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RELIGIAO: HUMANISMO OU VIOLENCIA?

José M. da S. Rosa

{Universidade da Beira Interior)

I. Observacdo prévia

eligido: humanismo ou violéncia?»' Compreende-se que em tem-
« Rpos conturbados se procure a clareza das férmulas dirimentes,
exclusivas. Contudo, a religido é também o que resiste a clareza da ana-
lise e esta alternativa, ainda que interrogativamente formulada, se pode
parecer uma ajuda na abordagem, também corre o risco de se tornar um
empecilho mais ou menos simplista. Além de que este maniqueismo,
ainda que metodoldgico, ndo permite colher as variacBes, os matizes, 0s
imensos cambiantes que o fenémeno religioso comporta, bem longe do
preto e do branco de alguns discursos mediaticos. Importa por isso dei-
xar claro desde o principio, por causa do que adiante diremos, que, em
nosso entender, a religido nem ¢ essencialmente humanista nem natural-
mente violenta, ainda que historicamente tenha sido ambas as coisas, isto
¢, tenha sido utilizada quer para fazer, justificar e sacralizar a guerra quer
para promover e construir a paz.

Assim, ‘violenta’ ou ‘humanista’ aplicadas a religido sdo formas
adjectivas, ja tardias, de um pensamento feito de multiplos logoi, i.e.,
de racionalidades regionais menos interessadas na experiéncia religiosa
enquanto possibilidade de uma experiéncia de realizacdo de vida, do
que empenhadas em classificd-la com diversa finalidade, enredando-a e
apondo-lhe categorias filoséficas, psicoldgicas, sociologicas, politicas, ou
mesmo religiosas, crédulas de que em razéo de uma etiqueta explicam o
fenémeno religioso.

As experiéncias religiosas sdo experiéncias muito densas, compactas,
e as religides institucionais onde se enquadram so realidades altamente

1 Fiste texto de Homenagem ao meu Caro Professor Manuel José do Carmo Ferreira
tem por base uma comunicagdo oral ao Semindrio Internacional «Religifes: a tarefa de paz
num mundo violentor, organizado pela Fundacéo Oriente, no Convento da Arrabida, em
Sesimbra, nos dias 13-15 de Outubro de 2002 no dmbito dos «Encontros da Arrdbida
2002». O titulo foi proposto pelos organizadores do Semindrio.

Razdo ¢ Liberdade. Homenagem a Manuel José do Carmo Ferreira, CFUL, Lisboa, 2009, pp. 217-244.



218 | Etica e Filosofia Politica

Comp-le_xas, perante as quais ndo colhe o simplismo de afirmacdes como
«a religido € 0 maior mal da humanidade» e «é a major fautora de violén
cia», proferidas pelo escritor José Saramago logo apds o0 11 de Setembro_
rggue’ntand-o assim quase ipsis verbis a iluminagdo marxista de que «a reli-
gido é o épio do povo» — tal como ndo colhe o simplismo de afirmacses
simetricamente opostas mas tio dogmadticas como estas. Querer ac;;ba
com a religido ou com o «factor Deus»?, a pretexto dos males que reter:
Z?jmentedprm\/oc.am, € uma ilusdo pouco sibia e muito perigosa qtlfe ami-
ue ; ;Ofgr ;z 31 g;)iz:sa simétrica da que critica, sendo ainda uma muito
. O gral:lde desafio que se coloca a quem quer pensar o fenémeno reli-
gloso ndo é 'demom'zar mas ousar diferenciar; saber distinguir para sabe
unir e rela?aonar. Ora esta tarefa requer um tempo que os alinhamento;
quer n}edléticos quer politicos imediatamente exigidos — guem ndo é por
s estd contra r?és! —Nnao permitem. Se a légica da violéncia e da retaliagéo
€ sempre _mgmqueia por natureza, pelo menos saiba e queira o pensa-
mento femshr a esta armadilha. Creio que ¢ isso que se espera do gensa-
dor e ndo que se instale num qualquer luxuoso Hotel de Seis Estrelas para
langar ar:xétt.—:'mas ou para redigir cartas de legitimagdo do «ius ad be!llrim»
(ou do si vis pac.em, para bellum) e sancionar desse modo a violéncia de
guerras preventivas precisamente em nome dos principios da civiliza-
I(;Jacﬂt, E feitas as contas, cinicamente, sempre poderemos filosofar com La
130::1 :;ffs{ll;;)fabula O Lobo ¢ o Cordeiro: «La raison du plus fort est toujours
o d? I.’l'lanll‘ql'lctli'lsmo como pEincfpio de' e;plics-agéo exerce o fascinio sedu-
la simplici ade. D4 a ilusdo do dominio do jogo da realidade, do poder
da logica ]_améria, da clareza do ‘sim’ e do ‘ndo’. E as apologéticlas re}_ii io-
sas ou anti-religiosas que decorrem desta visio, mesmo as que pretendgem
ser isentas e ter as maos limpas, ou deixam na sombra as dindmicas de
envol-vuflex?to e imbricagéo da dimens3o religiosa com outras dimensde
da} existéncia humana, pregando uma religiao de cdtaros e puros, ou ng
polo 0posto, Imanentizam completamente a religido no politico l(v , a
Feolog1a§ politicas, reichstheologie; o sionismo religioso; os movimenégg ds
lmanentlz'agéo e de descatologizacio, etc.). ’ )
pois preciso dizé-lo com clareza: grande parte da violéncia exis-
tente hoje no mundo pouco tem a ver com a experiéncia religiosa, com as

? Cf. o livro de Hans CORNELISSEN, | inti
7 b SEN, justamente intitulado O facter Deus, Li
Ed:tm;lal Noticias, 200?., que sustenta a tese inversa da de José Sarama{go * Lisboa,
* Cf. Le Monde Diplomatigue, Setembro, 2002. .
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religides e os sistemas religiosos. Numa perspectiva global, e apesar da
complexa imbricagéo dos factores, (v.g., na Palestina ou no Punjab) estou
mesmo convicto de que as religides se tém vindo a tornar progressiva-
mente e cada vez mais conscientes e activas na tarefa da paz {0 chamado
‘espirito de Assis’ que vai fermentando). Os grandes factores de violéncia,
aquém desse fundo obscuro da alma humana, s&o hoje as guerras geo-
estratégicas, as dos interesses econdmicos, politicos e militares em ligagdo
com as industrias do armamento, 0s nacionalismos e os neocolonialismos,
as guerras da energia e do dominio dos recursos vitais, como sdo hoje as
do controlo do petréleo, dos diamantes, das madeiras e amanhi as da
dgua, etc.. As religides presentes nesses confextos sdo utilizadas e mani-
puladas como verniz facticio com que se quer, a0 mesmo tempo, dissi-
mular as verdadeiras causas e acirrar os problemas devido a natureza
Gltima e sagrada da dimensdo religiosa. O conflito da Irlanda do Norte foi
disto um caso exemplar; e mesmo o 11 de Setembro, para 14 das retdricas
religiosas e apocalipticas que gerou, da novidade dos meios utilizadaos e
da irracionalidade extrema que patenteou, néo pode deixar de ser olhado
também a esta luz: o que foi atacado foram os simbolos econémicos, poli-
ticos e militares dos EUA, sinal que o ressentimento era de outra ordem,
encontrando no religioso o modo mais facil de mobilizagdo e maniquei-
zacdo do mundo?.
O terrorismo pintado de religido, de religioso tem por vezes apenas
o nome a encobrir outros interesses, apesar dos textos religiosos com que
reza e das consciéncias religiosas que fanatiza e manipula. Nao quero
com isto dizer que, em muitos casos, a religidio ndo tenha de tal modo
caldeado por dentro uma cultura, em toda as suas dimensoes, que nao
seja extremamente dificil diferenciar o religioso de outras dimensdes. E
esta densidade compacta da experiéncia religiosa que torna muito diffcil
a emergéncia de pensamento critico, a partir de dentro. Além do mais, é
inegavel que em certos contextos a religido pode ter sido durante algum
tempo o tinico espago possivel de uma resisténcia as injustigas, as hipocri-
sias e aos atropelos politicos, religiosos, juridicos, econ6émicos, culturais,
simbolicos, e factor sécio-integrador e mobilizador. A Argélia e Timor-
Leste, antes das respectivas independéncias, séo a este proposito case stu-
dies. «Faz a justiga, se queres a paz!»/ «Fac iustitiam et habebis pacem!»”

1 De acordo com Michel TARDIEU, Le manicheisme, Paris, PUF, 1981, o Maniqueismo
marcou de forma decisiva a génese da disciplina religiosa isldmica.
5 Enarrationes In Psalmios, 84, 12.
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repetia incessantemente Agostinho de Hipona® colocando entre a pazea
guerra, ou entre religido e violéncia, aquele que é também o grande pro-
blema do nosso mundo globalizado: a justica.

Ja o.dissemos € repetimo-lo: no plano antropolégico primordial em
que a religido emerge, esta tanto pode fomentar a construcio do humang
Como promover o seu aviltamento; tanto o humanismo como a negacao
do homem; tanto a paz como a guerra, A religido é uma forca da natureza
humana e como todas as forgas da natureza é essencialmente ambivalente,

Talvez por isso, e nio sem algum humor pouco tipico do autor, Kant
comeca 0 seu optisculo sobre a A ideia de uma paz perpétua, referindo que o
titulo era um letreiro satirico inscrito na tabuleta de uma pousada holan-
desa, na qual estava pintado precisamente... um cemitério! Kant, é claro!
ainda acreditava na racionalidade e tinha esperanga de que, antes da pa;
do cemitério, fosse possivel a paz dos vivos. A condicdo era que a religidio
se .mantivesse nos limites estritos da pura razio. Nio falta quem retome
hoje, em novos moldes e a nova luz, este ideal kantiano. Recordo aqui
apenas o Projecto para uma ética mundial, de Hans Kung’, cuja tese central
¢ a de que ndo haverd paz entre os povos enquanto as religides ndo se
entenderem em torno de um projecto ético comum. A ideia é excelente; os

contetidos sao nebulosos; e o caminho é um viveiro de amarguras € uma
terra de muito suor.

