacitando cada um de vés para a
comunicagao eficaz, o que facilita em muito a tarefa das ferramentas
de comunicagéo, as linguagens e as atitudes do comunicador.

2. COMUNICAR SEM INSTITUICOES

Ja la vai o tempo em que uns falavam, poucos, e outros, muitos,
ouviam. As sociedades da informagdo em que vivemos oferecem o
protagonismo da comunicagdo a todos, sem classes privilegiadas,
sem detentores da verdade, sem moralismos univocos.

Aconteceu, de facto, uma grande transformagao da comunicacio
que permitiu a sua democratizagéo.

Hoje, ndo servem formatos de comunicac¢do institucional
baseados na publicacdo ou emissdo de mensagens. Modelos
de comunicagdo que alimentavam instituicdes hierarquicamente
formadas — empresariais, associativas e também religiosas — estio
num processo de transformagéo, que ndo decorre s6 da evolugéo
tecnolégica. Acontece sobretudo porque as préprias instituicbes
se transformam.

Comunicar o religioso, tanto pela pregacdo como pelo discurso
mediatico, tem de atender a estas mudangas. E ndo basta levar por
diante alteragbes instrumentais, das ferramentas da comunicagio.
Alteram-se sobretudo modelos de participa¢do na emissao e rececio
de mensagens que mudam habitos de producéo tendencialmente

Média classicos Novos média

Profissionais, social e institucionalmente | «Amadores» nao certificados

certificados Producdo de contedos em modo aberto

Criagao de conteddos no quadro de e com progressivo desenquadramento
organizagdes institucionalmente institucional

hierarquizadas Diversas formas de propriedade intelectual,

Contetidos intelectualmente protegidos com legislagdo a procura ainda de

Contelidos analégicos, regulamentacdo
com degradagao fisica Cépia digital com base em dispositivos
Controlo dos canais de distribui¢ao tecnoldgicos

Plataformas abertas, ndo controladas

(Antanio Machucho Rosa, A comunicagdo e o fim daos instituigdes: dos origens do imprensa oos novos medio,
Edigdes Universitarias Lus6fonas, Lisboa 2008, p. 165}
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unidirecional. Cada vez mais, todos os processos de comunicagio
acontecem em rede, possivel pelo advento e rapido desenvolvimento
dos novos meédia, digitais, econémicos, verséateis.

Pensada esta transformagdo na comunicagdo do religioso, dir-
se-d que o sermdo ou a Nota Pastoral estd a transformar-se no
post de qualquer blogger, a legitimacdo doutrinal acontece no
debate aberto entre muitas opinides, travadas no anonimato do
mundo digital.

Transparéncia, simplicidade, publicagéo livre e imediata, trabalho
em rede, horizontalidade, bidireccionalidade, partilha, participacao,
convergéncia... sd&o conceitos que caracterizam o modo de
comunicar nos aredpagos que nos habitam, onde emissor e recetor
estdo em constante alternancia. Entre os dois, faz-se comunidade,
estabelecem-se parcerias, da-se e recebe-se. Estamos em rede...

Participamos neste modelo de comunicagdo. O pdalpito,
esse, tende a desaparecer... alids, as geragdes digitais j& ndo o
conhecerdo mesmo.

Imaginemos dois mundos, dois modelos de comunicagdo. Nao
distam muito no tempo, pouco mais de uma geragdo. Uma, até
ha uns 15, 20 anos, bebia mensagens e desafios voltada para
o pilpito, esse espago habitado por um comunicador que, por
capacidade retérica, convencia e atingia publicos diversificados.
E repetiu-se por décadas ou mesmo séculos essa imagem: um
comunicador e a multiddo para ele voltada.

Agora, cada pessoa escolhe entre uma multiddo de
comunicadores. A imagem n&o é a de um pilpito diante do povo,
mas a capacidade de exploracdo de ecrd que cada recetor {quase
sempre transformado também em emissor) é capaz de operar.
O que significa escolha, participagdo, rede. E transformagio de
espagos de comunicagdo em massa, em grandes assembleias, para
a relagéo direta de um «eu» com um ecra {do computador, tablet,
telemével, ou mesmo televisao). E é por ai que passam mensagens,
que se faz comunicacdo. Nao de uma pessoa para uma multiddo,
mas de um ecrd para uma pessoa. Que fazem duas «pessoas».
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3. RELIGIAO 2.0

A Web diz-se 2.0. Assim, é necessario, na mesma ordem de
ideias, falar em religido 2.0, onde nao existe um a comunicar com
outros, mas alguns a comunicar entre si.

Neste, como em muitos outros momentos da histéria da
comunicagdo, sobretudo a partir do decreto Inter Mirificae {do
Concilio Vaticano I}, a Igreja Catélica e as estruturas que dinamizam
a comunicacio e a pastoral da comunicacdo oferecem da melhor
doutrina (ndo doutrina catélica, antes doutrina sobre a comunicagéo,
sobre as regras, a gramdtica, a légica da comunicagao).

Neste momento, da comunicagdo 2.0, a mensagem para o
Dia Mundial das Comunicagdes Sociais de 2009 do Papa Bento
XVI constituiu um programa a merecer ser operacionalizado.
O Papa pede atengdo as comunidades e as redes da «geragdo
digital». E uma «nova cultura da comunicagio» de onde derivam
«muitos beneficios»: contactos préximos apesar das distancias fisicas,
trabalho em equipa, acesso imediato a textos e documentos; «além
disso a natureza interativa dos novos média facilita formas mais
dindmicas de aprendizagem e comunicagdo que contribuem para
o progresso social» (Bento XVI, Mensagem para o Dia Mundial
das Comunicacbes Sociais de 2009).

Esta «arena digital», como lhe chama o Papa, oferece possibilidade
de conhecimento, partilha. «As novas tecnologias abriram também
a estrada para o didlogo entre pessoas de diferentes paises, culturas
e religides», afirma de igual modo Bento XVI.

Um mundo novo onde o Papa desafia os jovens a estarem.
«Levarem para o mundo digital o testemunho da sua fé» é a
proposta que Bento XVI lhes faz, para que possam «introduzir na
cultura deste novo ambiente comunicador e informativo os valores
sobre os quais assenta» a vida de cada um.

Um desafio que olha para o éxito de grandes projetos de
comunicagao interativa, que dependem sobretudo de cada utilizador,
da capacidade de atrair utilizadores (como & o caso do Wikipedia,
Facebook, Youtube). Esses projetos sdo acima de tudo negécios:
tern por objetivo ganhar dinheiro pela conquista de anunciantes
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que vao a procura de espacos onde andam muitos utilizadores/
consumidores. Eles fixam-se nesses projetos de comunicagio
precisamente porque sao interativos, porque promovem a
participacdo de cada um dos utilizadores.

Claro que estes modelos de comunicagéo, em franca expanséo,
nio servem para o religioso. O religioso ndo quer estar nestes
espacos para ganhar dinheiro, para conquistar anunciantes.

Jesus Colina, diretor da Agéncia Zenit, numa comunicacio
durante o Congresso da Imprensa Catdlica e a sua migragio
para o digital (Roma, 4-7 de outubro de 2010) apresentava os
resultados de vérios estudos, nos Estados Unidos e em Franga, que
tentaram perceber os motivos pelos quais as paginas da internet
de denominagdes protestantes conquistavam maior impacto do que
as catélicas. E todos os estudos que foram consultados por Colina
tinham a mesma conclusdo: «os catdlicos falam, os protestantes
escutam»,

E néo faltam exemplos: de bispos, parocos, religiosos, jornalistas
catélicos que encontram uma super ideia, conseguem financiamentos
e rapidamente «montam» televisdes na banda larga para difundir
a homilia do Bispo, revistas para as reflexdes de lideres religiosos
ou blog’s e outras redes para multiplicar cépias de consideracdes
acerca de coisas pouco essenciais.

No entanto, a primeira fase e o segredo do sucesso de qualquer
projeto na Web 2.0 é a escuta. Na internet, ndo é apenas necessario
escutar os utilizadores. E sobretudo fundamental fazer com que a
audiéncia participe.

Para Jesus Colina é preciso superar o que chama de «pecado
original» no uso das atuais ferramentas de comunicacéo — o falar
muito e escutar pouco na rede — para que a mensagem passe.
Para que se criem sintonias entre os membros de uma rede que
valorizem o que cada um diz.

Na prética, ndo basta que um projeto editorial (na imprensa,
rédio ou televisio ou na internet, um verdadeiro meio de todos
os meios de comunicacdo social) sirva para divulgar discursos
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ou tomadas de posicdo de quem é responsavel, em qualquer
estrutura eclesial. Um projeto editorial tem de ser um aredpago
onde todos se exprimem. E, por isso, todos escutam. Com a
exigéncia de que essa comunidade virtual corresponda ao realismo
de uma comunidade eclesial real, participativa, com espago para
as diferentes sensibilidades, com possibilidade de expressao, de
opiniao.

4. NO MOMENTO DE COMUNICAR...

Em modelos de comunicagdo em rede, na alternéncia entre
emissores e recetores, acontece o momento da exposicdo, da
possibilidade de dizer, de falar ou escrever. Nesse momento, exige-
se qualidade. E s&o simples as sugestdes que oferecem eficacia na
transmissdo de mensagens e fazem de momentos de comunicagio
acontecimentos com artel.

4.1. MoDELOS

O éxito do dizer, em publico, é encontrado em diferentes
estratégias. Uns investigadores da comunicagdo acentuam o «modo
como se diz», outros «o que se diz».

Os primeiros refugiam-se na forma, na importancia da estrutura
de uma apresentagdo, com principal incidéncia no inicio e na
conclusdo, e encontram ai o segredo para um dizer eficaz. Comecar
confiante e terminar com energia surgem como a chave de uma
apresentacdo com sucesso, que claramente privilegia a exibicao,
a atitude mental otimista do comunicador.

Por outro lado, hd quem acentue o que diz como o essencial
no processo de comunicagdo. Focar-se numa mensagem, encontrar
imagens que a ilustrem, acentuar as ideias principais que incluem,
repetindo-as mesmo, é a chave do sucesso para a comunicagao.

Em apresentagdes que seguem este modelo, a repeticio néo é tida
como «fastidiosa». Antes a férmula para a eficacia da comunicacao.
Claro que nao se trata de uma repetigdo completa, antes o retomar
de ideias chave, o sintetizar o essencial da mensagem, o adiantar
imagens e analogias que traduzem a mensagem.
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Entre os modelos de comunicagdo, hd também quem acentue
a estrutura da mensagem. Em causa estdo modelos de oratéria,
que se podem esquematizar em cinco etapas:
. Atrair a atencdo dos ouvintes, tocando nos seus pontos de
interesse;
Assim atraidos, adiantam-se os temas da comunicacdo, os
desafios propostos;
Depois, apresentam-se, de forma prolongada, os beneficios
das ideias avangadas e dos temas propostos, comprovando-
os com evidéncias de dados estatisticos, comparacdes,
testemunhos
. Resumir os temas apresentados e os beneficios que oferecem
ao publico
Solicitar a agdo ao publico.

Entre um dos modelos, é sempre fundamental que a palavra
dita seja percebida, atinja os recetores de forma eficaz. Um
conjunto de pistas permite-o, seja qual for a acentuacido do modelo
comunicacional.

4.2 - O pizirR

Arturo Merayo recorda anos da infancia para explicar de que
forma se comunica de uma maneira clara e eficaz. E lembra os
anos da catequese e as indicagbes que recebeu para fazer — imagine-
se — uma boa confissdo. Nesses bancos ensinavam a regra dos 4
«cés». A confissdo, para ser eficaz, deve ser:

Clara

Concisa

Concreta

Completa

Conselhos para confissdes privadas e também para comunicagdes
publicas. Seguindo-os, sobretudo dizendo de forma clara, fazendo-
se entender, a comunicagdo é eficaz.

Uma imagem ajuda a perceber o que estd em causa. Se, numa
sociedade, ha mais pedreiros do que arquitetos, é melhor falar para
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os pedreiros, porque também os arquitetos perceberdo. Caso se fale
para os arquitetos, os pedreiros n&o irdo perceber a comunicagéo.

O mesmo se diga sobre o tema religido. Mais do que falar para
tedlogos, é necessério falar para o grupo dos que assistem, dos
que «consomem religido {sacramentos). Essa serd a forma de irem
além da participacdo passiva, pelo entendimento da mensagem
em causa.

a) Compreender totalmente o que se comunica

b

~

No jornalismo, esta é uma exigéncia particularmente
sensivel. Porque ha assuntos que os jornalistas ndo dominam
por completo e sobre os quais tém de escrever. O jornalismo
especializado diminuiu e qualquer elemento de uma redagao
tem de escrever sobre tudo, também sobre religido.

Entre os tedlogos, os lideres de comunidades cristas, este
problema da clareza também se p&e. Mesmo que sejam temas
muito debatidos e muito falados, os assuntos nem sempre
estdo claros. E quanto mais misteriosos e mais recorrentes,
maior é o perigo de se recorrer a «pré-fabricados teolégicos»,
como lhe chama Frei Bento Domingues. E da o exemplo, no
artigo que escreveu para o Jornal Publico do dia de Pascoa
de 2011 (24 de abril), quando se refere as explicacdes desse
mistério maior para os cristdos:

«Quando me perguntam se acredito na Ressurreicdo —
e isso acontece bastantes vezes — n&o escondo a minha
perplexidade. Ignorando as experiéncias humanas, o itinerario
espiritual e a preocupagdo donde nasce essa pergunta,
nenhuma tentativa de resposta pode fazer grande sentido.
Nao adianta tentar dar razdes da esperanga que nos move
com pré-fabricados teolégicos.»

Simplicidade das palavras
O critério é s6 um: usar palavras conhecidas por todos e
com significados semelhantes dados por emissores e recetores
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{a gravacdo na RTP dos programas das confissées religiosas
sd0, para muitos que fazem o acolhimento, as «confissdes»).
E quando hé palavras que nédo sdo claras para quem ouve,
tém de ser explicadas. Assim, siglas, estrangeirismos,
neologismos, tecnicismos... tudo deve ser evitado.

c) Explicar as quantidades. Ou sentido das quantidades.

Recordo a este propésito o primeiro programa 70x7. Era
um Domingo, Dia Mundial das Missdes, em outubro de 1979.
Anténio Rego e Manuel Vilas Boas iniciaram o programa a
explicar o titulo. E emitiram conjuntos de respostas de pessoas
a quem perguntavam o significado da expressao 70x7. Um
policia, pragmaético, imediatamente responde: 490.

Claro que hd comunicacbes em que esta necessidade é
particularmente mais evidente, como na informagdo sobre
distancias, areas, pesos, etc.

Neste caso é particularmente pertinente o conselho de
Voltaire: «convém sempre esforgar-se mais por ser claro e
interessante do que exato.»

d) Naturalidade
E condiggo para discursos claros. Em digdlogos com amigos
de sempre, companheiros do lado ou em intervengdes diante
de piblicos desconhecidos, ndo adianta rebuscar palavras,
estilos falsamente eloquentes. Porque o perigo de ridicularizar
o momento é grande e o de comprometer a comunicagao
ainda mais.

e) Evitar linguagem tecnocratica
E uma caracteristica que contagia o discurso politico, com
recurso a eufemismos de forma continua e a exploragéo
de tecnicismos na linguagem e nas palavras para ai centrar
atengbes e ndo no pensamento que podem traduzir (e que
por vezes & vazio).
E inclinagdo passa para didlogos de todos os dias,

quando dizemos, por exemplo «fazer boicote» em vez de
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«ndo compro», «flexibilizagdo do quadro de pessoal em vez
de «despedimento», «interrupgido voluntaria da gravidez» em
vez de «aborto». Na comunicagdo do religioso, a linguagem
tecnocrética pode impedir mesmo que a mensagem passe.
Por exemplo, dizer «apéstolo dos gentios» nem sempre
significara, para todos os ouvintes que se fala de S. Paulo.
Dizer, mesmo «Paulo», s6, ndo é também suficiente, em
qualquer circunstancia para referir S. Paulo. (os didlogos do
programa Ecclesia sobre os textos da Biblia estdo cheios
desses exemplos)

4.3. UMA APRESENTACAO

Na comunicagdo oral ou escrita, num exame ou num discurso,
numa carta ou numa conferéncia, o emissor tem de construir uma
estrutura que lhe permita, em cada circunstancia incluir ideias a
transmitir de forma eficaz.

E desde as primeiras palavras. Elas sdo determinantes para
ganhar ou perder os ouvintes, mesmo sendo pronunciadas em
momentos particularmente tensos para muitos comunicadores, de
percegao do publico e de adaptagdo ao ambiente.

a) Evitar palavras rotineiras
E de quase todos os inicios de conferéncias a reserva
dos primeiros momentos para palavras convencionais. Como
estas:

«Antes de comegar a falar da questdo que hoje nos reuniu
aqui, desejo agradecer sinceramente & organizacdo destas
jornadas a possibilidade que me ofereceu para estar hoje
convosco. Estou certo de que esta organizagdo conseguira
colher frutos da reflexdo levada a cabo durante estes dias e
elaborar conclusdes interessantes. Para mim, é uma honra
colaborar. Também quero agradecer ao senhor moderador
as imerecidas palavras de elogio com que quis apresentar a
minha intervengdo, frases que me comprometem a dirigir-
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lhes palavras que satisfagam as expectativas que depositaram
em mim.»

Quem, apds ter escutado um inicio de conferéncia
semelhante, ndo iria rever em baixa a simpatia nao s6
pelo conferencista, como do moderador e até das préprias
jornadas?

De facto, simplicidade, naturalidade e clareza sdo também
precisas para este inicio, que tem de ser cordial e grato...

Para bem agradecer, Arturo Merayo deixa dois conselhos:
— agradecer de forma breve e natural e, se possivel, no

mesmo estilo com que fard toda a comunicacao;
~ agradecer dirigindo-se ao apresentador e aos membros

da organizagéo, voltando-se de imediato para o publico,

olhando cada um dos destinatarios de forma clara e

diferenciada.

b) Passar adiante de desculpas iniciais

Diante da importancia das primeiras palavras na captacao
da atengédo do publico, & indispenséavel que o primeiro que
se diz ndo diminua a importdncia e a qualidade do que se
quer transmitir.

E este é um dos principais «pecados» dos pregadores.
Quantas homilias ndo comegam por frases do género: «Meus
irméos, umas breves palavras para explicar...»; «Carissimos,
quero propor-vos uma “reflexdozinha” sobre a Palavra...»;
ou «Apés esta leitura, uns breves minutos para uma rapida
consideragdo...»

O conjunto de brevidades apontadas ndo deixam antever
nada de bom. Tenhamos presente que a pregacio sucede
normalmente & proclamagédo de textos Biblicos, de valor
literario, cultural e espiritual inigualavel. E importante que o
que se diz depois nado os diminua.

Por outro lado, muitas apresentacdes comecam com
desculpas por parte do comunicador, que se diz impreparado
ou nega ser a pessoa mais indicada para o tratamento do
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tema... Ndo serd a melhor estratégia... até porque, mesmo
sendo real, muitos dos ouvintes podem nem se aperceber
dessa impreparacgéo...

c) Comegar com uma pergunta?

E porque nao... Interpelar o piblico é uma boa estratégia,
porque o prende ao que o comunicador ira dizer... A possivel
resposta de quem ouve faz de todos os presentes participantes
da comunicagéao.

E ha uma pergunta, na comunicacéo do religioso cristao,
recorrentemente usada... «E se Jesus estivesse presente
no nosso meio...?» A resposta a esta ou a qualquer outra
pergunta tem de ser dada na mesma intensidade que a o
problema acarreta... Ndo serve para infantilizar o momento...

A fazer-se, uma pergunta tem de ser encarada com
seriedade e realismo.

d) Estabelecer ligacdo com os interesses do piiblico

Quando se avaliam presencas da Igreja na sociedade
e didlogos que tenta estabelecer com todos, surgem
frequentemente afirmagdes do género: «dd respostas a
perguntas que ninguém fez». E mesmo quando o assunto pode
ser do interesse do publico, nem sempre é apresentado como
tal. Os discursos moralistas sdo disso bom exemplo: quando
propostas de agdo para o dia a dia sdo apresentadas ndo como
meios para a conquista de felicidade que todos procuram,
antes como obrigagdo a cumprir, enquanto principios tedricos,
para agradar ao nosso Deus (e, por vezes, para agradar ao
comunicador que as apresenta).

A proximidade a introduzir nos discursos e a evocagéo do
quotidiano do piblico que participa sdo meios extraordinarios
para despertar o interesse de todos.

Entdo ndo é porque cada um de vés quer comunicar e
pregar melhor que estd, nestas semanas, a participar neste
curso...? E quantas vezes, ap6s uma comunicagdo, formal
ou pessoal, olhos nos olhos ou através de uma mensagem
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eletrénica, acabaram por constatar que a mensagem nao
passou e nao despertou interesse no piblico? Em causa
n&o estd a maior ou menor sabedoria mas sim a importante
questdo da tensdo ou oportunidade no momento da
comunicagao.

E assim: & bom comegar por um ponto que toque
diretamente os interesses do publico. E recordar, ao longo
da apresentagdo, esses interesses. Porque o que se estad a
apresentar é exclusivamente para dar resposta aos interesses
de quem ouve.

Outras duas formas de despertar o interesse de quem ouve:

— comegar com uma citacdo. Scobretudo se for uma citagio
de uma obra ou autor que esteja relacionado com o
contexto onde se fala. As vezes, s6 a evocagio de pessoas,
artigos, livros que estejam préximos de quem ouve é uma
forma de ir ao encontro dos recetores.

— Estimular a imaginagdo do piblico. O que acontece
desde o recurso biblico frequente («<Naquele tempo...»)
ao exercicio reciproco de imaginacdo de uma histdria,
de um caso... Trata-se de trazer para a apresentacdo a
dimensé&o ludica, criativa em que todos se podem envolver
(imaginem que...)

e) Ironia, piadas e gracejos

«qb». Ha que medir incursdes por estas aventuras.

Piadas e gracejos ndo se contam de um momento
para outro e nem todos tém a possibilidade (mais do que
capacidade) de ter éxito com uma anedota. Desde logo porque
ela depende mais da forma como & contada do que do
contetido em si. E hd pessoas que nem precisam de contar
nada para provocar o riso...

Em conferéncias, quando ha desconhecimento reciproco
entre conferencista e auditério, é sempre arriscado avangar
com grandes anedotas. A ndo ser que elas sejam sobre o

préprio, sobre o conferencista, o que muitas vezes é um
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meio para quebrar o gelo e criar proximidades. Ou entdo
se a piada elogia os participantes na conferéncia.

E quantas anedotas entre dominicanos, franciscanos e
jesuftas se poderiam agora contar...

A ironia

Ser irénico oferece grandes possibilidades ao comunicador.
Mas exige-lhe também muita seguranga, muito conhecimento
do publico e certeza de que existe sintonia minima nas
opinides que defende.

E uma «ferramenta» da linguagem que nem sempre
oferece grandes oportunidades de comunicagdo a quem esta
no pulpito... por escolhas infelizes de temas e momentos...
Por exemplo, quem j& nao ouviu algo do género, sobretudo
em meios mais rurais:

«Anda por ai muito boa gente que pouco liga a estas coisas
de Deus... E mais do que vir a este encontro comunitério,
pelo menos no Dia do Senhor, prefere o café, esperando o
fim da missa para ver quem sai. Depois, aparece, lembrando-
se de Santa Béarbara quando troveja...»

Mas a mensagem dirige-se a quem estd a ouvir ou a
gquem nao esta...? Sendo a quem ndo estd é completamente
desajustada e nao surte qualquer efeito, muito pelo contrario...

f) Estatistica

Avangar com estatisticas sobre o assunto que se estd a
tratar & sempre uma boa metodologia para ter a certeza
de que a mensagem chega e permanece no recetor. Elas
constituem sentengas divinas para quem ouve. N&o tera sido
por isso que sdo usadas com tanta frequéncia na Biblia? Até
dizemos que ha niimeros especiais, perfeitos, quando querem
transmitir atitudes e comportamentos ora por parte do povo
ora por parte de Deus. E imaginam o relato de um milagre
nestes termos:
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«Ao entardecer, os discipulos aproximaram-se dele e
disseram-lhe: “Este sitio & deserto e a hora j& vai avancada.
Manda embora a multiddo, para que possa ir as aldeias
comprar alimento.”

Mas dJesus disse-lhes: “Nao é preciso que eles vao; dai-
lhes v6s mesmos de comer.” Responderam: “Nao temos
aqui sendo alguns pdes e poucos peixes.” “Trazei-mos ca”
- disse Ele.

E, depois de ordenar a multiddo que se sentasse na
relva, tomou os paes e os peixes, ergueu os olhos ao céu
e pronunciou a béngdo; partiu, depois, os paes e deu-os
aos discipulos, e estes distribuiram-nos pela multiddo. Todos
comeram e ficaram saciados; e, mesmo sendo uma grande
multiddo, foram muitas as sobras».

Ou, de acordo com o original:

«Ao entardecer, os discipulos aproximaram-se dele e
disseram-lhe: “Este sitio é deserto e a hora ja vai avancada.
Manda embora a multiddo, para que possa ir as aldeias
comprar alimento.”

Mas dJesus disse-lhes: “N&o é preciso que eles vao; dai-
lhes vés mesmos de comer.” Responderam: “Nao temos aqui
sendo cinco pées e dois peixes.” “Trazei-mos ca”, disse Ele.

E, depois de ordenar a multiddo que se sentasse na relva,
tomou os cinco paes e os dois peixes, ergueu os olhos
ao céu e pronunciou a béngao; partiu, depois, os paes e
deu-os aos discipulos, e estes distribuiram-nos pela multidao.
Todos comeram e ficaram saciados; e, com o que sobejou,
encheram doze cestos. Ora, 0s que comeram eram uns cinco
mil homens, sem contar mulheres e criangas»?.

Hoje, as péginas do Evangelho até incluiriam um gréfico
tridimensional para contar a pardbola as geragées seguintes.
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g) Um objeto
Um outro meio que ajuda a prender a atengio é mostrar

um objeto.

Um objeto oferece dois preciosos contributos: ajuda a fixar
a mensagem, porque a imagem alia-se ao dizer de forma
perfeita... também porque ajuda o comunicador a resolver
um problema frequente: nao saber onde colocar as maos.

h) As histérias

E uma metodologia que apaixona todas as geragdes.
Quando se ouve «Era uma vez...», as atengdes prendem-se
as palavras que se seguem...E ndo é necessario ser histéria
de antigamente. Tudo o que se aproxime do relato, da
personalizagdo da mensagem que se estd a transmitir, da
noticia com rosto é capaz de seduzir, de atrair piblico e
prender atenges.

Os discursos abstratos criam distancias. Os que tocam
naquele gosto de saber algo da vida do outro, de dar rosto as
histérias, conquista mais ouvintes. E basta fazer a experiéncia
com comunicagbes as criangas: € sempre necessario criar
personagens, fazer didlogos e por eles passar a mensagem.

i) Finalizar — Deixemos para o momento da finalizacdo desta
apresentagao...