II. Areligido como actividade tipicamente humana

. Poderiamos ctomegar com um truismo, que ¢ um dado de facto: a
religido é uma actividade especificamente humana porque no horizonte
da.nf)ssa experiéncia, nem os deuses nem as bestas tém comportamento
religioso. A religido tem a ver com uma peculiar situacio do homem
com o seu estatuto intermédio, entre uma transcendéncia que sempre lhé
escapa, mas da qual parece ter sinais {v.g., no assalto da inferrogacio), e
uma condigio bestial, infra-humana, incapaz por defeito de se co]oca;' a
questdo do sentido da existéncia. Assim, entre os deuses e 0s animais, 1
ange ni béte, como diria Pascal, eis a condigio do homo religiosus. ’

¢ «Justitia et pax osculatae sunt se» (PS, 84, 12); «Queniam stipendium iustitiae uita et

pax est...» (Canfesszones X, 43, 68); «Sine iustitia non posse rem publicam; ubij ergo iustitia
uera non est, nec ius potest esse.» (De Civitate Dei, XIX 21); «Ubi iustitia, i
§ . , al); , pax et gaud

est.» (De Frde et symbolo, VI, 15). P pandim

" Lisboa, Piaget, 1997.
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Que ha fenémeno religioso é um dado incontorndvel e irrecusével,
fenomenologicamente atestdvel pelo menos de ha uns largos milhares de
anos a esta parte. Que é um comportamento original, sempre interligado
mas nédo confundivel nem redutivel a outras actividades humanas, parece
ser hoje também um dado positivamente adquirido pelas actuais Ciéncias
da Religiao.

Mas uma questiao vem suscitar desde logo a ateng¢do do estudioso: o
fenémeno religioso serd, de facto, um fenémeno universal? Os estudos de
campo nas dreas da Arqueologia, da Etnologia, da Histéria das Religides,
da Sociologia da Religido permitem concluir que ndo se encontrou até
hoje, de facto, uma sociedade dita humana que de uma forma ou de outra
ndo tenha criado e desenvolvido mitos, simbolos e ritos de teor religioso.
Mesmo tribos perdidas na Amazénia, que ainda hoje estdo a ser descober-
tas e que parece terem ficado para trds, num estddio arcaico de civilizacdo,
com linguagens primarissimas, feitas de estalidos, tém comportamentos
aparentemente religiosos. Este aspecto da universalidade do fendmeno
religioso tem criado grandes discussdes, sobretudo quando alguns estu-
diosos pretendem passar de um dado de facto para uma afirmagéo de
direito: que o homem é essencialmente, enquanto tal, homo religiosus.
Note-se, contudo, que actualmente esta afirmacdo pretende ser pura-
mente fenomenoldgica, pensada sempre a partir dos dados, ainda que a
Fenomenologia da Religido ndo recuse interpretactes abertas a todas as
possibilidades, mesmo a da realidade de uma transcendéncia, longe dos
reducionismos racionalistas e positivistas dos sécs. XVIII e XIX.?

Um outro dado positivo da Histdria das Religides e da Antropologia
Religiosa que importa realgar naquela nossa primeira afirmacao da reli-

? Diga-se de passagem que jd em finais do séc. XVII e no séc. XVII surgira um grande
debate em torno da chamada religio naturalis {v.g., Gotfried Arnold), mas por razdes
diferentes. Por wn lado, certas correntes religiosas dentro das confisses reformadas,
sobretudo luteranismo, muito criticas em relagao as mediagdes exteriores, queriam retirar
asigrejas e aos pastores o monopdélio das mediagdes, remetendo a dimensao religiosa para
um plano de consciéncia natural extra-eclesial. Por outro lado, certas filosofias da razéio
(Descartes, Malebranche, Leibniz), com pressupostos mais ou menos crentes, na linha da
theologia rationalis, defendiam a integridade das lumiéres naturelles de 1a raison & la recherche
de la vérité, tese que, em Kant, em A religido dentro dos limites dn simples razdo, terd como
desfecho a anexacio ética da religido. Esta luz natural da razdo, por outro lado, por via
do movimento cientifico nascente e de uma certa ideia mecanicista da natureza, esteve
também na origem do defsmo, outra forma moderna de afirmar uma religiosidade natural
presente no homem, fora de toda a confessionalidade. Cf. Michel MESLIN, Pour une science
des religions, Paris, Seuil, 1973; cf. Pedro CALAFATE, A ideia de Natureza no séc. XVII, em
Portugal, Lisboa, IN-CM, 1952.
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gido como algo especificamente humano, diz respeito ao cuidado com os
mortos e a descoberta de sepulturas intencionais. Com efeito, os trabalhos
de levantamento de sepulturas que tém vindo a ser feitos desde hd pelo
menos cem anos, e que continuam também em Portugal, tém revelado que
a partir de umn certo momento (mais ou menos entre 200 e 100 mil anos
atrds) o homem de Neandertal terd comecado a sepultar intencionalmente
os seus mortos. E bem possivel que a actividade de inumaggo seja mais
antiga. Contudo, naquelas que foram levantadas, os vestigios encontra-
dos — orientacéo solar do caddver, objectos de protecgdo do morto, sinais
de rito fiinebre, acompanhamento de objectos préprios, de comida para o
além, posigdo fetal, etc. — ndo deixam diividas aos paleantropélogos sobre
a intencdo de cuidar do morto, revelando, por conseguinte, a crenga numa
existéncia post-morten.® Para além deste cuidado com 0s mortos, também
os simbolos primordiais inscritos nas paredes das cavernas (redes, maos,
circulos, etc.), cuja origem se perde na noite dos tempos, assim como as
ditas pinturas rupestres, jé figurativas, entre outras finalidades com que
fazem um todo (antecipar propiciatoriamente uma cagada), tém sido
interpretadas como sendo de natureza religiosa'.

E claro que dizer que tais actos, objectos ou linguagens tém ’signifi-
cado religioso” levanta sérios problemas epistemolégicos, e ndo s6, por-
que se aplicam categorias em ordem & compreensio retroactiva de uma
actividade que se supde ser j4 humana. H4 aqui um circulo inultrapassa-
vel: tais realidades sao ditas humanas a luz do nosso actual entendimento
do humano. Além disso, s6 para estratos culturais muito mais tardios é
que, comparativamente, a Etnologia, a Etnografia, a Antropologia Cultu-
ral, etc., podem estudar e interpretar o quadro vivido em que estes acha-
dos arqueoldgicos se inseririam. Mas o estudo comparativo ¢ problema-
tico, implicando sempre muitas conjecturas e o preenchimento dos elos
perdidos.

Seja como for, apesar de todas as limitacdes, parece claramente indis-
cutivel que tanto as sepulturas intencionais como as simbdlicas primordiais
descobertas revelam positivamente um novo patamar de complexidade
no processo de hominiza¢do, no qual estd presente a actividade desig-
nada como ‘religido’, o que ndo pode deixar de estar concomitantemente

* Relagdo com a descoberta dos ciclos da vegetagdo, o «ciclo dos cereais» e o dos
«tubérculos», etc.. Ainda no Evangelho (Jo 12, 24) encontramos o mote: «se 0 grao de trigo
ndo morrer, ndo dard muito fruto.»

0 Carlos SiLva, «Dos signos primitivos», in Andlise, vol. 2, n.° 1 {1985), pp. 189-275,
407-408; Roger CalLLois, L'Homme et le Sacré, Paris, Editions Leroux, 1939,
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ligado a outros aspectos da hominizagao, mormente o da aquisicdo de
uma linguagem complexa. Por isso, e apesar dos muitos ‘missing links’,
como dizem os paleantropélogos, ndo parece que estejamos completa-
mente condenados ao siléncio.

E precisamente a questio da linguagem e do seu poder poiético, que
vern para o centro quando atentamos nos grandes mitos de origem e nas
grandes narrativas religiosas através das quais as ‘humanidades’ se foram
e ainda estio compreendendo e inventando. A linguagem narrativa,
género literdrio omnipresente nos textos religiosos, comporta como que
um desmesurado poder de invengido do humano, como se af a palavra
convocasse energias outras que, de outro modo, se perderiam: o homem
cria-se contando histérias sobre si. A tese de Lyotard sobre a condigdo pos-
moderna, a contrario, atesta isso mesmo: a crise pés-moderna em torno do
humano é correlativa da crise das grandes narrativas, e vice-versa. E I
Ricoeur, em Temps et Récit, confirmaria isso, mas pela positiva.

Deixemos de lado, por enquanto, a relevincia antropolégica das
ditas narrativas teogdnicas e cosmogénicas — como os deuses e o mundo
apareceram (porque ainda e sempre é um sentido para-humano que af
se visa) — para atentarmos precisamente em alguns mitos de origem do
homem: as antropogonias. Obviamente, ndo é possivel dar aqui conta da
imensa profusio de contos, coligidos pela Etnografia, que narram como o
homem veio a ser.

Mas se atentarmos em alguns textos mitico-religiosos significativos,
como a Epopeia de Gilgamesh "' ou o Livro do Génesis, uma das constatagdes
que se impde é a de que sempre que se quis valorizar o homem, i.e., outor-
gar-lhe o seu lote préprio de existéncia e distingui-lo dos outros seres,
a forma mais corrente foi atribuir-se-lhe algo de divino: Gilgamesh, por
exemplo, era um terco humano e dois ter¢os divino. Nesta proporgao resi-
dia o seu poder e também a sua hybris. Nao deixa de ser muito curioso e
sugestivo: valorizar o homem como tal supde referi-lo de algum modo ao
divino. No Génesis, por exemplo, 0 homem jd no terd nenhuma por¢do do
ser de Deus, é verdade (‘2 Deo” non “de Deo’ como afirma Agostinho), mas
0 esquema assume com mais intensidade ainda a valorizagio do humano,
através da afirmacao teoldgica de que “Deus criou o homem a sua imagem
e semelhanga”, e da associagio de Adao 2 tarefa da nomeagao dos seres,
prerrogativa até af exclusivamente divina. O homem surge assim como

" Versdo port. de Pedro TAMEN, Lisboa, Vega, 1989; cf. também L’ Epopée de Gilgames.
Le grand homme qui ne voulait pas mourir, trad. et prés. par Jean Bottéro, Paris, Gallimard,
1992,
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a obra mais perfeita de Deus - grandeza ainda atestada precisamente na
possibilidade de desobediéncia revelada a Addo pelo préprio Deus - de
tal modo que Santo Ireneu dird mais tarde «gloria Dei homo vivens»  «a gl6-
ria de Deus é que o homem viva». Entre estes dois exemplos, Gilgamesh
e Adao, poderiamos encontrar multiplas fases intermédias em que por
cruzamento sexual, por associagio heréica, ou por dom dos deuses, como
Utnapishtim, ou ainda por metamorfose espiritual o homem encontra a
sua condigdo especifica e o seu lugar no mundo sempre por relacdo aos
deuses.

Um dos momentos mais interessantes, e que costumo referir a este
propdsito, aparece no Livro dos Mortos do Antigo Egipto. Com efeito, em
altos es.tratos da cultura egipcia, parece que a imortalidade da alma era
apanagio exclusivo do Fara6, porque divino, e de um pequeno circulo
d?s seus servidores a quem se permitia ter um nome proprio. Quem
nao tivesse nome préprio nao participava na imortalidade e depois da
morte mergulhava numa espécie de indistingio, perdendo-se no nada. Ao
invés, as almas que tinham nome e podiam ser chamadas, identificadas
e ‘pesadas’ tornavam-se por isso mesmo imortais. Na liturgia e hinologia
viaticas do Livro dos Mortos assistimos a extraordindria dramatizacio da
viagem da alma, a0 seu chamamento e ‘pesamento’ no além. O que mais
importa sublinhar, neste esforgo por encontrar nas religides aspectos posi-
tivos configuradores do humano, ¢ que, por via dessa crenca e do desejo
de imortalidade, houve um movimento generalizado de reivindicacio de
nome prdprio, abrindo assim espaco para o afrouxamento de solidarie-
dades mdgicas, tribais, familiares, etc.. £ neste quadro que, na Biblia, se
coloca a melindrosa questdo da nomeagio de Deus e o mandamento de
«Nao invocar o nome de Deus em vion.

A luz destes exemplos parece-nos sustentdvel afirmar que, de um
ponto de vista estritamente antropolégico, os textos mitico-religiosos
aquém da fungio de revelar ao homem a existéncia de Deus, dos deu-
ses‘, .dos espiritos, do mundo do além, etc,, i.e, aquém de uma funcio
religiosa transcendente, esses textos, antes de mais, comegam por revelar
0 homem ao homem, notificd-lo acerca da sua condi¢do no concerto dos
seres, construindo de forma vivida e no temdtica a sua autocompreensio
como humanos.

Mas se por um efeito de zoom diminuissemos a escala de anlise e
Fonmderéssemos em concreto os mitos de um certo grupo humano, que
justificam os acontecimentos (a origem do grupo, o nascimento, a morte
etc.) ou as etiologias que dio sentido a certos comportamentos dentn;
desse mesmo grupo (v.g., a caca, a construcdo da casa, a actividade sexual,
etc.) verfamos que as narrativas mitico-religiosas de origem assumem em
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concreto uma funcgéo organizadora do espago, do tempe e da accdo (i.e., o
templo, o santudrio, o calenddrio, a liturgia, os ritos de passagem, etc.).
Assim, com e por esses contos exemplares das origens, quais operado-
res de reconthecimento e de troca, estruturam-se 0s lagos de pertenga tribal
e de afinidades, incrementam-se formas de integragao social e familiar,
a distribuicdo de papéis e fungdes, etc., partilha-se de modo vivido um
sistema de crengas e, em tdltima instdncia, produz-se (ou descobre-se) o
sentido com que tal grupo concebe e se inscreve na realidade. Em suma:
funda-se o0 mundo. O plano desta fundac¢ao ou produgéo de sentido con-
suma-se a um nivel vital muito profundo, podemos dizer arquetfpico ou
ontolégico, pelo que ameagéd-lo é podr em causa a propria sobrevivéncia.

Dai também que, nas sociedades tradicionais, as iniciacdes pelas
quais se chega ao estado de adulto, de homem (elas préprias violentas),
coincidam com as que outorgam o estatuto de guerreiro™. Ser homem é
fundamentalmente ser capaz de fazer a guerra, sobretudo exégena. Eis,
de novo, a ambiguidade acima sublinhada. De modo que, no sentido que
temos vindo a defender, pode dizer-se legitimamente que a religido tem
um lugar central na maturagdo de um grupo como grupo humano. Ber-
gson, nessa obra extraordindria que é As duas fontes da moral e da religifo,
defende mesmo que é no espaco aberto pela religido que as sociedades se
tornam sociedades abertas e ndo fechadas; vivas, dindmicas e ndo anquilo-
sadas. A tal ponto que Mircea Eliade, no Tratado de Histdria das Religides®,
depois de demonstrar que, fenomenologicamente, 0 homem é inequivo-
camente fiomo religiosus, ndo tem duvidas em afirmar que, do ponto de
vista da evolugdo da espécie, a religido atesta um coeficiente de hominizacdo
e de humanizacio. Nesta linha, os actuais estudos em torno do fenémeno
religioso, pds-reactivos e mais serenos, sublinham a dimensao religiosa
como uma espécie de variante categorial ou transcendental do humano'.

E claro que este juizo positivo na apreciagio do fenémeno religioso, é
ainda um olhar de dngulo e ndo uma teoria, porque as actuais Ciéncias da
Religido — e esta é mais uma novidade dos actuais estudos do fenémeno
religioso face a Filosofia da Religido, na Modernidade, dos sécs. XVIII e

2 Cf. Arnold van GENNEP, Les rites de passage: étude systématique des rites, Paris,
Picard, 1987 {recorde-se que na Grécia ser cidadao definia-se também pela capacidade de
possuir uma arma).

'* Edigdo portuguesa: Porto, Asa, 1992; Mircea ELIADE, Histdrin das Idetas ¢ Crencas
Religiosas, 3 Vols., Porto, Rés-Editora, [s.d.}; cf. também Julien Ries (Coord.), Tratado de
Autropelogia de lo Sagrado, 6 vols, Madrid, Editorial Trotta, 1995 et al.

1 Cf. Carlos S1Lva, «Das categorias e da esséncia do Religioso. Subsidio reflexivo para
a delimitagio nocional do temas, in Itinerarium XLV {n.°165, 1999, Set.-Dez.), pp. 353-380.
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XIX - ndo procuram tanto uma inteligibilidade completa e exaustiva da
religido, mas antes estar atentas as experiéncias religiosas em concreto,
espacio-temporalmente situadas, atentas a existéncia crente, a essa moda-
lidade da existéncia humana que consideram téo legftima como qualquer
outra.

Esta consciéncia nos estudos sobre o fendmeno religioso nasceu, em
grande parte, contra a ingenuidade das teorias evolucionistas da religido,
tipicas do séc. XIX, onde se considerava haver uma espécie de fio con-
dutor desde os estddios inferiores de religiosidade (animismo, vitalismo,
etc.), passando sucessivamente pelos estddios intermédios do totemismo,
politeismo, henoteismo, até aos estddios mais desenvolvidos: o monote-
fsmo e, finalmente, o ateismo'. Este seria assim o estddio terminal da his-
téria religiosa da humanidade e, por conseguinte, entrar-se-ia numa nova
era, uma era ndo-religiosa da humanidade. De um modo ou de outro, esta
fora a ideia organizadora de muitas teorias explicativas da religido do séc.
XIX e ainda do séc. XX, absorvidas quase exclusivamente pela questio
da origem da religido. Procurar genealogicamente a origem da religido,
devemos dizé-lo, foi uma das gestas intelectuais mais equivocas, onde
quase sempre a religido foi vista como um factor postico e exterior ao
homem, manifestando uma situagido mais ou menos andmala da natureza
humana.