4.4, ASPETOS FORMAIS DE UMA APRESENTACAO

Cada comunicador tem um estilo préprio e tem de sentir-se
bem consigo mesmo. Isso nao impede que tenha uma atitude
dindmica diante dos processos de comunicac¢io, que lhe permitam
o confronto com requisitos formais que sdo mais-valias para o
sucesso da comunicacio:

a) Clara e correta proniincia — Quem ouve esta a fazer o esforgo
por compreender as ideias do comunicador; ndo pode fazer
também o esforgo por perceber as palavras que as expressam.
Assim, uma prontncia clara e precisa, que inclua todas as
silabas, ditas com naturalidade e sem «comer as que finalizam
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b)

c)

d)

uma frase ou uma palavra. Para o exercer, a leitura em voz
alta e a diferentes ritmos & uma grande ajuda, fazendo o
esforco por escutar o que se estd a dizer. Essa sera uma
forma de pronunciamento mais correto de todas as silabas e
também de respirar corretamente durante o discurso, sentindo
a respiracdo e a dic¢do na barriga, ndo ao pé da boca...

Velocidade do discurso — Uma leitura ritmada, para além
de ser essencial a uma correta dicgdo, & condicdo de
compreensdo do discurso. E, normalmente, é necessério
diminuir a velocidade... no discurso interpessoal, falamos
cerca de 200 palavras por minuto; numa exposicdo a
média devera andar pelas 120; abaixo das 80, o auditério
adormece... Alternando frases com mais intensidade, outras
mais calmas, indo ao encontro do contetido em comunicagéo,
é uma ajuda importante para perceber o discurso;

Pausas — Sao necessérias & respiracao, a tradugdo oral da
pontuacdo que o texto tem e pelo qual também se diz. Por
outro lado, se sdo mais longas, podem criar expectativa ou
separar diferentes temas da mesma comunicagdo, chamar a
atencdo para determinada palavra ou tematica e fazer refletir
o publico;

Modulagédo da voz — Em causa estdo a entoagédo e o volume.
Dois aspetos a modular de acordo com cada parte do discurso,
a importancia que se quer atribuir e também as circunsténcias
em que é dito. E saber que é necessario falar mais ou menos
alto de acordo com a sala, o preenchimento e o revestimento
que tem;

Timbre de voz — Cada pessoa tem o seu. E cada pessoa deve
corrigir o que impede a compreenséo e também o gosto no
ouvir. Ha vozes graves, agudas, nasais ou guturais, e interessa
encontrar equilibrios. Para os conseguir, nada melhor do que
fazer gravacdes da prépria voz, tentando depois corrigir o
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que menos se gosta e 0 que mais impede a compreensio
de todas as silabas;

Evitar muletas — Elas estdo normalmente no inicio das frases. ..
Eeeehhh, huuummmm, bom... Em exposi¢des improvisadas
estas muletas podem ser frequentes, como podem multiplicar-
se palavras que ocupam vazios do discurso. «Portanto» é uma
palavra, que «portanto» pode «portanto»... ndo permitir que
nada se diga; ou «quer-se dizer», quando se inicia um «quer-se
dizer... discurso, ha outras palavras que «obviamente» nao
interessa «obviamente» dizer porque, «ou seja», sdo situagdes
que todos, «ou seja», cada um esta sujeito a cair nelas...

Linguagem nao-verbal — Gestos, movimentos, sorrisos... tudo
transmite mensagens. E tem de existir coeréncia entre o que
se diz e a linguagem nao-verbal produzida. Para isso, ha
que falar com naturalidade (porque é impossivel fazer gestos
programados, ensaiados) e em coeréncia com o estilo do
comunicador.

Postura — S&o simples os conselhos dos mestres da
comunicagao: andar enquanto se faz a apresentagéo transmite
seguranga e naturalidade; estando de pé, apoiar-se de forma
equilibrada sobre os dois pés, evitando balancear entre um
e outro; se se comunica sentado, o gesto de se inclinar
ligeiramente para a frente é sinal de interesse.

As méos — & um problema de muitas apresentagdes: onde
colocar as maos? A naturalidade é a resposta, porque
ndo se deve estar rigido nem a gesticular com as maos
constantemente. O microfone pode ajudar, caso ndo exista,
pode-se segurar numa caneta ou nas notas da conferéncia,

com naturalidade e sem demonstrar nervosismo...

Olhar — O olhar permite conhecer as reagdes dos ouvintes
e transmite informag&o acerca do orador. Faz com que o
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publico perceba que a mensagem se dirige a cada pessoa,
em concreto, e permite ao orador adaptar mensagens e
intensidades na apresentacdo de acordo com o acontecer
da rececdo. Por outro lado, transmite a tranquilidade ou o
nervosismo do orador. E nada melhor do que afastar o medo
de olhar os interlocutores nos olhos, demonstrando confianga
e franqueza.

Vestuario — Primeiro, o orador tem de se sentir bem com
a forma como se apresenta. Deve depois procurar adequar
o vestir & ocasido, ndo fazendo com que a atengdo dos
ouvintes se fixe em indumentarias apelativas ou com cores
aberrantes (nomeadamente de gravatas ou lengos), para que
tenha disponibilidade para se prender & mensagem. Cuidar o
vestir e a forma de se apresentar é fundamental porque essa
é a primeira imagem que passa para os ouvintes, sobretudo
se desconhecem o comunicador.

Controlar os nervos — Sao inevitdveis, os nervos. E ndo sédo
negativos. Basta que nao fagam perder o controlo. Para isso,
é importante ensaiar previamente, sobretudo esses momentos
em que os nervos se podem apoderar mais de quem tem
de falar a um grupo de pessoas, e encontrar motivos de
confianga: no texto que se preparou e sempre acompanha
o comunicador; no didlogo com uma pessoa de confianga;
na presenca no espago e junto daqueles a quem se dirige a
comunicagao.

4.5. DIANTE DE IMPROVISOS

E uma ocorréncia que pode acontecer a qualquer um: ter de
se dirigir a um grupo, a colegas de trabalho, a uma multidéo e
sem estar preparado. O que fazer?

Pistas breves para conseguir transmitir uma ideia:

potenciar breves instantes para definir uma ideia, uma
estratégia...
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— circunscricdo tematica e da abordagem ao tema, porque quem
muito abarca pouco alcanca

— descobrir e seguir um estilo natural, préprio, que vad ao
encontro do gosto pessoal, que faga uso de conhecimentos
gerais que se dominam

— atitude positiva (sem repetir a falta de preparagéo ou que
ndo seria a pessoa indicada ou qualquer outra desculpa)

~ seguir a estrutura classica de uma apresentagéo (introdugao,
desenvolvimento e conclusdo) e aplicar-the o tema sem
grandes dispersdes

— ser breve.

6. CoNcLUSAO

Retomo aquela certeza, experimentada 1 por casa, até com
os meus dois filhos, e que passa também pelo vosso quotidiano,
sobretudo quando se mantém contactos com os «nativos digitais»:
hoje, temos de «dizer» a geracdes que estio mais
habituadas a explorar ecris do que a juntar palavras.

Os processos de comunicagdo, hoje, fazem-se mais pela
mediacdo do ecrd do que pela forca da palavra. A
geracdo digital ou os nativos digitais, como lhes chama Bento XVI,
rapidamente compreendem um ecra e todas as informagdes que
ele distribui pelos vérios recantos. E é-lhes mais dificil a percegéo
de uma frase, de um paragrafo. E ndo adianta combater essa
tendéncia, antes tirar partido dela e usar o efeito performativo do
processo da comunicagao.

A verdade, a autenticidade, a relevancia das mensagens
conquistardo o seu espaco e serdo capazes de cativar quem percorre
ecras em qualquer recanto da vida. E é necessario dizer e colocar
a palavra também nos ecrds por onde navegam néo s as novas,
mas todas as geragdes.

No processo de dizer, numa apresentagdo, o final deve

comparar-se a um concerto. Os concertos nunca acabam com
uma musica desconhecida, mas com a que é mais popular e mais
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sabida pelo publico...Ela ndo sé6 conclui o espetaculo de forma
apotedtica, como prolonga a musica naqueles que a ele assistiram.

Na comunicagédo do religioso, quando o objetivo é dar relevo a
uma mensagem e fazer com que a dimenséo religiosa esteja presente
na pessoa e na sociedade, sem duvida que é necessario fazé-lo com
competéncia, com os recursos que as técnicas oferecem e tendo
em conta o contexto humano e digital em que essa comunicagio
acontece. Mas, mais do que dizer coisas, é necessario cultivar aquela
atitude de escuta; e mais do que convencer através das palavras,
impb&e-se a capacidade de confirmacio pela forca do testemunho.

NOTAS

1 Cf. Arturo Merayo, A eficdcia persuasiva do comunicador, Paulinas,
Lisboa 2007.

2 Mt 14, 1521
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O SILENCIO E A PREGAGCAO

Fr. Rui Manuel Grdcio das Neves, OP
“SILENTIUM, PATER PRAEDICATORUM"
(Lema Dominicano)

Muitas vezes confunde-se a pregagdo com a exuberdncia de
palavreado, sobretudo erudito e retérico. Sem negar a necessidade
de uma apresentagio cuidadosa e elaborada da Palavra, o certo
é ela precisa de Siléncio para ganhar profundidade. Além disso,
uma Palavra que ndo nasce do Siléncio & muito possivel que seja
s6 uma Palavra intelectual, doutrindria, uma Palavra que sai da
mente, mas nao do Espirito. O Siléncio implica a necessidade de
que toda a Palavra surja de uma experiéncia contemplativa e nao
s6 da nossa cabeca, por mais brilhante que ela possa ser.

A tradicio da Ordem Dominicana, como é sabido, é a de
contemplari et contemplata aliis tradere, «contemplar e dar o
contemplado aos outros/as». Nao se pode dar o que né&o se tem.
O discurso intelectual ndo pode suprir ou dissimular o verdadeiro
Fundo da Contemplagéo, que é o encontro com Aquele/Aquela/
Isso, que transcende os nossos critérios, conhecimentos, habilidades
e memorias. Sem ter «raizes no Absoluto», 0 que possamos pregar,
viver, é oco. E mais egocentrismo do que peregrinacdo para o
Absoluto.

Eis aqui o niicleo central do que pretendemos apresentar neste
escrito. Vejamos tudo isto em vérios pontos.

1. Qual é o fundamento teolégico do Siléncio? E precisamente a
experiéncia de um Ser que nzo se deixa enclausurar em esquemas
mentais e fisicos limitados. A ideia é que o Uno estd e da-se mais
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além das nossas categorias mentais. O finito ndo pode abarcar
o Infinito, por definicdo. Isto esteve sempre presente na mistica
cristd e em varias filosofias/teologias ndo cristds, mas que tiveram
uma profunda experiéncia de «Deus»!.

1.1. Numa linha macro-ecuménica, podemos dizer que, na
tradigdo indiana, especialmente na tradicio da Escola Advaita
Vedanta, encontra-se uma conceg¢do-vivéncia muito sintética. Deus
é tanto impessoal como pessoal. Nao sdo dois deuses, mas um
s6, com duas aproximagdes epistémicas ou cognoscitivas: ele é
Ishwar, mas também é Brahman. E tanto um Deus pessoal como
impessoal. Ou seja, é tanto um Deus com atributos (qualificado),
chamado Saguna Brahman, como um Deus mais-além de qualquer
determinagéo ontolégica ou epistémica (in-qualificado), denominado
Nirguna Brahman.

Esta escola chegou assim a encontrar um compromisso
interessante entre ambas as orientagbes, para o Ser Absoluto.
Esse Deus é totalmente transcendente, carece de determinagdes
positivas enquanto tal. Porém, de alguma maneira, também pode
ser experimentado com certos atributos positivos, porque o ser
humano necessita relacionar-se com um Deus antroporméfico
(sempre que ndo nos deixemos apegar a essa imagem), com
um Deus imanente. As imagens sdo necessarias, mas somente
funcionam como muletas, que ajudam a percorrer o caminho,
mas ndo sdo o caminho.

A relagdo com Deus, nesta escola do Advaita Vedanta, é entéo
uma relacdo dialética, quando realizada corretamente. Por uma
parte, permite relacionar-se afetivamente com um Deus pessoal.
Por outra, sabe que esses atributos sdo relativos, e que a auténtica
aproximagdo, a absoluta, estard, em tltimo termo, mais além de
todo conceito, ideia, imagem, representagdo. Portanto, longe de
qualquer aproximacéo idolatrica.

Conservar, porém, ambas as dindmicas é o interessante desta
escola, que possui muita sabedoria histérica e bastante compreenséo
antropolégica do fenémeno religioso e espiritual2.
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1.2. Outra escola é a do Yoga, ou melhor, dos diferentes Yogas.
Como é ja deveras sabido, a palavra «Yogar» significa «unido». Pode
haver centenas de yogas, ou seja iniimeros caminhos de chegar
a unido com o Absoluto. Um dos mais conhecidos é o do Hatha
Yoga, o Yoga fisico, ou melhor, psico-fisico. Trata-se de incorporar o
préprio corpo na aventura espiritual. Trata-se de que a mente esteja
silenciosa, concentrada no aqui-e-agora da sua pratica psico-fisica.