Ora as Ciéncias da Religido nascidas nos principios do séc. XX com-
preenderam em primeiro lugar a impossibilidade de dar conta do feno-
meno religioso através de uma tinica teoria explicativa. Seguidamente,
depois dos trabalhos Raffaele Pettazzoni (estudo das religides primiti-
vas), de C. G. Jung, de Rudolfo Otto (importancia do fenémeno religioso
na consciéncia crente), de Georges Dumezil (estudos comparativos das
religides indo-europeias), de Evans-Pritchard (estudos de antropologia
religiosa, a partir do mundo biblico do Antigo Testamento e dos mitos
de origem conexos), de H. Charles Puech (simbolismo religioso, mani-
quefsmo, gnoses...}, de Gerard van der Leeuw, Mircea Eliade, Julien Ries
(fenomenologia e histéria das religides), de W. Schmidt, sobre a Ideia de
Deus, defendendo a existéncia de um monoteismo primordial, e de tan-
tos outros autores, compreendeu-se enfim que a evolugao religiosa é um
processo complexo, ndo sucessivo, mas como que estratificado, onde o
momento seguinte ndo supera e apaga o anterior, mas se lhe sobrepde. A
historicidade da religido é uma categoria complexa, bem longe da pretensa

5 Cf. o «evolucionismo cultural» de Edward Bumett Tylor (1832-1917) e de James
George Frazer (1854-1941).
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linearidade positivista. Dai a permanéncia simultanea, em estddios supos-
tamente mais avangados, de comportamentos animistas, totémicos, poli-
teistas, monoteistas, etc.. Podem assim coexistir, adentro de uma mesma
religido ou de uma mesma consciéncia crente, em estratos sobrepostos,
forcas e crengas identitdrias de violéncia e de exclusdo do outro — légica
etnocéntrica e enddgena dos deuses das tribos que excluem a verdade dos
outros deuses (16gica hoje presente, mas degradada, nas totémicas pre-
sentes em varios fendmenos de massa como o futebol) - e dindmicas de
didlogo, de encontro e de partilha. Os exemplos das guerras fratricidas do
Ruanda (catélico), do discurso espantosamente xendéfobo e etnocéntrico
de alguns Franciscanos da Crodcia, e por outro lado o chamado “espirito
de Assis”, sdo apenas exemplos notdveis desta sobreposicdo.

Continuando mais um pouco a nossa reflexdo em torno de como é
que a religido pode ser uma instdncia de valorizagdo do humano, deve-
mos dizer que um dos aspectos mais sublinhados pelas Ciéncias da Reli-
gido é o de que as religiGes sdo uma fonte de criatividade humana. Esta é
a tese precisamente de Gerardus van der Leeuw, na sua obra sobre feno-
menologia religiosa’®. Com efeito, respondendo indirectamente a critica
de Nietzsche e de outros (Bertrand Russell) que viam na religido, desig-
nadamente a cristd, a forma mais subtil do ressentimento dos fracos e de
vida doente para dominar os fortes, que afirmavam que ela é expressdo
do medo e atesta uma infantilidade que impede o exercicio de cidadania
livre e responsdvel, etc., Van der Leeuw sublinha que a religido catalisa
as energias vitais, cria sentido e assim € fautora de civilizacdo e cultura,
tendo tido um papel pedagégico insubstituivel na histéria da humani-
dade. Em seu entender, basta percorrer a Histéria da Arte, a Literatura,
o Direito, a Moral, etc., para verificar o quanto as religides foram decisi-
vas na realizacdo do que entendemos por humanidade do homem. No
mesmo sentido, vao as actuais investigagdes de Michel Meslin no ambito
da antropologia religiosa?’.

Enfim, neste esforgo de encontrar um espago préprio para o humano,
que as religides facultariam, devemos lembrar talvez que uma das inter-
pretagBes mais consensuais do délfico «conhece-te a ti mesmo», que
Sécrates terd tomado como divisa da sua vida, e que era uma saudagéo/
revelagdo do deus Apolo, é precisamente «encontra o teu lugar», «fica a

18 Gerardus VaN DER LEEUW, La religion dans son essence et ses manifestations:
phénoménclogie religieuse, trad. fr. Jacques Marty, Paris, Payot, 1955.

7 Michel MESUIN, L'expérience humaine du divin. Fondements d'une anthwopologie
religieuse, Paris, Cerf, 1988.
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saber quem és: nem deus, nem besta». E para nés um repto sempre reno-
vado a reflexdo, a dialéctica socrdtica, jamais cristalizada, entre a critica e
a convicgdo. Assim, o gndthi séauton seria uma admonigio, antes de mais
religiosa, de demarcacdo do que é préprio da divindade (contra o perigo
da hybris) e do que é a condigio infra-humana. E o que seria esta condi-
cdo desumana? Viver uma vida ndo examinada, sem exame (zéfesis): uma
vida ndo examinada ndo merece ser vivida. Ora, Socrates (Apologia, Cri-
ton) referia-se amitide a vida examinada como a vida humana por exce-
léncia, uma vida de verdadeira religido e piedade (eusebein).

Mutatis mutandis, é ainda este sentido "humanista” que estd presente,
v.g., no polémico De Vera religione, de Agostinho de Hipona, jd numa outra
matriz, estabelecendo o lugar intermedidrio do homem, entre 0 mundo
e Deus, ou, mais tarde, no de De Pace fidei, de Nicolau de Cusa, ou até
mesmo ainda, restritivamente, no projecto moderno de feigio ética de
uma ‘religido nos limites da simples razdo’.

A titulo meramente exemplificativo, vejamos um trecho do De Pace
fidei, de Nicolau de Cusa, onde religido e humanisno ndo poderiam estar
mais conexos:

«Na verdade, todos os homens, na sua natureza humana, néo desejam nem
esperam sendo a vida eterna e para isso instituiram rituais de purificagio
das almas e sacrificios para melhor adequarem a sua natureza a vida eterna.
Os homens ndo tém apeténcia pela beatitude, que ¢é a prépria vida eterna,
noutra natureza diferente da sua prépria; 0 homem ndo quer ser sendo homem
€ ndo anjo ou outra natureza; mas quer ser um homem feliz, que chegue a feli-
cidade tiltima. Ora esta felicidade ndo é sendo a frui¢do ou a unido da vida
humana com a sua fonte, aquela de que emana a prépria vida e que é a vida
divina imortal.**»

Rapidamente, porém, a modernidade ver estithacar-se esta convic-
¢do renascentista {(encontramo-la também em Jodo Pico della Mirandola,
Discurso sobre a dignidade do Homem) de uma conexdo positiva entre reli-
gido e humanismo. Espinosa no Tratado Teoldgico-Polttico é pioneiro, sem
divida, de uma critica que subird cada vez mais de tom, e que vai desde a
remissao para o foro intimo e da apologia da tolerdncia, até a apologética
ateia da sua liquidagdo, precisamente em nome do homem em A Esséncia
do Cristianismo de Ludwig Feuerbach. «Homo homini Deus» [ «0 homem é o
deus do homemy: eis a divisa de um messianismo que promete inaugurar

8 Nicolau de Cusa, A paz da ¢, Coimbra, Minerva, 2002, p. 59.
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uma nova era. No seu termo, a religido canta assim o seu mais belo canto:
tudo o que ela disse dos deuses, de Deus, etc., estd correcto. O sujeito é
que esta errado: tudo isso pertence ao homem, a sua esséncia, ndo a Deus
ou aos deuses. A esséncia da religido é pois um humanismo radical: vejam
o seu segredo, escondido desde o principio do mundo'®. Nada mais hd a saber.
O mundo estd interpretado, a esséncia irreligiosa esta desvendada; resta
transformar tudo isto: eis como a soteriologia se transforma em politica.

Todos sabemos que este percurso, aqui apenas delineado, de critica a
religido, desde as tentativas de John Locke de instaurar a toleréncia como
principio de convivéncia social®, as de Kant por transformar a religido
numa gnose ética — «A religido é o conhecimento dos nossos deveres como
mandamentos divinos» —, as de Feuerbach de transformar a religido em
Antropologia, ou de, finalmente, a liquidar, foi radical e negativamente
marcado pela barbédrie das Guerras de Religido, que assolou a Europa
dos sécs. XVI e XVII. Com efeito, a vicléncia religiosa atingiu nesse con-
texto raias de uma loucura sem par, onde ndo bastava s6 matar o outro,
mas fiteralmente desfazé-lo, tirar-lhe todo e qualquer indicio de forma
humana. Estas guerras religiosas entre confissfes cristds nio s6 sao uma
nédoa terrfvel na consciéncia de quem ainda se pretende afirmar cristéo,
mas sdo também uma pedra de tropego para todo aquele que ainda hoje
pretende recuperar positivamente uma dimenséo religiosa e crente para a
sua existéncia humana.

Apesar disso, a luz de todos os projectos de religido da humanidade
dos sécs. XIX e XX e dos terriveis eventos com que se iniciou o séc. XXI,
podemos e devemos perguntar, como o faz Henri de Lubac em O drama
do humanismo ateu: que nos prometeram os humanistas ateus do séc. XIX?
E o que é que nos deram?

E que a critica radical e impiedosa (amitide maniqueia) ao religioso
confessional e eclesial como que deixou a interioridade desamparada e
ainda mais vulnerdavel. Como diz Peter Stilwell, «combatida a influéncia
das Igrejas, o sentimento religioso transferiu-se, tdo irracional, intolerante
e desumano como nunca, para ideologias que erigiram em Absoluto os
mecanismos econdmicos, a classe, a raga ou a nacido»?, E este ainda o

1? Cf. M. Barbosa da Costa FrEITAS, «O ateismo hermenéutico de Feuerbach», In
Pensar Feuerbach, Coléquio da Faculdade de Letras, Lisboa, Colibri, 1994.

™ Cf. Diogo Pires AURELIO, Um fio de nada: Ensaip sobre a tolerdncia, Lisboa, Cosmos,
1997; cf. Magazine Litteraire n.° 363, Margo 1998 (Dossier “La tolérance”), pp. 16-68.

% Peter STILWELL, «A religido, factor de conflito e potencial de paz. Um projecto de
investigacdo», in Communio 11 (1994/6), pp. 486-493 (n.° dedicado & problemdtica da
Religiao e Violéncia).
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drama e a armadilha a que muitos dos chamados humanismos nio con-
seguiram escapar.