A definicdo de Yoga em sénscrito, tal como apresentado por
Patanjali, o seu codificador, é: «Citta-vritti nirodhaha»?. Podiamos
traduzir esta férmula sintética por: «O Yoga é a inibigdo das
modificagdes da mente». Ou, de maneira mais divulgativa, «o Yoga
& a arte de evitar as desconcentragbes da mente». Ou seja, de
manter a mente concentrada. Dada a nossa «monkey mind» (mente
de macaco, sempre a saltar de uma rama para outra, de ideia em
ideia, constantemente), o Yoga é uma disciplina psico-fisica que
nos ajuda a viver unificados/as.

«Yoga» significa entdo «unido» (com o Ser Supremo, com o
Cosmos, connosco préprios). O Yoga vai ao fundamental: silenciar
a nossa mente, mantendo-a totalmente atenta os Presente, ao Aqui-
e-Agora da nossa Existéncia. Nao basta o siléncio fisico, exterior.
E preciso o siléncio interior. O Yoga, com miiltipla experiéncia
milendria, oferece um conjunto de saberes e de técnicas de encontro
profundo com esse Siléncio que transcende o Ruido das nossas
mentes, até encontrar a Paz interior.

1.3. A longa tradigdo chinesa do taoismo aponta para uma
experiéncia mistica de encontro com o Absoluto no Siléncio e na
presenca imanente no mundo, especialmente na Natureza.

O Taoismo diferencia ontologicamente entre o Tao in-manifesto
e o Tao manifesto. O Tao manifesto (ou manifestado) é o Tao
imanente, o Tao presente em todas as coisas, e que representa
uma sintese complementaria de opostos: os famosos Yin (principio
feminino, passivo}) e Yang (principio masculino, ativo). O Tao
manifesto é a sintese destas oposi¢bes, que sdo vistas como
complementares e nao como contrapostas. Ambos os principios
configuram toda a realidade existente.
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Mas, mais além do Tao manifesto, estd o Tao ndo manifesto
{ou in-manifesto), o Tao in-determinado, do qual tudo procede. E
in-qualificado {tal como o Nirguna Brahman do Advaita Vedanta).
Dele ndo se pode dizer absolutamente nada. E, no entanto, é a
origem do qual tudo procede, o in-forme como origem de todas as
formas. Assim comega precisamente o Tao-te-King (ou Daodejin),
atribuido a Lao-tse: «O Tao em que se pode caminhar ndo é o
Tao eterno®. O nome que se pode dizer ndo é o nome eterno»
(capitulo I)5. Por conseguinte, este Tao Absoluto ou Indeterminado,
o In-forme que da origem a todas as formas («a Mae das dez mil
coisas», simbolo de todas as coisas para os chineses), s6 pode ser
encontrado no Siléncio. Dai o capitulo LVI: «Quem sabe nao fala.
Quem fala néo sabe.»

O Siléncio ndo & um puro quietismo, mas sim uma espera ativa.
Um esvaziar-se para poder ser todas as coisas. Uma recetividade
acolhedora de todas as diferencgas, que sdo complementares e nao
contrapostas. E o Silencio criativo. Uma vivéncia no quotidiano.

1.4. A atitude zen, de fonte budista, incorpora também elementos
do taoismo, numa complexa e rica sintese secular. O Zen (palavra
japonesa que significa «meditagdo») é profundamente original na
sua prética, além de ser muitas vezes irreverente e paradoxals. O
Zen pretende transcender o simples pensar e a concegio conceitual
da Realidade. Nesta espiritualidade, a mente nio pode conceber a
Realidade, que a transcende. Fixar em conceitos, ideias, programas,
etc., a Realidade, & como querer apanhar a 4gua de um rio com
redes. Nao se pode fixar a Realidade, porque é “permanentemente”
cambiante, valha o paradoxo. Nao se pode querer fixar o que esta
sempre em movimento.

Por conseguinte, para captar o que as coisas sdo como tais é
preciso silenciar a mente. S6 a mente silenciosa pode integrar-se
no que a Realidade é como tal, sem falseamento. E o nirvana.
A prética zen, entendida enquanto meditagdo (mas é algo muito
mais complexo do que isto) faz entdo um apelo a transcender
0s nossos pensamentos, sentimentos e emogdes, imagens... para
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poder captar verdadeiramente a realidade das coisas. A meditagdo
surge, ndo se consegue.

Trata-se de uma espécie de visdo intuitiva, sindptica, da
Realidade, que é inefavel, inexprimivel mediante a linguagem
conceitual. Por isso, o tipo de meditagdo zen & de «mente vazia»
(empty mind). E a experiéncia, ou melhor, vivéncia desta Totalidade
é chamada em japonés satori (0 nirvana de Buda). De fato, nem
pode ser chamada propriamente de «meditagdo» num sentido vulgar,
pois, quando se d&, ndo ha nem meditador/a, nem nada que se
faga, nem nada sobre que meditar.

Nesta mesma 6tica zen, nao ha nada que alcangar. Em realidade,
ja estamos iluminados/as. O que se trata & de remover todos os
obstaculos que impedem que esta Luz, que somos nés, se revele
e manifeste. E como a imagem do artista escultor: a imagem ja
estd na pedra, s6 é preciso tirar o que sobra.

Em todo o caso, o siléncio interior é o «espaco» onde nasce
a experiéncia de totalidade que somos todos nés com toda a
Natureza ou Cosmos, sem divisdo. O Nirvana estd ja& no samsara,
no mundano, na roda da impermanéncia, expressdo que implica
que o Despertar da-se j& no meio do mundo, e ndo no separar-
se dele (pelo menos, ao final do processo). Importa, alids, que
seja uma experiéncia musotoku, palavra japonesa que significa
«sem finalidade, sem objetivo». Poderiamos traduzi-la como «pura
gratuidade».

Nao é facil expressar tudo isto racionalmente, claro. E preciso
vivé-lo, dai que o Siléncio é fim e caminho. E, ao mesmo tempo,
ndo é nada substancial separado do que é a Vida em si mesma.

2. Também no cristianismo temos uma experiéncia de siléncio
presente nos diversos misticos e misticas de todos os tempos.
E, todavia, uma mistica personalizada. Mas ndo esquegamos
igualmente que o Absoluto é um Mistério. Jesus de Nazaré é o
Caminho. Ou, como diz Hans Kiing, o Caminho da Verdade da
Vida.

Podemos encontrar referéncias ao Siléncio em varios misticos/as,
como diziamos. Aqui vamos referir-nos somente a uma importante
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figura da Teologia Mistica, que é o Pseudo-Dionisio Areopagita.
Com influéncia do filésofo neoplaténico Proclo, o Pseudo-Dionisio
teve um grande impacto na Idade Média, especialmente em Jo&o
Escoto Erigena, em Hugo de S&o Vitor, Roberto Grosseteste,
Alberto Magno, Tomas de Aquino, Pedro Olivi, Dionisio o Cartuxo,
Nicolau de Cusa, etc.”

Assim, ao falar das «ias para Deus» o nosso autor diz que
se podem fazer afirmagdes positivas sobre Deus (Ele é o Super-
Ser, a Super-Bondade, o Super-Perfeito, o super-Uno, como no
neoplatonismo, especialmente Proclo). Ou seja, é possivel fazer
afirmagdes positivas sobre Ele. E isto o que vai chamar «eologia
positiva» (teologia catafdtica), que representa um primeiro caminho
para o Inominado e/ou Inominavel.

Porém, para o Pseudo-Dionisio, dado que Deus estd sempre
mais além de todo ser, pois & o Super-Ser, aquela teologia positiva
deve ser corrigida, ou melhor, complementada ou superada, por
uma teologia superior, uma «teologia negativa» (teologia apofatica).
E negativa porque nega a identificacdo desse Ser Supremo com
qualquer dos seus atributos, considerados imperfeitos para defini-lo.
Em realidade, nem pode ser definido, pois «definir & «delimitar»,
e como pode a Suprema Realidade ser «delimitada» se ela &
por natureza Infinita?. Transcende logicamente todo o ser finito.
Consequentemente, nenhum atributo positivo pode ser-lhe em rigor
estritamente atribuido.

Finalmente, hd uma terceira via, que & quando o ser humano
fecha os olhos da alma, submerge-se em si préprio, nas trevas
do néo saber (como falara também a Nuvem do Ndo Saber, um
classico medieval da mistica inglesa, ou Nicolau de Cusa, da Douta
Ignoréncia), e assim, numa luz super-essencial, sem forma, sem
figura, sem som, sem conceito, numa imers3o mistica e no éxtase,
faz-se una com Deus.

O Siléncio &, pois, a dltima etapa de um caminho de plenitude.
Um caminho sem fim, que s6 culmina no encontro unitivo definitivo
com Aquele-que-esta-para-além-de-todo-nome-e-forma.



O siléncio e a Pregacdo
Fr. Rui Grdcio, OP

3. Tudo isto ndo sdo meras «teorias», no sentido pejorativo do
termo, ou seja, meras especulacdes abstratas sem contetido vital.
Os misticos e misticas que o digam. Na tradi¢do dominicana, temos
o exemplo de Sdo Tomas de Aquino. Depois de uma intensa vida
de trabalho filoséfico e teoldgico infatigavel, o grande tedlogo,
depois das experiéncias misticas tidas, resolve deixar de escrever.
Animado pelos irméos, pelos secretdrios e especialmente por
Reginaldo de Piperno, a terminar a Suma de Teologia, que tinha
deixado incompleta, responde que tudo o que tinha escrito até ali
parecia-lhe «pura palha», em relagdo ao que tinha vivido nestas
experiéncias misticas silenciosas.

N&o é que sejam opostos estes niveis, o intelectual e o mistico,
mas certamente ndo séo a mesma coisa. Devem-se contudo unificar.
Sédo Tomas de Aquino foi um exemplo disto (como também Sao
Jodo da Cruz, o famoso mistico espanhol do século XVI). Por isso,
ao final da sua vida, bem pode aplicar-se-lhes a frase paradoxal de
Lao-tse, anteriormente citada: «Aquele que sabe nao fala. Aquele
que fala ndo sabe.»

A nossa pobre mente ndo pode nem imaginar Aquele/Aquela/
Isso, que transcende todo pensamento.

ADENDA

Digamos finalmente algo sobre a objecdo que faz alguma gente,
que se sente tentada a pensar que o Siléncio pode ser teoricamente
muito bom, mas é ineficaz, na prética.

Nesta maneira de pensar, o Siléncio isolacionar-nos-ia dos
restantes seres humanos, tornando-nos individualistas ou gente sé
preocupada com o nosso bem-estar, e, portanto, sem com-paixao
pel@s que sofrem.

Mas ndo é essa, nem muito menos, a nossa perspetiva nem
convicgdo. No tema que nos ocupa aqui, o Siléncio & a fonte de
uma experiéncia de vida integral e, portanto, a possibilidade sine
qua non de que uma Pregagdo seja realmente vital, existencial,
e ndo meramente «wma coisa de cabeca». Assim tratar-se-ia de
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contemplari et contemplata aliis tradere, mas nédo de doctrina
aliis tradere, como ja foi dito em alguma ocasido.

Além disso, a proposta cientifica atual dos «campos morficos
ou morfogénicos», do famoso bidlogo inglés Rupert Sheldrake,
traz-nos luz sobre o que estamos a reflectir. A posigdo do bidlogo
Rupert Sheldrake da-nos certa base cientifica para pensar que
a triade pensamento-palavra-agdo ndo fica inerte, mas cria
verdadeiros «campos mérficos», ou seja, campos de habitos que
determinam realidades futuras. Ou seja, habitos de conduta que se
repetem, como eco, em qualquer parte do espago (pelo menos,
do planetario)®.

Ele pensava realmente que as primeiras agbes dos objetos
fisicos e dos seres vivos condicionam as posteriores agdes, criando
estruturas repetitivas, padrdes de conduta, independentemente
do espaco terresire onde se acharem. Assim, uma determinada
habilidade aprendida, por exemplo, por um macaco de um
determinado coletivo, pode estender-se no espago, condicionando
outras povoagdes de macacos, de tal maneira que essa mesma
habilidade pode aparecer, de repente, reproduzida noutro simio
(ou grupo de simios), que ndo tenha estado em contacto com
o outro grupo de macacos {ou seja, onde haja disténcia enorme
e ndo contacto fisico préximo), se se da uma suficiente massa
critica. Como explicar estas «casualidades»? O problema é que
semelhante repeticdo de padrdes aplica-se tanto para o que
chamamos Bem (solidariedade radical com os e as oprimidas),
como para o que denominamos Mal (violéncia doméstica...). Dai
a nossa «responsabilidade césmica».

Se isto é assim, e hd outros fenémenos mais que também
acontecem neste sentido, entdo qualquer agédo realizada (positiva
ou negativa) por nés, multiplicar-se-ia no espago deste Planeta
{no Cosmos também?). Isto faz-nos tremendamente responséaveis
por cada uma das nossas agdes, por mais insignificante que nos
parecam. Mas também por cada uma das nossas palavras, e até
dos nossos pensamentos e desejos! Nao importa onde nos achemos:
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definitivamente, somos «evangelizadores/as do Cosmos», com a
nossa atitude presente, no aqui-e-agora.

Desde o Siléncio!

Enfim, se non & vero...

NOTAS

1 A palavra «Deus» procede do latim Deus, que pela sua vez vem do grego Zeus. Zeus
era o primeiro entre os deuses, numa férmula henoteista, ou seja, sequndo Max
Miiller, aquela que denota um Deus superior a outros, numa hierarquia de deuses.
Zeus era o mais poderoso de todos os deuses do Olimpo. Utilizando o termo «Deus»
entre aspas, queremos deixar claro aqui que esta palavra ndo esgota tudo o que
podemos suspeitar que Ele/Ela/Isso &, muito menos na tradicéo crista do Pai de
Jesus. E mais, a palavra pode até atraigoar a visdo evangélica do Pai de Jesus. Por
isso, é preciso usar a palavra com muito cuidado. As palavras, tal como as moedas,
desgastam-se com o uso.