Que pensar por exemplo dos monges ortodoxos sérvios e da Bésnia-
Herzegovina, que, sempre em nome da Grande Nagdo Sérvia e amidde
com invocagdes religiosas e passagens biblicas, estabeleceram nos seus
mosteiros uma sofisticada rede logistica de apoio e um auténtico pacto
de siléncio para garantir que Rodovan Karadzic ndo fosse capturado?
Que religiado cristd € esta? Serd a mesma que diz que o <homem & grande
quando estd de joelhos»? Mas perante quern se ajoelham estes monges?

II. Religido e violéncia: do sentido de uma conexio

Se comegdmos 0 nosso texto afirmando que a religido néo é nem
humanista nem violenta, mas essencialmente ambivalente?, e que, por-
tanto, em nosso entender, ndo existe nenhuma relagdo de necessidade ou
de fatalidade entre uma e outra, e se, no ponto anterior, sublinhdmos,
nela, aspectos configuradores do humano, importa agora tentar, ndo uma
impossivel teoria explicativa dessa ambivaléncia, mas reflectir sobre o
sentido da conexdo, historicamente irrefutdvel, entre religido e violéncia
— 0 que significa detectar factores que numa dada situacio podem desen-
cadear a utilizagao da religido para legitimar a violéncia, ou a utilizacdo
da violéncia para impor uma religiao.

Em primeiro lugar temos um facto a que nao podemos fugir: grande
parte dos textos fundadores das grandes religides sdo textos onde a guerra
e violéncia estdo presentes ou onde ela é mesmo defendida como via para
inaugurar uma nova ordem, um novo estado cédsmico ou uma metamor-
fose do homem?. E claro que o sentido que «guerra» e «violéncia» tém a
cada momento e em cada contexto varia muito, e essa polissemia que abre
o texto gera simultaneamente muitas tensdes. Homero, na Iliada, canta
«a colera de Aquiles»; a Teogonia de Hesfodo € uma infinda sucessao de
combates desde o Caos primevo até ao reinado de Zeus; Jesus, nos Evan-
gelhos, diz que «o reino de Deus é dos violentos», mas sem com isso pre-
gar qualquer insurreicio civil; Maomé, ao regressar de uma expedicio
contra os idélatras, terd dito: «<Regressdmos da pequena guerra santa para

2 R. Scott APPLEBLY, The ambivalerce of the sacred, New York/Oxford et als., Rowman
& Littlefield Publishers, Inc., 2000.

BCE Ap12, 7.
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a grande guerra santa»™, i.e., do combate menor contra os politeistas para
o combate maior contra si mesmo: o proprio egoismo e a cegueira. E os
exemplos poderiam continuar. O problema que se colocou as segundas
geragbes, em todas as tradigBes religiosas, foi justamente o da interpre-
tagdo e tradugdo prética desses textos (v.g., a questdo do servigo militar
entre os primeiros cristaos).

Mas antes, ou ao mesmo tempo, da interpretagio dos textos, deve-
mos reflectir sobre o proprio acto de passar a escrito uma mensagem reli-
giosa. Ndo deixa de ser uma pista possivel para o estudioso a possivel
relacdo entre a fixacdo escrita da mensagem religiosa e a emergéncia da
violéncia®. D4 que pensar que tenham sido sobretudo as chamadas reli-
gides do livro monotefstas (judaismo, cristianismo e islamismo; e até certo
ponto o hinduismo) directa ou indirectamente, ao longo dos tempos, as
mais responsaveis por tantas formas de violéncia.

Paradoxalmente, Cristo nunca fixou nada por escrito: a tinica vez que
o fez foi em areia levada pelo vento. Por isso, na experiéncia crista, par-
ticularmente na tradi¢do catélica, o centro da vida ndo ¢ uma mensagem
religiosa, mas uma Pessoa: Jesus Cristo, que serve como instancia critica
do texto. Buda também nada escreveu; Maomé nada escreveu, porque era
iletrado; Sécrates, que se considerava a si mesmo um homem de piedade,
nada escreveu; enfim, talvez a mensagem religiosa essencial ndo possa ser
escrita. E assim, relativamente aos modelos orais anteriores, a passagem
para as religides do livro configuraria uma alteracdo decisiva; na escrita é
a prépria transcendéncia que é fixa e talvez crucificada; nela o sagrado
vem a palavra domesticado, colhido e traduzido para a humana condi-
¢do. A tradigdo mosaica pusera o préprio Deus a escrever a Iorah com o
dedo e a fogo, nas tdbuas de pedra. Pelo acto de fixar em texto é como
se Deus e a transcendéncia falassem e transmitissem a4 verdade de uma
vez por todas (“para mil geragbes”), e assim o texto sagrado torna-se por
defini¢dio uma escrita inerrante, inalterdvel e amitde intraduzivel. Esta
estabilidade da mensagem religiosa passada a escrito permite seguida-
mente uma ordem ética, juridica, politica, social, civil, geogréfica, mili-
tar, etc., e 0s seus mediadores e intérpretes, os sacerdotes, tém agora nas
méos um instrumento absoluto: «Estd escrito: Sh'ma Israel...». E por isso se

4 Muhammad Abdur Rashid BaraHONA, «Guerra santa no Islame», in Communio
11 (1994 /6), p. 520.

# Léo STRAUSS, «La persécution et I'art d’écrire», {trad. E. Pattard), in E. Cattin, B.
Frydman, L. Jaffro, A. Petit, éds., Leo Strauss. Art d'écrive, politique, philosophie, Paris, Vrin,
2001.
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conquista Canaan, a Idumeia, a Filisteia, etc., e se passa ao fio da espada
400 sacerdotes de Baal; e depois, ao longo da histéria e de acordo com
o mesmo desejo de verdade, se perseguem as heresias, as heterodoxias,
se ateiam as fogueiras dos autos-de-fé, se inquire, se proscrevem teorias
cientificas e assim por diante. Curiosamente, Jesus opds a oralidade ao
modelo escrito: « Estd escrito...”, mas ‘eu digo-vos’.»

A este propdésito, cumpre ndo esquecer que as religides do livro ten-
deram a encarar e a explicar a prépria ordem natural do mundo e as suas
leis como expressdes (ou livro: Liber Naturae; no hinduismo, Dharma) dessa
mesma transcendéncia criadora: no caso do judaismo o Deus da Lei e da
Alianga torna-se também Deus Criador com a tardia redacgao do Géne-
sis?*. E inttil insistir aqui no facto de que algumas das violéncias religio-
sas mais requintadas advieram justamente desta visdo do texto religioso
como revelador de verdades naturais ou cientificas, cuja altera¢io parecia
por em causa a verdade religiosa (heliocentrismo, darwinismo, etc.).

O texto religioso, e sobretudo as tradi¢des interpretativas que gera,
responde objectivamente aquele desejo de verdade, denunciado com outro
proposito por M. Foucault em A ordem do discurso, estabelecendo assim
uma légica identitdria de verdade absoluta. Sdo os chamados “textos de
segunda geragio’ que tendem a tornar-se dogmaticos. Por essa razdo, no
cristianismo ficou claro desde o principio que nenhuma interpretagio ¢ de
origem particular”. Dai também todas as polémicas e todos os cuidados
na fixagdo do cdnone. Até porque como refere a Primeira Carta de Pedro, 1,
vv. 24-25: «Assim diz a Escritura: Todo o homem € como a erva e toda a
sua grandeza como a flor da erva. A erva seca e a flor cai, mas a Palavra
do Senhor permanece para sempre.» E certo que a grande tradigio exe-
gética patristica e medjeval sempre pugnou por manter o texto aberto
aos diferentes sentidos de que a Tradigio era a guardid. Mas a moderni-

* Max SCHELER, O eterno no homem, apud G. REALE, Histdrin da Filosofia Contemporinea,
S&o Paulo, Paulus, p, 572: «O monoteismo criacionista judaico-cristdo e sua vitéria sobre
a religido e a metafisica do mundo antigo foi, sem diavida, a primeira possibilidade
fundamental para libertar a pesquisa sistemdtica da natureza. Significou libertar a
natureza para a ciéncia de uma ordem de grandeza que talvez ultrapasse tudo o que, até
hoje, ja aconteceu no Ocidente. © Deus espiritual de vontade e de trabalho, o Criador,
que ndo foi conhecido por nenhum grege e nenhum romano, por nenhum Platio e
nenhum Aristételes, foi (...} a maior santificacio da ideia do trabalho e do dominio sobre
as coisas infra-humanas; e, a0 mesmo tempo, operou a maior desanimagio, mortificagio,
distanciamento e racionalizagio da natureza que jamais ocorreu em relagie as culturas
asidticas e 3 Antiguidade.»

¥2Pel, 20.
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dade viu desmoronar-se esse equilibrio: a ideia moderna de que o texto
sagrado era um texto como outro qualquer, gerou, por reacgdo, os funda-
mentalismos dos séculos XIX e XX, o0s quais recuperando uma leitura do
texto religioso praticamente literal, tenderam a amplificd-la na dedugao,
produgio ou legitimacéo de outras verdades com alcance politico, social,
cultural, cient{fico®. Uma curiosa e invertida versdo de fundarentalismo
vem do campo tradicionalista catélico, atribuindo & palavra do papa a
inerrdncia que o fundamentalismo protestante atribui ao texto biblico.

Mas deixemos de lado a fixagdo do ordo textual, j& de si reveladora,
e voltemos & questdo de contetido, i.e., ao facto de por vezes os préprios
textos elogiarem a guerra, ou de fazerem dos deuses ou de Deus guer-
reiros aliados, comprometidos nas lutas humanas, tomando partido ou
liderando muitas vezes a guerra como se ela fosse sua: o grande quebra-
cabegas foi sempre o de saber qual ou quais os sentidos dessas referén-
cias: literal, alegérico, moral, anagogico, politico? Todos estes sentidos?
Alguns? Apenas um? Nenhum? Jesus dizia: «Pensais que eu vim trazer a
paz? Eu ndo vim trazer a paz, mas a guerra.»* Esta passagem sempre foi
interpretada pela tradigdo cristd no sentido do grande combate espiri-
tual, da violéncia necessdria para romper com 0s apegos profanos e as
solidariedades familiares, da tribo e do sangue, em ordem a dedicagéo
exclusiva ao Reino de Deus. Falar-se-ia desta forma simbélica de uma vio-
léncia de outra ordem, de uma luta que cada um deveria travar consigo
mesmo. Mas nem sempre as coisas foram ou sdo assim tdo claras, como a
histéria do cristianismo ou certas apologias da jihad islamica patenteiam.
O problema da interpretacdo e diferenciagao dos textos religiosos € de si
mesmo um problema espinhoso, e dd que pensar que, conforme o nivel
de sentido e o grau de consciéncia, ou 0s interesses em jogo, 0s mesmos
textos possam ser invocados para justificar a guerra ou para fazer a paz.

Interpretar e reconhecer a carga antropomdrfica presente nos textos
foi sempre a forma mais praticada quer, negativamente, de evitar atribuir
a Deus as paixdes humanas, de recusar literalismos estéreis e fundamen-
talistas, de superar a oclusédo e o anquilosamento do texto, quer, positiva-
mente, de abrir os textos em todas as suas possibilidades nao ditas, i.e.,
revelar os seus recessos e siléncios. Mas nem sempre a crenga suporta
ser confrontada pela critica filoséfica e teoldgica ou pela exegese textual.

¥ Cf. Enzo PACE e Piero STEFANI, Fundamentalismo religioso contempordnes, Sacavém,
Paulus, 2002
2 Mt 10, 34.



234 | Efica e Filosofin Politica

Na antiga Grécia, ja Xendfanes de Célofon, com pouco sucesso, alids,
chamava a aten¢do dos seus conterrdneos para esse perigo. 53o conheci-
dos os célebres fragmentos contra o antropomorfismo e a idolatria: «...Os
mortais imaginam que 0s deuses foram gerados e gue tém vestudrio e fala e corpos
iguais aos seus.» Frg. 16: «Os Ltiopes dizem que 0s seus deuses sdo de nariz acha-
tado e negros, os Trdcios, que os seus tém os olhos claros e o cabelo ruivo.» (frg.
14) «Mas se os bois e 0s cavalos ou os ledes tivessem mdos ou fossem capazes de,
com elas, desenthar e produzir obras, como os homens, 0s cavalos desenhariam as
formas dos deuses semelhantes & dos cavalos, e os bois & dos bois, e fariam os seus
corpos tal como cada um deles o tem.» (frg. 15) Xendfanes propde assim uma
renovagéo religiosa e uma interpretacdo depuradora de toda a religido
olimpica tradicional. Falta saber se com isso nao se substituem apenas os
idolos visiveis, por outros idolos muito mais requintados e perigosos, que
sdo os do pensamento.

Mutatis mutandis, o profetismo veterotestamentdrio e as escolas
rabinicas intertestamentarias também jad tinham avangado nessa denin-
cia do antropomorfismo, face a passagens mais duras das Escrituras.
O préprio Jesus nas suas querelas com os fariseus chamava continua-
mente a atengdo para o espirito das Escrituras (a apanha de espigas ao
sdbado; a histéria do publicano e do fariseu; o exemplo do burro caido
num po¢o, num sabado, etc.). No Islao, como se sabe, a tarefa de dife-
renciagao e interpretagio do texto cordnico teve alguns momentos altos
na Idade Média, com Averréis (Tratado do Discurso Decisivo™), mas uma
compreensdo histérica e evolutiva do Coréo é hoje um dos problemas
mais delicados no Islao®. O medo da histéria é o medo da relatividade,
ou mesmo relativizagio, que o tempo introduz nas coisas hurmanas.

Para a arqueologia desta conexdo religido-violéncia, importard talvez
ainda recordar que a nossa ocidental nogao de religido/religio, termo ja
controverso para 0s romanos, remontaria segundo Cicero a relegere, cujo
sentido primeiro viria de recolligere, curam agere, que, por oposicao a negli-
gere, significa revolver no espirito, cuidar, tomar a sério, ler uma segunda
vez, ler ndo apenas com os labios, mas com cuidado. Religio significaria
entdo o pudor e o recolhimento, o escripulo de consciéncia ou mesmo o
medo, o cumprimento do dever para com coisas e pessoas, em suma: culto

3 CE. AVERROIS, Discurso decisive sobre @ harmonia entre a religido e a filosofin (trad. port.
Catarina Belo), Lisboa, IN-CM, 2007.

N Cf. Mohamed Abed AL-JaBri, Introduction & la critique de la raisoit arabe, Paris, La
Decouverte/ Institut du Monde Arabe, 1994,
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dos deuses®. Ora este cuidado meticuloso e observante para com os deu-
ses ganha toda a sua dimens&o no horizonte da oposigdo indo-europeia
entre os deuses imortais e 0 humanos mortais. Com efeito, como acima
referimos, se muitas vezes a forma de atribuir miticamente ao homem
um estatuto superior passava por dizer que ele tinha uma porgio divina,
esta é uma consideragdo que tem um reverso. Efectivamente, se a religido
atesta uma relagio com os deuses (daf a importéncia da prece para um ser
preca’rfo), esta acontece no &mbito de uma arqui-rivalidade inultrapassdve)
e mais fundamental entre os deuses e 0s homens, rivalidade manifesta
sobretudo na condi¢ao mortal/imortal. Os homens foram feitos para o
servico dos deuses, para fazer as tarefas de que os deuses ndo gostavam.
S6 que depois, como o desmesurado Gilgamesh, tiveram a veleidade de
querer ser imortais.

Esta visdo do homem aparece num dos primeiros textos conhecidos
da humanidade, com cerca de 4500 anos, na VI Tabuinha, 1-8, do Enuma
Elish: «Quando [Marduk] ouviu as palavras dos deuses o seu coragdo
impeliu-o a criar maravithas, e abrindo a sua boca dirige a sua palavra
a Ea para comunicar-lhe o que havia concebido em seu coragdo: “Vou
coagular sangue e formar ossos; farei surgir um modelo humano que se
chamard "homem’! Vou criar este modelo, este homem, para que lhe sejam
impostos os servi¢os dos deuses e que estes fiquem descansados.”» E Mar-
duk perguntou: «Quem foi que tramou o combate, impeliu a rebelido de
Tiamat e organizou a batalha? Que me seja entregue (...), eu impor-lhe-ei
o seu castigo para que vds, deuses, possais viver em paz.» Os deuses res-
ponderam ao soberano dos deuses [Marduk}: «”Foi Kingu quem tramou
o combate e impeliu a rebeliio de Tiamat e organizou a batalha”. Ataram
entdo [Kingu] a mantiveram-no preso diante de Ea. Infligiu-se-lhe o cas-
tigo: cortaram-lhe as veias e com o seu sangue Ea formou a humanidade,
e imp0s sobre ela o servico dos deuses...»”.

Eis aqui fadado, desde o principio, o destino religioso que o homem
leva as costas como um fardo. Oferecer sacrificios, holocaustos, obla-
¢oes. .. para que o fumo da gordura das vitimas, misturado com os odores
das resinas, suba a morada dos imortais e delicie as suas narinas. A reli-
gio surgiria assim como técnica de apaziguamento, de propiciagdo e de
comércio entre 0 homem e os deuses (do ut des). Mediacoes, afinal, que
interessariam mais aos deuses do que aos homens (um deus sem servi-

® De Natura deorum, 11, 28, 72.
% Enmuma Elish, ed. e trad. espanhola de Pedro Lara PERADO, Madrid, Editorial
Trotta, 1994, pp. 77-78.
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dores é um absurdo; por isso tdo ciosos eles sdo dos seus fiéis), visto que
a religidio atesta a diferenga ontologica entre eles e é incapaz de fazer os
mortais mudar de condigio. Eis aqui de novo a ambiguidade origindria
da religiio.

Esta ambiguidade na experiéncia do numinoso é mantida e até acen-
tuada nas religides institucionalizadas, por parte dos sacerdécios, porque
enquanto peritos nas técnicas de relagcao e administracdo do sagrado, na
sua relagdo com os fiéis, como instancia de pedagdgica iniciagdo e apro-
ximagdo, previnem o potencial destruidor e aniquilador que a religido
transporta consigo. O sagrado {de sacer, sancire: separado, separar, reser-
var) ndo é originariamente benéfico nem maléfico, mas numinoso: «myste-
rium tremendum et fascinans, totaliter aliter»™, Por isso sdo tdo importantes
0s rituais neste acesso.