2 Como bibliografia recomendaria SWAMI MUKHYANANDA,, Sri Shankaracharya.
Life and Philosophy. An Elucidative and Reconciliatory Interpretation. Advaita
Ashrama, Kolkata, 2006. Também pode-se consultar o livro da professora MONICA
CAVALLE, La Sabiduria de la no-dualidad. Kairés, Barcelona, 2008. Igualmente,
s@o interessantes as entradas em Internet sobre SWAMI VIVEKANANDA, o
principal representante de um neo-vedantismo atualizado.

3 PATANJALI, Yoga-Sutra. EDAF, Madrid, 4°.ed., 1994, p. 34.

4 Noutras tradugbes: “O Tao de quem se pode falar nunca serd o Tao Absoluto. Os
nomes que podem ser dados nunca sdo os verdadeiros nomes”. Cfr. LAO-TSE, O
Livro de Tao, in: AA.VV,, A Filosofia “materialista” chinesa. José Galamba, Torres
Novas, 1978, p. 73.

5 LAO TSE, Tao te King. Livro do Caminho e do Bom Caminhar. Relégio D’Agua,
Lisboa, 2010, p. 88-89. Ha outras edigdes mais simples também em portugugs: a
da Editorial Estampa, Lisboa, 6 ed., 2000 e a da Livros da Vida Editores, 2°., Mem
Martins, 2007.

6 E muito dificil apresentar uma sintese do Zen, porque se trata de uma vivéncia
inexprimivel. No entanto, em lingua portuguesa, recomendamos, como leitura
introdutéria, o livio de SHUNRYU SUZUKI, Mente Zen, mente de Principiante.
Lua de papel, Porto, 2007, tradugdo do livro inglés Zen Mind, Beginner’s Mind,
publicado em 1970.

7 Seguimos aqui o resumo que JOHANNES HIRSCHBERGER faz na sua Historia
de la Filosofia. Tomo 1, Herder, Barcelona, 1964, p. 259-263. Também a Hist6ria
da Filosofia. Patristica e Escolastica, de GIOVANNI REALE e DARIO ANTISERI,
publicada na Paulus, Sao Paulo, 3°. ed., 2007, p.5-66, que corresponde ao
volume 2 dessa Histéria da Filosofia, traz textos do préprio Pseudo-Dionisio,
comprovativos do seu pensamento. De NICOLAU DE CUSA temos em portugués:
A Douta Ignorancia. Fundagdo Calouste Gulbenkian, Lisboa, 2°. ed., 2008, e A
Viséo de Deus. Fundagdo Calouste Gulbenkian, Lisboa, 3°. ed., 2010.

8 A obra classica do Rupert Sheldrake é A New Science of Life, publicada em 1981 e
depois revista (2009). Existe una tradugio espanhola, ja com a revisio: Una Nueva
Ciencia de la Vida. La hip6teses de la causacién formativa. Ed. Kairés, Barcelona,
4°, ed., 2011. Ha alguns outros livros mais deste autor traduzidos para castelhano
na editorial Kairés.
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CONSEQUENCIAS ECLESIAIS DA
CHAMADA CULTURA POS-MODERNA

Fr. Bento Domingues, O.P,

«A pés-modernidade refere-se sobretudo ao
esgotamento da modernidade.» (David Lyon)
«A pés-modernidade é a modernidade menos
as suas ilusbes.» (Zygmunt Bauman)
«Pés-moderno quer dizer eclosdo do pluralismo
e o final do discurso monocultural.» (Diego
Bermejo)

INTRODUCAO

Para F. Nietzsche, um fil6sofo muito influente na dentincia das
ilusbes da modernidade, ndo ha conhecimento neutral. Trata-se
sempre de uma perspectiva contingente, particular, relativa: de
uma pluralidade de fragmentos sem fundamento, a caminho do
niilismo, depois da cultural «morte de Deus» e do sujeito.

Acerca da pés-modernidade — 0 nome para uma época a
que néo sabemos dar nome — n&o vou dar a minha perspectiva
particular. A pés-modernidade (ou modernidade liquida) ndo tem as
mesmas caracteristicas em todas as partes e, por isso, parece-me
preferivel procurar reunir e apresentar varias perspectivas depois
de ter visitado uma bibliografia muito ampla e muito repetitiva.

O fenémeno pés-moderno &, sobretudo, um clima cultural, muito
complexo, sempre em processo, em devir permanente e por isso
vive no labirinto das interpretagdes. Procurar uma «esséncia da
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modernidade», em perspectiva ontolégica, ndo tem sentido. Esta
auto-interpreta-se como movimento antimetafisico, desconstrugéo
relativista, ecléctica da estética e da ética — comegou na literatura,
na arte e nos costumes. Modelando hoje a familia, a escola, o
trabalho, a economia, a politica, a religido, domina os meios de
comunicagdo com o seu «débil pensamento.

Que tudo seja sensibilidade, emogdo, sentimento, afectos,
espectaculo, frivolidade hedonista — onde também se admite tudo
— surge como a primeira imagem que oferece aos seus opositores!

O filssofo jesuita Juan A. Estrada v& a novidade da poés-
modernidade na radicalidade com que se assume a complexidade
e heterogeneidade do sujeito da realidade, que fazem invidvel
o discurso universal englobante. Ndo ha um sujeito a partir do
qual fazer esse discurso, nem uma estrutura fixa e permanente
a partir da qual se possa conhecer, nem regras epistemolégicas
que o legitimam como vélido. Desta forma arruina-se o realismo
metafisico e as pretensées unificadoras da razéo. O devir substitui
o ser, o evento ou acontecimento o fundamento, a interpretagdo
os factos, a descontinuidade a tradicdo continua e a auséncia de
metas a teleologia determinista. A revalorizagdo do fragmento e o
apreco pelas diferengas, que permite romper o aprisionamento de
uma razdo total abarcante, tem como contrapartida o eclectismo
e o pensamento débil, que favorecem o conformismo social e o
positivismo antiutépico. Eum pensamento presentista que impugna
a continuidade com o passado e valoriza os aspectos criativos e
individuais da vida, mais na linha de uma estética da existéncia do
que de uma ética forte como a que pretende a llustragéo.

O pensamento pés-moderno é um sintoma da crise filoséfica
actual, sobretudo da perda de relevancia dos grandes sistemas do
passado.

I — A POS-MODERNIDADE DESENVOLVE-SE ENTRE VATICANO Il E
JoAo PauLo Il / CARD. RATZINGER

1. Ha 50 anos, o Concilio Vaticano Il reconheceu que estamos
a viver uma rapida mutagdo cultural: «Pode-se ja falar de
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uma verdadeira metamorfose social e cultural.» (Cf. GS 1.
Em GS 5-7 descrevem-se algumas mudangas profundas do
mundo moderno.)

Jodo Paulo I, na enciclica Fé e Raz&o (Fides et Ratio), cap.
VII, n® 91 de 14 de Setembro, apresenta e contextualiza
a sua perspectiva sobre a pés-modernidade:

«Ao comentar as correntes de pensamento apenas
mencionadas ndo foi minha intengdo apresentar um
quadro completo da situagio actual da filosofia, que,
por outro lado, seria dificil englobar numa visdo unitéria.
Quero sublinhar, de facto, que a heranca do saber e da
sabedoria se enriqueceu em diversos campos. Basta citar a
légica, a filosofia da linguagem, a epistemologia, a filosofia
da natureza, a antropologia, a andlise profunda das vias
afectivas do conhecimento, a aproximacdo existencial a
andlise da liberdade. Por outra lado, a afirmagéo do principio
de imanéncia, que é o centro da postura racionalista,
suscitou, a partir do século passado, reac¢des que levaram
a um delineamento radical dos postulados considerados
indiscutiveis. Nasceram assim correntes irracionalistas,
enquanto a critica manifestava a inutilidade da exigéncia
de autofundagio absoluta da razdo.

A nossa época foi qualificada por certos pensadores
de a época da “pés-modernidade”. Este termo, utilizado
frequentemente em contextos muito diferentes uns dos
outros, designa o aparecimento de um conjunto de factores
novos, que pela sua difusdo e eficcia foram capazes de
determinar mudangas significativas e duradouras. Assim, o
termo foi empregue primeiro a propésito de fenémenos
de ordem estética, social e tecnolégica. Depois passou
ao ambito filosofico, caracterizando-se ndo obstante por
uma certa ambiguidade, tanto porque o juizo sobre o que
se chama “pés-moderno” é umas vezes positivo e outras
negativo, como porque falta consenso em relagdo ao
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delicado problema da delimitagdo das diferentes épocas
histéricas. Todavia, ndo ha divida de que as correntes de
pensamento relacionadas com a pés-modernidade merecem
uma adequada atencdo. De facto, segundo algumas
delas, o tempo das certezas passou irremediavelmente; o
homem deveria j& aprender a viver numa perspectiva de
caréncia total de sentido, caracterizada pelo provisério e
fugaz. Muitos autores, na sua critica demolidora de toda
a certeza e ignorando as distingbes necessarias, contestam
inclusivamente a certeza da fé.

Este niilismo encontra uma certa confirmacao na terrivel
experiéncia do mal que marcou a nossa época. Perante
esta experiéncia dramatica, o optimismo racionalista que via
na histéria o avango vitorioso da razdo, fonte de felicidade
e de liberdade, ndo pdde manter-se de pé, até ao ponto
de uma das maiores ameagas neste fim de século ser a
tentagdo do desespero.

No entanto, é verdade que uma certa mentalidade
positivista continua a alimentar a ilusdo segundo a qual,
gragas as conquistas cientificas e técnicas, o homem, como
demiurgo, pode chegar sozinho a conseguir o pleno dominio
do seu destino.»

3. O cardeal Joseph Ratzinger, prefeitoc da Congregacéo para
a Doutrina da Fé, em 16 de Fevereiro de 2000 (Madrid),
no primeiro Congresso Teol6gico Internacional, organizado
pela Faculdade de Teologia «San Damaso», sobre a enciclica
Fides et ratio, chamou a atengdo para uma passagem de
Umberto Eco na sua novela O Nome da Rosa, em que diz:
«A (nica verdade consiste em libertar-se da paixdo doentia
pela verdade.» O fundamento para esta renincia inequivoca
a verdade assentaria no que hoje se denomina o «giro
linguistico»: ndo se pode remontar mais além da linguagem
e das suas representacbes, a razdo estd condicionada pela
linguagem e ligada a linguagem.
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4. Mas que é um fundamento? O filésofo Marcel Conche disse
que ndo é um principio nem uma causa nem uma origem.
O principio é o ponto de partida de uma dedugdo. Todavia,
sem fundamento, como escolher entre os diferentes principios
disponiveis e, as vezes, contraditérios? O fundamento néao
é um principio, mas a justificacdo radical dos préprios
principios. A causa explica um facto. Mas como, sem
fundamento, passar do facto & norma, do descritivo ao
prescritivo’ O fundamento nao é o que explica os factos,
mas o que «estabelece o direitor. O fundamento ndo diz
o que é, mas o que deve ser. Como, sem fundamento,
passar da histéria ao valor, da explicagdo ao mandamento,
da génese ao dever? O fundamento ndo explica o que se
passa: permite julgar absolutamente em nome de alguma
coisa que ndo passa.

5. Passemos da ética filoséfica a fisica. O fisico inglés Stephen
Hawking (1942), em Uma breve histéria do tempo -
vendeu ja mais de vinte e cinco milhdes de exemplares —
prometeu, cheio de optimismo ilustrado, uma grande teoria
que nao s6 explicaria determinados dados empiricos, mas
que também nos permitiria conhecer o «pensamento de
Deus» (to know the mind of God). O que Hawking queria
dizer parece ser isto: se conseguissemos formular uma tal
unificada «teoria de tudo» (Theory of Everything = TOE)},
o mundo explicar-se-ia a si mesmo e Deus ja né&o seria
necessério enquanto criador.

Hoje, S. Hawking néo vé isto assim. Disse: «<Mudei de
opinido (mind). Se existem resultados mateméticos que
ndo podem ser demonstrados, entdo existem problemas
fisicos que ndo podem ser predictos. Nao somos anjos que
contemplam o Universo a partir de fora. Pelo contrario:
nés e os nossos modelos formamos parte do Universo
que descrevemos.» Haverd sempre trabalho para os
matematicos e, claro, tarmbém para os fisicos.
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I1 - MupANCA DE EPOCA E SEUS CONCEITOS

6. A transformacéo foi tdo forte no mundo ocidental, no
dltimo tergo do século XX, que, segundo alguns autores,
podemos falar de uma verdadeira «<mudanga de época»: de
Modernidade a Pés-modernidade. Em 1994, afirmava o
estudioso canadiano David Lyon que «a pés-modernidade é
um conceito de vérios niveis que chama a nossa atengéo para
diversas mudangas sociais e culturais que se estdo a produzir
no final do século XX em muitas sociedades avancadas.»
Segundo este autor, «& facil nega-la [a pés-modernidade],
tachando-a facilmente de moda ou capricho intelectual,
mas assim a Unica coisa que farfamos seria contradizer
a significativa evidéncia de certas transformagdes sdcio-
culturais de enorme magnitude». Também o fil6sofo Diego
Bermejo afirma que, se bem que «o termo pés-moderno
seja controverso por ser contundente, impreciso e ambiguo
[...], o pés-moderno & um facto incontestavel, mais para la
da pertinéncia do vocabulo».

7. Para tentar responder a pergunta desta conferéncia, vou
apresentar, esquematicamente e por vezes de forma
muito aborrecida, as principais caracteristicas da cultura
pOs-moderna a partir dos seus textos e autores mais
representativos, assim como a critica dos pensadores que
negam que haja tal pés-modernidade e créem que apenas
se deu uma mutacio nos matizes da modernidade. Entre
os primeiros, destacam-se Jean-Francois Lyotard, Gianni
Vattimo, Jean Braudillard e Richard Rorty, sobretudo.
Entre os segundos, Jiirgen Habermas e, com ele, com
diversas tonalidades, Fredric Jameson, Alain Touraine,
Anthony Giddens, Niklas Luhmann, Terry Eagleton,
Zygmunt Bauman, entre outros.

8. Os conceitos de modernidade e pés-modernidade de
largas e ainda inacabadas discusses e a bibliografia que
as recolhe s&o praticamente inabarcaveis. Sdo termos
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surgidos em disputas dialécticas e definidos por contraste.
Por isso, é dificil precisa-los com exactiddo. Em primeiro
lugar, convém distinguir entre modernizagdo (o processo
socioeconémico e tecnologico de transformagdes dos
tltimos séculos), modernidade {experiéncia vital partilhada
hoje nas sociedades ocidentais) e modernismo (expressoes
culturais, artisticas, etc., da modernidade). Segundo a
soci6loga da Universidade de Barcelona Carlota Solé, «a
modernizacdo poderia definir-se como a rapida e massiva
aplicacdo de ciéncia e tecnologia baseada na forga motriz das
maquinas a esferas da vida social (econémica, administrativa,
educacional, defensiva, etc.) implementada ou posta em
prética pela intelligentsia indigena de uma sociedade».
Uma modernizagdo, qualquer que seja, ndo & condicéo

necessdria para chegar a modernidade. Assim, pode-se
aceitar a modernizagdo e opor-se a modernidade e ao
modernismo, como de facto sucede ainda hoje em regimes
totalitdrios ou populistas.

Quanto ao fendémeno pds-moderno, costuma-
se diferenciar também trés pares de termos opostos:
modernidade/p6s-modernidade; modernismo/pés-
modernismo e modernizacGo/pés-modernizagdo. Para
uns, a palavra pés-modernismo remete geralmente para
uma forma de cultura contemporanea, enquanto o termo
pos-modernidade alude a um periodo histérico especifico.

Para outros, os termos modernidade/pés-modernidade
referem-se & teoria social, e modernismo/p6s-modernismo
as artes. A ambos os pares de termos opostos ha que
adicionar um terceiro: moderniza¢@o/pés-modernizagao.

La Palice ndo o diria melhor: se modernidade/pés-
modernidade sdo duas épocas histéricas, y modernismo/
pés-modernismo dois movimentos culturais, modernizagdo/
pos-modernizacdo seriam os processos pelos quais se
puseram em marcha, respectivamente, modernidade e pés-
modernidade.

29



CADERNOS ($73

Esses processos seriam a industrializagio, no caso
da modernizagdo, e a globalizagdo econémica e a rede
informativa, para a pés-modernizagdo. A partir de aqui,
usaremos no sentido recém-exposto estes trés pares de
termos.

A contraposigdo entre antigo e moderno (descrita no
século XVII) & a matriz do primeiro conceito (modernidade),
enquanto a confrontagdo entre moderno e pés-moderno, a
partir da década de 70 do século XX, marca o nascimento
do segundo (pés-modernidade).

Nao se pode entender nada da pés-modernidade sem
definir 0 que é a modernidade.

Il - A MODERNIDADE

9. Anthony Giddens, um dos pensadores que reflectiram mais
sobre a modernidade, dé-nos esta definigao basica: «A nogao
de modernidade refere-se aos modos de vida ou organizagéo
social que surgiram na Europa desde cerca do século XVI
em diante e cuja influéncia, posteriormente, os converteu
em mais ou menos mundiais.» Isto equivale a dizer que «a
esséncia da modernidade radica na realizagdo histérica da
Hlustragéo». Para Giddens, o processo de amadurecimento da
modernidade foi multidimensional: supds o desenvolvimento
do capitalismo (Marx), a industrializacio e divisdo do trabalho
e a racionalizagdo burocratica e administrativa (Weber).

Pela sua parte, outro perito no estudo da modernidade,
Alain Touraine, afirma que «@ modernidade se define pelo
facto de que da fundamentos ndo sociais aos factos sociais,
impde a submissédo da sociedade a principios ou valores que,
em si mesmos, nédo sao sociais [...]. Uma sociedade moderna
baseia-se em dois principios que nédo sao de natureza social:
a accdo racional e o reconhecimento dos direitos de todos
os individuos».
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Quiro estudioso da modernidade, o filésofo canadiano
Charles Taylor, descreve esta como essa «amaélgama histérica
de préaticas e formas institucionais sem precedentes (a
ciéncia, a tecnologia, a produgéo industrial, a urbanizagéo);
de novas formas de entender a vida (o individualismo, a
secularizacdo, a racionalidade instrumental} e de novas
formas de mal-estar {a alienagdo, a perda de sentido, a
antecipagao de uma dissolugdo social iminente)». Para Taylor,
no centro da modernidade ocidental hd uma nova concepgao
da sociedade, um novo «magindrio social» caracterizado
pela e cristalizado na consolidacido de trés formas sociais
importantes e inovadoras: a economia de mercado, a esfera
publica e o autogoverno do povo.

Pela sua parte, Patxi Lanceros, prolongando uma obra
de Diego Bermejo, afirma: «A modernidade auspiciou a
utopia, afirmou o futuro ao conceber-se como progresso
e acalentou a possibilidade — inclusive a necessidade — de
uma transparéncia completa, sem enigma nem mistério. A
razdo e a ciéncia, a técnica e a indistria deviam conduzir o
homem a esse sonho sem sombra de pesadelo. Sujeito da
historia, a humanidade, definitivamente reconciliada, haveria
encontrado por fim o seu verdadeiro estatuto.»

Gianni Vattimo diz que «a modernidade é aquela época
na qual o ser moderno se converte num valor, mais ainda,
no valor fundamental a que os demais valores se referem.

De facto, a abertura optimista ao futuro e a criacdo da
ideia de progresso por Turgot e Condorcet (aprofundada de
modo imortal por Kant), assim com um desejo de aceleragéo
da histéria, formam parte do centro do imaginario moderno.

O avanco da secularizag@o, que recusa pdr o fundamento
da sociedade em algo que transcenda a acgdo comum
contemporinea, é outro trago decisivo moderno. Néo se
trata do fim da religido, mas do fim de uma sociedade
fundamentada na religido. «O projecto da modernidade &
o mesmo que o da llustracdo: desenvolver as esferas da
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ciéncia, da moralidade e da arte, de acordo com a sua
légica interna.»

Jirgen Habermas actualizou a formulagdo que Weber
fez sobre as trés esferas kantianas. A primeira é a ciéncia,
que se ocupa do mundo objectivo, procura a verdade e
descreve estados de coisas. A segunda & a moral (em
sentido amplo), que se ocupa do social, procura a justica
e formula normas. A terceira é a estética, que se ocupa do
mundo humano subjectivo, se baseia no gosto e descreve
e interpreta experiéncias subjectivas.

Uma boa definigdo sintética de modernidade é a que
proporciona Ulrich Beck: «A modernidade é ndo sé o
capitalismo (Marx), a racionalizagdo Weber), a diferenciagio
funcional (Parsons, Luhmann), mas também a dindmica da
liberdade politica, a cidadania e a sociedade civil.» Alain
Touraine emprega uma triade semelhante: «Racionalizagao,
individualismo moral e comunidade de cidadaos séo os trés
termos cujo conjunto formou a arquitectura da modernidade.»

Todas estas referéncias dependem de um dos forjadores
principais da modernidade e da lustracdo, o filésofo
Immanuel Kant: dlustragdo é a saida do homem da sua
menoridade que mantinha por culpa prépria. Menoridade
é a incapacidade de servirse do proprio entendimento
sem a direccdo de outrem. Por culpa prépria é esta
menoridade, quando as causas da mesma ndo estdo na
falta de entendimento, mas na falta de decisdo e coragem
para servir-se dele, sem a ajuda de outrem. Sapere aude!
Tem o valor de te servires do préprio conhecimento.»

Pois, se a modernidade, filosoficamente, comegou com
Descartes, alcangou a sua plenitude com Kant. Este, com
as suas famosas quatro perguntas — Que posso conhecer?
Que devo fazer? Que posso esperar? Que é o homem?

-, foi quem formulou o seu programa ou agenda basicos.
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Hegel & o primeiro a reflectir critica e globalmente sobre
ela, tentando dar-lhe unidade.

Por fim, pode dizer-se que a modernidade descarrila ou é
questionada radicalmente a partir de Nietzche e Heidegger.
Nao é uma casualidade que Vattimo seja especialista nestes
dois filésofos, nos quais baseia a sua formulagao do conceito
de pés-modernidade.

Por isso podemos afirmar com Mardones: «A modernidade
estava j& gravida de pds-modernidade»; e mais, tendo em
conta com Amengual, que «la mesma [a modernidade]
consiste em questionar e em questionar-se a si mesma.
E a época da divida e da suspeita, da critica e da crise.

Alias, uma interessante observagéo de J. B. Metz é que
alguns tragos modernos, como um certo antropocentrismo,
se detectam j& no pensamento de Tomés de Aquino. Ao
menos, parece claro que ndo ha um momento (nico
de ruptura, mas uma grande constelacdo de factos que
propiciou a transi¢ao gradual para a modernidade. Podemos
concordar com Bauman que «a modernidade desabou uma
vez que se desmoronou o Antigo Regimen».

IV — DESCRICAO DA POS-MODERNIDADE

10. Descricio breve da pés-modernidade. A melhor
descricdo parece-me ser a do canadiano David Lyon:
«Actualmente, a questdo da pds-modernidade estd patente
em toda a tentativa de descrever a mudanga cultural e,
se estamos certos, de compreender os fenémenos sociais
contemporaneos. Isto ndo significa que tenha surgido uma
sociedade completamente nova, nem que se possa identificar
uma sociedade a que devamos aplicar o qualificativo de p6s-
moderna. Melhor dizendo, a questdo da pés-modernidade
oferece-nos a oportunidade de reavaliar a modernidade, de
ler os sinais dos tempos como indicativos de que a prépria
modernidade é instavel e imprevisivel e de renunciar ao
futuro que parecia prometer.»
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11.

12.

Definigao proviséria de pés-modernidade. Ao falar de pés-
modernidade referimo-nos a um novo modelo cultural que
consiste, antes de tudo, no «fim da modernidade» (Vattimo),
ou seja, na perda do sentido da histéria, do progresso, da
utopia que se vinha desenvolvendo desde o século XVI
até ao século XX com uma série de grandes marcos: final
do Renascimento, século das Luzes, Revolugdo Francesa,
Revolugéo Industrial e utopias positivistas, Marxismo e suas
aplicagdes...

Em 1989, Vattimo expressava essa sensagéo assim: «Antes
de tudo, falamos de p6s-moderno porque consideramos que,
em alguns dos seus aspectos essenciais, a modernidade
estd concluida.» Nas palavras de Carlota Solé: «Esquecidos
os ideais da llustracdo sobre a igualdade, a liberdade, a
justica, baseados no poder da razao, os cidadaos do Ocidente
duvidam da revolugdo tecnolégica e dos seus resultados
positivos, mas ndo actuam para sair da sua davida [...]. O
homem pés-moderno caracteriza-se por um certo fatalismo
pragmatico de aceitagdo do presente, sem indicio de critica
e vontade de mudanca da sua situacdo, a nivel colectivo
e individual.»

Algumas caracteristicas da p6s-modernidade. Nao se pode
falar de pés-modernidade sem nos socorrermos de Jean-
Francois Lyotard. Para ele, o termo «condigido pés-moderna
designa o estado da cultura depois das transformagées que
afectaram as regras do jogo da ciéncia, da literatura e das
artes a partir do século XIX». Gosta do paradoxo: «Uma
obra ndo pode converter-se em moderna se, em principio,
néo é j& pés-moderna. O pds-modernismo assim entendido
nao é o fim do modernismo, mas o seu estado nascente,
e este estado é constante.»

«Pés-moderno implica simplesmente um estado de alma,
ou melhor, um estado de espirito. Poderia dizer-se que se
trata de uma mudanga na relagio com o problema do
sentido: diria, simplificando muito, que o pés-moderno é
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a consciéncia da auséncia de valor em muitas actividades.
Se se quiser, 0 que & novo & o nao saber responder ao
problema do sentido.»

A dificuldade em dar sentido & vida é um aspecto
decisivo da actual situacdo cultural.

Posteriormente, Lyotard falou da poés-modernidade
como da convalescenca depois de contrair uma doenga
chamada modernidade, da qual tentamos curar-nos. Assim,
nao seria uma época nova que substitui outra, mas um
sentir-se afectado pelas consequéncias negativas ou virais
do trogo final da modernidade... «A pds-modernidade nao
é uma época nova, é a reescrita de certas caracteristicas
que a modernidade havia querido ou pretendido alcancar.»

De modo mais interessante, Vattimo falava, na década
de 80, de «perda do fundamento», «perda do centro»,
«debilitamento ou adelgacar do ser, «dissolugdo da categoria
do novo», fazendo sempre eco das analises de Nietzsche e
Heidegger sobre o final da metafisica na época moderna.
Para Vattimo, «o post de pés-moderno indica uma
despedida da modernidade».