Se por causa disso as institui¢des muitas vezes sdo acusadas de
‘matar’ e cristalizar a experiéncia religiosa que deveriam acalentar, e de
domesticar as consciéncias crentes (pela confissdo, a direcgdo espiritual,
a pregagdo, etc.), o que muitas vezes é verdade®, a justeza da critica nao
deve fazer esquecer-nos a importancia das institui¢des religiosas (curan-
deiros, xamas, sacerdotes; irmandades, ordens, sanghas, assembleias, tem-
plo, sinagogas, igrejas, seitas, etc.) como mediadoras do sagrado e respal-
dos face a sua violéncia latente. A instituigdo e comunidade garantem que
a experiéncia do sagrado ndo seja mortifera, psiquicamente desordena-
dora, ou socialmente perigosa. Assumem assim o papel de organizadores
da experiéncia religiosa, para que o individuo ndo fique sujeito as suas
forcas avassaladora e ambiguas. Em nosso entender, é muito perigoso, e
até mesmo insensato, dizer que as questdes religiosas sdo exclusivamente
do foro intimo. Nem sempre pelas piores e inconfessdveis razdes de que
a acusam, e pelo puro desejo de poder, a Igreja Catdlica diferentemente
do sola Scriptura das confissdes protestantes, sempre sublinhou a impor-
tincia da auctoritas, jd interpondo-se como magistério entre a consciéncia
crente e os textos sagrados, j& na positiva cura d'almas, para ndo deixar o
crente sozinho entregue a uma experiéncia no minimo ambigua. Claro
que sempre se pode suspeitar dos inconfessdveis designios do confessor do
rei e da rainha. Mas aquém do jansenismo e do jesuitismo, creio que essa é
ainda uma atitude muito positiva. Iria mesmo ao ponto de dizer que, um

# Cf. Rudolf OtT0, Das Heilige, Miinchen, Beck, 1936 (trad. port. O Sagrado, Lisboa,
Ed. 70, [s.d.]).

¥ (Cf., por ex., Jean DELUMEAU, L'Aveu et le Pardon, Paris, Fayard, 1990 (entre nds
também José Mattoso tem alguns trabalhos dedicados ao tema}).

Religifo: humanismo ou vieléncia? | 237

dos grandes problemas religiosos do nosso tempo € a auséncia de autén-
ticos mestres espirituais.

Por outro lado, é evidente que uma visao religiosa que acentue em
demasia a dimensao do medo, e ndo introduza uma pedagogia de gra-
tuidade e caridade, ndo s6 patenteia uma ruptura antropolégica violenta,
como acaba por legitimar formas de relacdo assentes na oposigdo, na dis-
simetria e na violéncia sacrificial e expiatdria, e assim sacralizar as media-
¢bes e as fungdes pontificais.

E verdade que certas concepgdes arcaicas da divindade, presentes
ainda no Antigo Testamento, v.g., no Livro de Job, caucionam esta visido
algo sddica da relacdo entre os deuses e os homens. Assim, os huma-
nos tém de ter sempre muito cuidado, ndo podem descurar o servigo,
enganar-se no ritual, porque poderiam atrair a ira da divindade. Noutras
expressdes, que acentuam o medo, s&o os deuses que fartos do seu dcio
pura e simplesmente querem divertir-se com os seus servidores huma-
nos. Como se a divindade pudesse ser bifrontica, uma espécie de Janus
com face diurna e bondosa e outra nocturna e terrivel. O reverso desta
teologia da retribuigdo, que com Job entra em colapso, € a lei de talido:
Deus premeia, Deus vinga-se. Esta ideia surge ainda em alguma teologia
protestante do séc. XX: Barth e a ‘méo esquerda de Deus’.

Mudando um pouco o contexto, foi talvez por saber que o verdadeiro
rosto de Zeus é uma dupla (ou tripla...) face, que Prometeu (o que sabe por
antecipacdo) roubou o fogo do céu e o entregou aos humanos. Aqui, como
em outros contextos, a civiliza¢io comega com um crime e com a violéncia
que logo se lhe segue (Caim e Abel; Roémulo e Remo, etc., como se a vio-
léncia fosse a fundadora da condi¢do humana). E amarrado ao rochedo,
no Cducaso, onde todos os dias a dguia lhe vem comer os figados, Pro-
meteu, 0 amigo dos homens, d4 o grito inaudito e blasfemo, leit-motiv de
todos os ateismos humanistas. «Numa palavra: odeio todos os deuses!»*.

[ esse esquema e essa imagem de um Deus que exige sofrimento
vicariante que, segundo R. Girard, Cristo vem abolir, ficando a pergunta
de se, nesse caso, faz sentido falar da experiéncia cristd como uma religido.
Sobretudo quando, historicamente, se insistiu tanto na ideia do cristia-
nismo como religido de redencao e sacrificio, querendo com isso ter um
saber prévio e antecipado sobre as razdes e as finalidades do sofrimento.
Com efeito, numa certa ordem de fundamentacio, a defesa de que o
sofrimento é vicariante é uma ideia que o nosso tempo dificilmente pode
aceitar. E isto ndo é o mesmo que recolher, ex post facto, a ligao trdgica

% Cf. Esquilo, Prometen Agrilhoado, vv. 975-976 (trad. port., Lisboa, Edig¢des 70, 2008).
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do pathei mathos, de que “se aprende pelo sofrimento”, sem querer com
isso legitimd-lo antecipadamente ou ter um saber claro sobre as suas cau-
sas (teologia do martirio, espiritualidade das almas vitimas, etc.). Alids, certa
tradicdio franciscana e escotista, centrada na Encarnacéo, prefere ver na
religidio cristd uma potenciagdo da humanidade, em vez de sublinhar a
sua dimensédo redentora ¢ sacrificial. Para quem suspeitasse da ortodoxia
desta posicao, que defendia que Jesus teria encarnado mesmo que nao
houvesse pecado e que a morte na cruz ndo era indispensavel ao designio
divino, veja-se o que afirma um Cardeal da Santa Igreja, Nicolau de Cusa,
de novo no De Pace fidei: «Esta foi a perfeitissima evangelizagéo que Cristo
manifestou em si préprio, ndo podendo ser mais perfeita, podendo no
entanto, sem morte e sem ressurreigdo, ser sempre mais perfeita.»®

IV. Da Legitimacdo da Violéncia

Comecamos com um texto conhecido de H. Bergson, onde este autor
apresenta uma tese bastante corrente e aceite por aqueles que pretendem
reconduzir etiologicamente a violéncia e a guerra aos dominios biolégico
e etolégico. O texto de As Duas Fontes... reza assim:

«(Juis a natureza a guerra? Repitamos mais uma vez que a natureza nada
quis, se se entende por vontade uma faculdade de tomar decisdes particu-
lares. Mas (...) a natureza dotou o homem de uma inteligéncia inventiva.
Em lugar de ihe fornecer instrumentos, como fez com grande nimero de
espécies animais, preferiu que o homem os construisse por si préprio. Ora, o
homem tem necessariamente o dominio dos seus instrumentos, pelo menos
enquanto se serve deles. Mas, uma vez que estdo separados dele podem
ser-lhe roubados; apoderar-se deles jd completamente feitos é mais facil do
que fazé-los. Sobretudo, os instrumentos devem agir sobre uma terra, ser-
vir como armas de caga ou de pesca, por exemplo; o grupo do qual o ins-
trumento é membro melhorou com ele uma floresta, um lago, um ribeiro;
outro grupo, por seu turno, pode julgar mais cémodo instalar-se também
neste lugar do que procurar em outro lado. E desde logo serd preciso lutar.
{...) Mas pouco importa a coisa que se rouba e 0 motivo que se invoca: a
origem da guerra é a propriedade, individual ou colectiva, e como a huma-

¥ Nicolau de CUsA, A paz da fé, p. 64.
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nidade estd predestinada & propriedade pela sua propria estrutura, a guerra
é natural »*®

Nesta tese, que Bergson traz a colacio para depois a analisar criti-
camente, vemos retomada a posigio dos que defendem a continuidade
entre os atavismos bioldgicos de apropriaco e de luta pela sobrevivéncia,
da agressividade e do conflito préprios do mundo animal quando dis-
putam um territério ou parceiro sexual, e a cobica e inveja humanas que
desencadeiam a violéncia. H4 alguma sedugdo nesta correlagdo, sobre-
tudo porque é simples e inscreve a violéncia na prépria natureza humana.
A sua inteligibilidade estaria assim demonstrada. Ela seria como que um
destino para o homem, determinando ou condicionando todas as suas
actividades e formas de relagdo. Assim, entre agressividade e violéncia
impor-se-iam os operadores «desejo de posse» e «propriedade», estabele-
cendo-se como mecanismos automadticos entre uma e outra.

Apesar da sedugiio da associagio entre agressividade e violéncia,
creio que é uma falsa solugdo, que cruza equivocamente categorias de
diferentes dominios®. Ora a agressividade e o conflito podem perteita-
mente inscrever-se no dominio biolégico, da emulagdo, da competitivi-
dade, sem gerar violéncia. Esta, em nosso entender, ¢ sempre do dominio
da vontade e da consciéncia e, portanto, releva do desumano no humano.

% Henri BERGSON, Les deux sources de la morale et de la religion, Paris, Les Presses Univer-
sitaires de France, 1948, pp. 302-303: «La nature a-t-clle voulu la guerre ? Répétons, une
fois de plus, que la nature n'a rien voulu, si 'on entend par volonté une faculté de prendre
des décisions particulidres, Mais {...) elle a doté 'homme d’une intelligence fabricatrice.
Au lieu de lui fournir des instruments, comme elle l'a fait pour bon nombre d’espéces
animales, efle a préféré qu‘il les construisit lui-méme. Or 'homme a nécessairement
la propriété de ses instruments, au moins pendant qu'il s’en sert. Mais puisqu’ils sont
détachés de lui, ils peuvent lui étre pris ; les prendre tout faits est plus facile que de les
faire. Surtout, ils doivent agir sur une matiére, servir d’armes de chasse ou de péche, par
exemple ; le groupe dont il est membre aura jeté son dévolu sur une forét, un lac, une
riviere ; et cette place, & son tour, un autre groupe pourra juger plus commode de s’y
installer que de chercher ailleurs. Des lors, il faudra se battre. Nous parlons d'une forét ou
'on chasse, d’un lac o1 'on péche: il pourra aussi bien étre question de terres & cultiver,
de femmes a enlever, d’esclaves & emmener. Comme aussi ¢'est par des raisons varides
qu’on justifiera ce qu’on aura fait. Mais peu importent la chose que I'on prend et le motif
qu’on se donne: 'origine de la guerre est la propriété, individuelle ou coilective, et comme
'humanité est prédestinée  la propriété par sa structure, la guerre est naturelle.»