As ideias de Nietzsche e Heidegger desembocaram na
hermenéutica como filosofia dominante, actual «koiné
cultural, na época pés-moderna. Se nas suas primeiras
obras Vattimo defendia quase apologeticamente esta
sensibilidade nova, depois reconheceria que a tomada de
consciéncia de que nado ha estruturas nem valores estaveis
produz um sentimento de «desencanto». Vinte anos depois
de O fim da modernidade, resumia-o assim: «Em minha
opinido isto é o pés-moderno, a ideia de uma sociedade
que jd ndo se pode dominar com um principio tinico.»

Jean Braudillard proclama-se umas vezes partidario
e outras detractor dos pds-modernos. Descreveu a p6s-
modernidade como agonia dos grandes ideais modernos,
motivada pela ambiguidade de todos os efeitos do progresso
e da emancipacdo da modernidade: o sentido jd ndo existe.
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Para Thab Hassan, um estudioso do pés-modernismo, os
termos em voga, por exemplo, desconstrucao, descentragao,
desaparecimento, disseminacdo, desmitificagdo, descontinui-
dade, diferenca, dispersdo, eic., expressam uma rejeicdo
ontolégica do sujeito tradicional pleno, do cogito da filosofia
ocidental. Expressam também uma obsesséo epistemolégica
pelos fragmentos ou pelas fracturas e um correspondente
compromisso ideolégico com as minorais no ambito da
politica, do sexo e da linguagem. Pensar bem, sentir bem,
de acordo com esta episteme do esboroamento, é rejeitar
as tiranias das totalidades; a totalizagdo em qualquer em-
preendimento humano é potencialmente totalitaria.

José M* Mardones resumia assim o conceito de pds-
modernidade: «O pensamento pés-moderno soube captar
uma sensibilidade que percorre a reflexdo de todo o nosso
século. Pode-se chamar-lhe a revolta contra os pais do
pensamento moderno (Descartes, Locke, Kant e, inclusive,
Marx). Esta sensibilidade deambula ja ndo s6 pela cabega dos
pensadores pés-modernos, mas também pelo pluralismo
de subculturas do nosso tempo, pela perda de peso
das grandes palavras que mobilizaram os homens e as
mulheres da modernidade ocidental (verdade, liberdade,
justica, racionalidade), pelo desencanto, em suma,
perante no¢des como a razdo, a histéria, o progresso ou
a emancipagdo. Agora predomina sobretudo a identidade
por referéncia a pequenos grupos préximos, aos consensos
locais, conjunturais e rescindiveis, as visdes fragmentadas,
cépticas, da realidade.» Este mesmo autor afirma: «A pés-
modernidade, mais do que um tempo, é um humor [...].
A pés-modernidade é a modernidade que, ao desenvolver
0s seus proprios mitos, acabou por descobrir os seus
autoenganos.»

Para Juan Martin Velasco, a pés-modernidade consiste na
realidade em trés grandes crises encadeadas, pois cada uma
conduz & seguinte: crise do conhecimento e da possibilidade
de alcancar a verdade, crise do conceito de Deus («morte
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de Deus») e crise e dissolugdo do sujeito, com um resultado
légico: «Todas estas rupturas pés-modernas vdo confluir
como tltimo resultado no niilismo que [...] constitui o trago
central do espfrito dos tempos pés-modernos.»

O critico literdrio inglés Terry Eagleton da esta
defini¢do: «A pds-modernidade & um estilo de pensamento
que desconfia das nogdes classicas de verdade, razdo,
identidade e objectividade, da ideia de progresso universal
ou de emancipagdo, das estruturas isoladas, das grandes
narrativas ou dos sistemas definidos de explicagdo. Contra
essas normas iluministas, considera o0 mundo contingente,
inexplicado, diverso, instdvel, indeterminado, um conjunto
de culturas desunidas ou de interpretagbes que engendra
um grau de cepticismo sobre a objectividade da verdade,
a histéria e as normas, os dados naturais e a coeréncia
das identidades.»

13. Cronologia da pés-modernidade

Para a maioria dos estudiosos do tema, os anos 60 do
século XX foram o momento chave da mudanga, em especial
apOs 1968. Esta é a opinido de David Harvey, autor de
um dos melhores estudos globais sobre a p6s-modernidade:
«Ainda que, mesmo se o julgarmos nos seus proprios
termos, o movimento de 1968 tenha sido um fracasso,
deve ser considerado, no entanto, como o precursor politico
e cultural do movimento do pés-modernismo.» Harvey
assinala como data concreta do comego da sensibilidade
pés-moderna o principio dos anos 70 e relaciona com
sensatez o dito comego com as circunstincias que entio
se verificavam: «Desde 1972 aproximadamente, deu-se uma
metamorfose nas préticas culturais e econémico-politicas.
Esta metamorfose esta ligada ao surgimento de novas formas
dominantes de experimentar o espaco e o tempo. Ainda
que a simultaneidade nao constitua, nas dimensdes mutaveis
do espago e do tempo, uma prova de conexdo necessaria
ou causal, podem-se aduzir sélidos fundamentos a priori
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para abonar em favor da afirmagdo segundo a qual existe
alguma relagdo necesséria entre o aparecimento das formas
culturais pés-modernistas, o surgimento de formas mais
flexiveis de acumulagdo do capital e uma nova viragem
da “compreensdo espdacio-temporal” da organizagdo do
capital.»

Também o sociélogo Manuel Castells se refere a 68
como a uma data indicativa: «Nos finais dos anos 60
desencadearam-se vigorosos movimentos sociais. {...] Eram
na esséncia movimentos culturais, desejosos de mudar a vida
mais do que de tomar o poder [...]. Desses movimentos
brotaram as ideias que seriam a fonte das tendéncias
ecologistas, da defesa constante dos direitos humanos, da
libertagdo sexual, da igualdade étnica e da democracia de
base.»

Por fim, também em 1972, o termo foi adoptado
pelo arquitecto Robert Venturi, no seu manifesto em
favor da arquitectura pés-moderna Learning from Las
Vegas. Foi secundado por Charles Jencks, Portoguesi e
outros arquitectos, com tanta repercussdo que se costuma
contar que o termo nasceu no campo da arquitectura.
E costume citarse uma anedota de Jencks, carregada
de simbolismo, neste contexto: «Charles Jencks afirma
que a pdés-modernidade nasceu no dia 15 de Julho de
1972, precisamente as trés horas e trinta e dois minutos
da tarde, quando dinamitaram em Saint Louis (Missouri,
E.U.A.) varios quarteirdes que haviam sido edificados nos
anos 50, submetidos aos padrées modernos de delimitacdo
de zonas, de construcdo de edificios colossais, porque se
viram obrigados a reconhecer que a méaquina moderna para
viver — tal como a definiu Le Corbusier — tinha resultado
inabitavel.» Haveria que matizar que a datagdo de Jencks,
a data mencionada de 1972, s6 esta certa se falarmos de
pés-modernidade arquitecténica.
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14. Raizes da pés-modernidade
Para Vattimo, os principais predecessores do
pensamento pés-moderno sdo Nietzsche, Heidegger e a
filosofia hermenéutica do século XX. David Lyon chama
a Nietzsche «pés-moderno avant la lettre». Habermas, o
principal critico dos pés-modernos, coincide com Vattimo
no facto de considerar Nietzsche a porta de entrada na
pds-modernidade. No livro citado, Habermas qualifica como
antimodernos Nietzsche, Heidegger, Derrida e Foucault.
Assim, assinala-os como as origens da pés-modernidade.
Além disso, a inspiragao nietzschiana marca autores decisivos
do pensamento p6s-moderno e da sua preparagao: Foucault,
Lyotard, Deleuze e Vattimo.
E hé autores que retrocedem até ao nominalismo de
Guilherme de Okham e Lutero...

15. Principais tragcos da modernidade
— Fim da legitimidade das grandes narrativas
— Queda em desgraga da Razdo
— Fim do mito do progresso
— O fim da histéria
— Desconfianga em relacdo & ciéncia
— Superioridade do objecto sobre o sujeito
— Cultura da fachada e do espectéculo
— O afundamento da utopia
— Individualismo estético e fruitivo
— Novo enfoque ético

E ndo h& progresso, dizem-nos os pés-modernos,
porque, simplesmente, nio existe uma histéria unitéria.
Vattimo resume-o assim: «A crise da ideia da histéria leva
consigo a crise da ideia de progresso. Se ndo ha um
decurso unitdrio das vicissitudes humanas, ndo se podera
sequer sustentar que avangam em direc¢do a um fim, que
realizam um plano racional de melhoramento, de educacéo,
de emancipacdo.» Assim, «a ideia de uma histéria como
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processo unitario dissolve-se». Nédo existe um «para onde»
nem um centro de unificagdo do devir da histéria.

Nao é minha intengéo proceder a uma critica da critica
p6s-moderna. Mas ha vozes como a de Habermas que
diz algo muito radical: «creio que em vez de abandonar a
modernidade e o seu projecto como uma causa perdida,
deveriamos aprender com os erros desses programas
extravagantes que trataram de negar a modernidade.» O
qualificativo «extravagantes», que Habermas dedica aos pos-
modernos e aos neoconservadores, mostra claramente as
suas escassas simpatias relativamente a eles.

Lluis Duch (antropélogo e monge de Montserrat) e Albert
Chillon (Cf. El Pais, 25 de Fevereiro de 2012) falam agora
da agonia da pés-modernidade.

V. NAO HA CONCLUSAO:
A humanizac¢do integral do animal coincide com uma
animalizacdo integral do homem (Giorgio Agamben)
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E DO INSTRUMENTUM LABORIS
DO SINODO DOS BISPOS DE 2012
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1. A «Nova Evangelizacdo» foi uma expressao inventada por Joao
Paulo II, tendo-se tornado uma bandeira do seu pontificado. Ele
préprio definiu tal expressdo, logo numa das primeiras vezes
que a utilizou, concretamente numa comunicacdo aos bispos
da América Latina, em 1983: a nova evangelizacdo sera uma
evangelizagdo «ova no seu ardor, nos seus métodos, nas suas
expressdes»2,

2. Neste sentido, a «nova evangelizagdo» é algo de distinto da
missdo ad gentes e da pastoral do alimento quotidiano das
comunidades cristds. Como muito bem distinguiu 0 mesmo
Jodo Paulo II, ha trés grupos destinatarios do processo
evangelizador, o qual abrange toda a humanidade: «povos,
grupos humanos, contextos socioculturais onde Cristo e o
Seu Evangelho n&o é conhecido, onde faltam comunidades
cristds suficientemente amadurecidas para poderem encarnar
a fé no préprio ambiente e anuncia-la a outros grupos. Esta
é propriamente a missdo ad gentes; comunidades cristas que
possuem sélidas e adequadas estruturas eclesiais, sdo fermento
de fé e de vida, irradiando o testemunho do Evangelho no
seu ambiente, e sentindo o compromisso da missdo universal.
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Nelas se desenvolve a actividade ou cuidado pastoral da Igreja;
grupos inteiros de baptizados que perderam o sentido vivo
da fé, ndo se reconhecendo ja como membros da lgreja e
conduzindo uma vida distante de Cristo e do Seu Evangelho.
Neste caso, torna-se necesséria uma “nova evangelizagéo”, ou
“re-evangelizacao”».

Dito isto, tal ndo significa que a missao ad gentes e a «nova
evangelizacdo» ndo tenham grandes semelhangas entre si, ja
gue ambas se situam num plano de transmissdo kerigmatica
da Boa Nova cristd*: «Nova Evangelizagdo é, entdo, sinénimo
de missao» (Lineamenta, n° 10) ou «nova evangelizagéo & o
chamamento da Igreja & sua originaria finalidade missionaria»
(Instrumentum laboris, n°® 81).

Nesta acgao, pois, trata-se essencialmente do «primado da
fé» e da «transmissdo da fé» (cfr Instrumentum laboris nn.
90-99)°, transmissdo essa que & feita pela palavra explicita,
testemunho, caridade, vivéncia comunitaria e litlrgica, etc.

3. O documento dos Lineamenta, primeiro texto preparatério do
X1l Sinodo Ordinéario dos Bispos sobre a «Nova Evangelizagdo»,
redigido pelo Secretariado da Preparagdo dessa Assembleia
Sinodal, foi apresentado publicamente em 2 de Fevereiro de
20116, Para além da Introdugdo, Conclusdo e Perguntas para
animar a reflexdo e contributo das Igrejas locais, o documento
divide-se em 3 capitulos: I — Tempo de Nova Evangelizagéo;
I - Proclamar o Evangelho de Jesus Cristo; Il — Iniciagdo a
experiéncia crista.

Neste particular, o Instrumentum laboris apenas troca a
ordem de tais capitulos, muda alguma palavra e subdivide o
terceiro em dois: | — Jesus Cristo — O evangelho de Deus para
o0 Homem; Il - Tempo de Nova Evangelizacao; Il — Transmitir
a fé; IV — Reavivar a accao pastoral.

Assim, e porque a temadtica se mantém, o ponto seguinte
segue a estrutura dos Lineamenta.
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4. Aqueles trés capitulos querem sublinhar, essencialmente, o
seguinte’: a) o primeiro chama a atengdo para a necessidade
de estar aberto aos sinais dos tempos, as novas realidades do
mundo e da(s) cultura(s) em que hoje vivemos. Todo este kairos
é uma oportunidade para a Igreja, desde que ela também seja
capaz de um didlogo sério e honesto com essas auténomas
realidades terrestres, didlogo no qual hd que usar as mesmas
linguagens, sob pena de nem sequer existir comunicagao; b) o
segundo chama a atengdo para a necessidade de um antincio
explicito e ndo apenas de um testemunho de vida (embora
seja esta que venha selar aquele). E tal antincio deve centrar-
se claramente em Jesus e no seu Evangelho, mais do que em
mandamentos, leis morais ou listas de pecados: «No coragéo
do antincio estd dJesus Cristo, professado e testemunhado.
Transmitir a fé significa, no essencial, transmitir as Escrituras
e, de um modo especial, o Evangelho que permite conhecer
a Jesus, o Senhor (Lineamenta, n° 2) também aqui valeria
a pena recordar J. Paulo I, sobre a «entralidade de Jesus
Cristo» em todo o ser e viver da Igreja e de cada cristac®. E
neste contexto, o Primeiro Capitulo do Instrumentum laboris
avanga um pouco mais: Jesus é ndo apenas o centro da tarefa
eclesial da evangelizagdo, como é Ele mesmo o modelo de todo
o evangelizador, nos seus gestos e nas suas palavras (cfr nn.
21-22); finalmente, no terceiro, o documento recorda-nos que
o anincio kerigmético deveria ser seguido de uma proposta
concreta, realista e convidativa ao continuar a experiéncia de
vida cristd no quadro de uma experiéncia comunitéria, isto para
aléem da possivel celebracdo de algum sacramento por parte
dos evangelizandos.

5. A perspectiva da nova evangelizagido convoca-nos, afinal, para
a urgente tarefa da evangelizacdo inculturada (recentemente
reflectida ao nivel de toda uma congregacao religiosa como a dos
salesianos?®, justamente coincidindo com a preparagao do Sinodo
sobre a nova evangelizacéo). Inculturagio que, diga-se, «abarca
toda a realidade da Igreja: a formagdo da comunidade local dos
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cristdos e a formagéo dos sacerdotes e religiosos; o seu estilo
de vida ou adaptacdo sociolégica; a incarnagdo do evangelho
nas situagOes vitais concretas nas esferas da vida pessoal e
familiar, assim como nas actividades sociais e civicas; os sistemas
socioeconémicos e politicos e as culturas dos distintos paises;
a teologia, a espiritualidade; o triplice ministério da Palavra
(pregagéo, evangelizacdo, catequese); o culto (liturgia); o servigo
(formagéo e organizagdo da comunidade cristd com vista a sua
maturidade, o testemunho na sociedade, o humilde servico no
amor)»10,

6. A palavra «nculturagdo» aparece no vocabuldrio teolégico
em finais da década de 70 do século passado, tornando-se
rapidamente outra das bandeiras do pontificado de Jodo Paulo
II. H& muitas defini¢ées de inculturacdo. Talvez que uma das
mais rigorosas e acertadas seja a de um dos seus pioneiros
- o P. Arrupe, Geral dos Jesuitas, que escrevia em 1978:
ssignifica incarnacdo da vida e mensagem cristdi numa area
cultural concreta, de tal modo que esta experiéncia ndo s6
chegue a expressar-se com os elementos préprios da cultura
em questéo (o que seria s6 uma adaptagao superficial), mas que
se converta num principio inspirador, normativo e unificante,
que transforma e recria esta cultura, dando origem a uma nova
criacdon»!l,

A problemética da inculturacido, contudo, existe desde
sempre, desde que ha Igreja, desde que existem diferentes
comunidades cristds vivendo em culturas distintas. De resto, o
primeiro concilio da histéria da Igreja (Jerusalém, pelos anos
50 — cfr Act.15), reuniu-se justamente para tratar dessa questao.
E teoricamente tudo ali ficou resolvido: a fé cristd ndo esta
ligada a nenhuma cultura particular, mas é passivel de ser vivida
em todas as culturas.

A perspectiva da inculturagdo &, pois, a de um dialogo
fecundo entre evangelho e culturas, sem esquecer que tal nao
é tarefa facil (cfr Instrumentum laboris, n°155): estas (cada
uma delas) sdo assumidas, naturalmente, com tudo o que de
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positivo tém para ajudar a vida cristd; além disso, é a partir
da cultura que a Igreja organizard a tarefa da evangelizagéo
com novo ardor, novos métodos e novas expressoes; é este,
alias, o tema principal do capitulo primeiro dos Lineamenta).
O evangelho, por seu lado, pedird a constante revisao de toda
e qualquer cultura, sobretudo em tudo aquilo que é contrario a
imagem de homem e de vida que constitui a Boa Nova de Jesus.

Assim sendo, ndo nos consideremos dispensados de realizar
o didlogo com a cultura do nosso tempo, em concreto neste
mundo ocidental pés-moderno em que vivemos, como se
fosse possivel pensar que a inculturagdo é apenas uma tarefa
para as igrejas locais das tradicionais «terras de misséo». E o
documento dos Lineamenta fala desta cultura dos paises da
velha cristandade a partir de seis cenarios: cultura secularizada,
grandes fenémenos migratérios, desafio dos meios de
comunicacdo social, os desequilibrios econémicos, a aposta
na investigacdo cientifica e tecnolégica, a realidade politica — ja
sem os dois blocos ideol6gicos mas novos desafios e ameagas
(cfr Lineamenta, n°® 6)12.

E ndo esquegamos, tdo pouco, que o conceito de «cultura»
ndo se reduz a proposta das ciéncias sociais, nomeadamente
da antropologia cultural, como realidade criada e vivida pelo
homem de um determinado lugar e que distingue os povos
entre si. «Cultura» 8 também, numa perspectiva humanista, tudo
aquilo que é criado pelo ser humano e o eleva a patamares de
maior humanidade, que o ajuda a transcender-se, pelo cultivo
das artes, das letras, dos espiritos!3. Por isso mesmo, é também
com esta cultura «académica», com o mundo das artes, das
literaturas, das ciéncias, etc, que a Igreja — configuragao histérica
do fenémeno religioso cristdo — é chamada a dialogar, amando
o mundo que, afinal, apenas pretende servirl4. Entdo, também
desta «cultura» os cristdos terdo muito a receber, mas tal néo
os impedird nunca, por outro lado, de humildemente e com
simplicidade oferecer uma «alma» a esta cultura, carente de
sentido(s), alegria, verdade, fraternidade e transcendéncia. Isto
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significa que a Igreja se pode tornar «cada vez mais a artifice
da civilizagdo do amor» (Lineamenta, n°® 7).

7. Este dltimo aspecto é, alidas, muito sublinhado em todo o
documento dos Lineamenta e do Instrumentum laboris.
Permito-me aqui citar apenas alguma passagem mais significativa:
«Muitas vezes esta falta de alegria e de esperanga sdo tao fortes
que chegam a minar o préprio tecido das nossas comunidades
cristas. A nova evangelizacido propde-se, nesses contextos, nao
como um dever, um peso adicional que se deve levar, mas
como aquela medicina capaz de restaurar a alegria e a vida
aquelas realidades prisioneiras dos seus medos. Enfrentemos a
nova evangelizagdo com entusiasmo. Aprendamos a beleza e a
reconfortante alegria de evangelizar (...) E que o mundo do nosso
tempo que procura, ora na angtistia, ora com esperanca, possa
receber a Boa Nova dos labios, ndo de evangelizadores tristes e
descorogoados, impacientes ou ansiosos, mas sim de ministros
do Evangelho cuja vida irradie fervor, pois foram quem recebeu
primeiro em si a alegria de Cristo» (Lineamenta, n°® 25); «a partir
do Concilio Vaticano II, os papas oferecem-nos uma palavra
clara para uma pastoral presente e futura: “nova evangelizacao”,
ou seja, nova proclamagdo da mensagem de Jesus que traz
alegria e liberta» (Lineamenta, n°® 24). Exactamente na mesma
linha vai o documento Instrumentum laboris que, na sua
Concluséo (nn.166-169), sublinha essa oferta de esperanca e
alegria inerentes a todo e qualquer processo evangelizador e/
ou missionario.

8. De resto, se é verdade que nas «welhas cristandades» a religido
estd em perda e foi remetida para o privado, a verdade é que
ela ndo deixa de estar perfeitamente assinalavel na cultura e
tem hoje uma nova e grande oportunidade: j& que a cultura
moderna do progresso, que se quis construir & margem de toda a
transcendéncia, também nao resolveu as ansias de felicidade do
ser humano, podem as religides aceitar com humildade o desafio

'Y

do servigo & comunidade humana que habitam, contribuindo
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com simplicidade mas eficacia & construgdo de uma humanidade
nova e uma nova cultura!s, E também nesta perspectiva que o
Instrumentum laboris aborda as actuais «mudancas do cenério
religioso» (nn. 63-67).

9. Estamos, afinal, na mesma perspectiva da ja citada Carta
Apostélica Novo Millennio Ineunte, que desde as primeiras
palavras (nn.1-2) até as dltimas (nn. 58-59), desafia a Igreja
como dJesus desafiou a Pedro: «Duc in altum», quer dizer, faz-
te ao largo! Todos sdo chamados a ser transmissores da félé:
igrejas particulares e paréquias no seu conjunto, presbiteros,
didconos, homens e mulheres catequistas, familias... Ja a
Evangelii Nuntiandi, no n® 24, inventou a muito feliz sentenca
«odo o evangelizado evangeliza», o actual Instrumentum

laboris proclama: «greja, evangelizada e evangelizadora» (nn.
25-27).

Estamos em tempos de, com confianga e alegria, propor
algo aos homens e mulheres do nosso tempo. E toda a pastoral
das comunidades cristds e seus principais agentes terdo de se
converter e ultrapassar uma pastoral apenas de servigo imediato
e de resposta a uma verdadeira pastoral (entusiasmante) de
propostal’.

NOTAS

1 A XIIl Assembleia Geral Ordinéria do Sinodo dos Bispos realizou-se, em Roma,
de 7 a 28 de Outubro de 2012. O documento dos Lineamenta apareceu em 2
de Fevereiro de 2011 e o Instrumentum laboris, redigido depois de receber e ter
em conta as sugestdes de todas as Igrejas locais (até 1 de Novembro de 2011), foi
publicado em 19 de Junho de 2012.

2 J.Pauloll, Discurso na XIX Assembleia da CELAM (9-3-1983),n° 3. Esta definicdo
é alias citada no n° 5 dos Lineamenta e no n° 45 do Instrumentum laboris.

3 J. Paulo I, Redemptoris Missio (1990), n°33. O Instrumentum laboris deste
Sinodo de 2012, no n.° 76, recupera exactamente estes trés espagos e respectivos
destinatarios da acgéo eclesial da evangelizagéo.
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11
12
13

14
15

16
17

Cfr J. Nunes, Teologia da Missdo, ed. OMP, Lisboa 2008, p.10: «Referia,
anteriormente, que estas notas especificas da missio ad gentes apresentavam
semelhangas com a ‘nova evangelizagdo’, no sentido de que também nesta ha
uma referéncia ao negativo (sdo os nao-evangelizados), uma espiritualidade do
&xodo (é necessario ir até junto daqueles que n&o vém a comunidade, & paréquia,
aos movimentos eclesiais, etc), uma necessidade de pregacdo explicita (de facto
trata-se de baptizados desconhecedores do Evangelho de Jesus Cristo) e um
apelo a vivéncia eclesial (h& que desafiar tais baptizados a uma efectiva pertenca e
vivéncia comunitéria). Contudo, em rigor, os espagos e os destinatarios da missio
ad gentes sdo diversos dos da nova evangelizagdo.»

O préprio documento dos Lineamenta, no n® 19, lembra claramente que a nova
evangelizagdo postula um «primeiro anincio», ou seja, um antincio kerigmatico:
«E este 0 modo com o qual a nova evangelizagio estimula os percursos habituais
de educacdo para a fé, acentuando o seu caracter kerigmatico, de antincio».

De notar que se esta aqui em plena consonéncia com a proclamagéo do «Ano da
Fé» feita recentemente pelo Papa Bento XVI.

Lembre-se, entretanto, que ja foi criado, recentemente, o Conselho Pontificio
para a Promogéo da Nova Evangelizagao.

Cfr uma boa apresentacdo sintética em A.Janela, Nova Evangelizagio — os
‘Lineamenta’, Sintese n® 210 (Set-Out 2011), pp.11-16.

J. Paulo II, Carta Apostélica Novo Millennio Ineunte (6-1-2001), cap. IIl: <Partir
de Cristo».

Cfr Atos, n°411 (Set-Out 2011).

D. Amalorparvadass, Evangelizacion y Cultura, Concilium 134(1978), p.86; cfr
AG 18e 22.

P. Arrupe, Lettera del P. Arrupe sull’inculturazione, 14-5-1978, in
Inculturazione, Ed. Centrum Ignatianum Spiritualitatis, Roma 1983, p.145.
Embora com linguagem ligeiramente diferente, o Instrumentum laboris refere-se
também longamente a estes cendrios nos nn. 51-75.

A este respeito, Isabel Ferin (citando Edgar Morin) afirma: «na sociedade actual a
palavra “cultura” oscila entre um sentido totalizante e um sentido residual, entre um
sentido antropo-socio-etnografico e um sentido ético-estéticos; cfr Comunicagdo
e culturas do quotidiano, Quimera, Lisboa 2002, p.45.

O documento Instrumentum laboris, nos nn. 153-157, com subtitulo «Fé e
conhecimento», desenvolve suficientemente este assunto.

E exactamente esta a perspectiva de D. Hervieu-Léger, Les tendances du religieux
en Europe, in Croyances religieuses, morales et éthiques dans le processus de
construction européenne, Commissariat Général du Plan, Institut Universitaire
de Florence, Chaire Jean Monnet d'études européennes, Maio 2002.

Cfr Instrumentum laboris, nn. 105-113.

Clfr esta interessante perspectiva em H.J.Gagey, La nouvelle donne pastorale, Les
Editions de I'Atelier, Paris 1999.
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