¥ A tese da Sociobiologia de Edward Osborne Wilson (Seciobiology: The New
Syntitesis, Harvard, Harvard University Press, 1975; retomada depois em vérios textos do
autor), baseada na BEtologia, foi prosseguida por Richard Dawkins, a partir de uma base
genética, com a conhecida obra The Selfish Gene, publicada em 1976.
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E portanto manifestacio de uma natureza espiritual mais ou menos
desordenada. Contudo, a ideia de que a guerra, a violéncia, a competi-
¢édo, o dominio, a rivalidade sdo a primeira forma de relagio entre grupos
humanos, e de que a luta pode ser, ou ¢ mesmo, o motor da histéria, veio
a procurar ao longo dos tempos uma progressiva legitimidade racional,
de jure, tendo tido pretensdes, ao longo da modernidade, a tornar-se numa
lei cientifica da dialéctica hist6rica®.

E em continuidade com esta visao determinista do conflito, desen-
volveram-se interpretagfes que se transformaraim em tese metafisica, eri-
gindo a dialéctica dos opostos em estrutura fundamental da realidade,
a tal ponto que a nogdo de “luta” foi assumida como categoria quase-
transcendental de relacdo e a guerra foi mesmo encarada como factor de
desenvolvimento das sociedades e, no caso de ser uma guerra externa,
funcionar como uma fonte da satide civica dos povos e um factor de coe-
sdo interna do Estado: evitam perturbacies internas e consolidam o poder inte-
rior do Estado. J4 dizia o florentino Nicolau Maquiavel, que o Principe para
ter poder e prestigio deve ter boas armas; e as boas leis somente poderao
existir se houver boas armas. Deste modo foram relegadas para um plano
de inferior racionalidade*, quando nédo de pura irracionalidade, as catego-
rias de alianga, comunhéo, cooperagio, pacto, simbiose, comensalidade.

Contra esta visdo, quero trazer aqui um trecho de um amigo e mes-
tre, o Prof. Cerqueira Gongalves, que muito tem lutado contra esta racio-
nalidade de Procusto em favor de uma cultura da paz, no seu magnifico
ensaio Em Louwor da vida e da morte: «A transformacdo cultural é, toda-
via, (...) radical e abrangente (...}, devendo tocar todos os entranhados
filamentos do tecido da cultura, substituindo, sobretudo, a categoria de

L. Kant, Critica da Faculdade do Juizo, Lisboa, IN-CM, (1992}, p. 160: <Mesmo a
guerra, se é conduzida com ordem e com sagrado respeito pelos direitos civis, tem em
si algo de sublime e a0 mesmo tempe torna a maneira de pensar do povo que a conduz
assim tanto mais sublime quanto mais numerosos eram os perigos a que ele estava
exposto e sob 0s quais tenha podido afirmar-se valentemente. Contrariamente uma paz
longa encarrega-se de fazer prevalecer o mero espirito empreendedor [de lucro], porém
com ele o baixo interesse pessoal, a covardia e moleza, e ainds de humilhar a maneira
de pensar de um povo.» Prevalecerd aqui a diagnose realista contra a adiada utopia da
paz da perpétua? V. HEGEL, Principios da Filosofin do Direito, Lisboa, Guimaraes Editores,
1976, p. 293: «Uma significagdo superior, que jd uma vez eu formulei (no estudo cientifico
do direito natural}, tem pois a guerra: a de que é ela que assegura a “saide moral dos
povos em sua indiferenga perante a fixagdo das especificagGes finitas e tal como os ventos
protegem o mar contra a estagnago em que 0s mergulharia uma indefinida tranquilidade
assim uma paz eterna faria estagnar os povos”.»

 Cf. Diogo Pires AURELIO, Razio e Violéncig, Lisboa, Prefdcio/Edigdo de Livros, 2007.
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luta e de 6dio, incrustada nos hdbitos e estruturas do mundo ocidental,
pela relacio afectuosa de aprego e de amor. Encarar, porém, a questdo
por este dngulo parece obrigar ao abandono da grande gesta da raciona-
lidade, substituindo-a por nebulosos comportamentos sentimentats. Mas,
além de ndo ser possivel dissociar racionalidade e afectividade, como
também a epistemologia vai confirmando com determinacdo, seria ainda
pertinente indagar, satisfazendo almas atormentadas pela exigéncia de
uma racionalidade transparente, quais foram as motivagdes que leva-
ram a hipostasiar o esquema de luta, perante o qual a insténcia do amor
adquire, certamente, pelo menos, direitos iguais. Nao se v& como 0 amor
pode representar um horizonte psicologista, enquanto o ddio se pretende
impor como categoria transcendental.»*? A hipostasiacdo da luta, a que
alude Cerqueira Gongalves, s6 foi possivel porque o ocidente nunca se
livrou da sua mais perene tentagiio: a gnose maniqueista e o simplismo
com que pretende responder as consciéncias atormentadas com o sofri-
mento, a violéncia, a guerra, a fome e todas as formas de mal no mundo.

Por isso, em nosso entender, todas as violéncias, de modo particular
a violéncia com justificacdes religiosas ou a religido que recorre a vio-
léncia, sdo casos particulares de um enigma mais profundo para o qual
talvez ndo haja inteligibilidade nem justificacao possivel, que é a presenca
do mal no coracio do homem. E talvez o mysterium iniquitatis ndo convo-
que tanto o pensamento para a sua Compreensao, mas antes a acgao que
persistentemente o contrarie com gestos concretos de bondade, de justica
e de partilha. Ultimamente s6 o perddo, que nenhuma légica ou justica
humana pode exigir, rompe o ciclo da violéncia, seja ela de que indole for.
Mas como é que o perddo entra nas nossas vidas?*

V. Para além do humanismo e da violéncia

Pode parecer estranha uma tentativa de conclusdo como esta: «a
experiéncia religiosa est4 para além do humanismo, da violéncia e da proé-
pria religido: é transfiguragdo espiritual da existéncia que nos torna nem
humanistas nem violentos mas nos faz nascer de novo.» Ora, ndo sera isto

21, Cerqueira GONGALVES, Em Louvor da vida e da morte, Lisboa, Coilibri, 1998, p.25.

# Cf, Olivier ABEL, (dir.), Le pardon, briser la dette ef 'oubli, Paris, Autrement, 1991,
(trad. port. V. Anastdcio, O perddo. Quebrar a divida e o esquecimento, Lisboa, Difel, 1993); 1d.,
«Ce que le pardon vient faire dans I'histoire», in Esprit, n.° 193 {(1993/07), pp. 62-66 (trad.
port., «O gue o Perdao vem fazer & Histéria?», in Viragem 16 (1994), pp. 4-9).
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deitar fora toda a critica a que atrds recorremos e, de novo, abrir todas as
portas ao discriciondrio religioso? O que € isto de ‘nascer de novo’? Nio é
precisamente esta ideia de ‘born-again’, de ‘awakening’, etc., a trave-mestra
de grande parte dos fundamentalismos e fidefsmos actuais, ou no pélo
oposto, da New Age, das neognoses, das ‘religides sem Deus’, etc.? Nio
serd isso renunciar a toda a imprescindivel critica face a eventual volubi-
lidade ou intolerdncia das convicgbes?

“Renascimentos hd muitos” poderia dizer-se com alguma ligeireza.
E quem passa por essa experiéncia tem sempre a intima pretensio a ver-
dade da sua experiéncia, e 2 bondade da sua nova condigéo. Eis pois que
o ciclo da violéncia esta preparado para comegar de novo. O que é que
queremos dizer entdo, ao dizermos que a experiéncia religiosa que nos faz
nascer de novo leva além do humanismo, da violéncia e da prépria religigo?

Ha um critério evangélico — mas que bebe em todas as grandes reli-
gides e tradicOes sapienciais — de afericdo da experiéncia religiosa que,
em meu entender, coloca a questdo religiosa para além da verdade e da
pretenséo a verdade, do humanismo ou da violéncia: pelos frutos os conhe-
cereis. Os frutos, isto &, os gestos de bondade, de caridade, de paz, de
partilha, de ndo-violéncia radical que aquele que pretende ter tido uma
experiéncia religiosa espalha & sua volta, é precisamente o critério tinico
de aferigdo dessa experiéncia. Nao ha outro. A racionalidade sempre pode
tentar averiguar, aferir e eventualmente ordenar, em geral, as religies em
superiores ou inferiores conforme imanentizam mais ou menos a trans-
cendéncia, se desenvolvem uma teologia, uma consciéncia critica, etc..
Mas ficar-se-d sempre em apreciacdes gerais. Em concreto, sé os frutos
permitem resolver a ambiguidade latente numa experiéncia religiosa.

Neste sentido, nao se pode calar a forga de transformacio em bon-
dade, em mansidéo, em justiga operativa e concreta que a conversio reli-
giosa operou em crentes de todas as religides. A filosofia da religido da
aqui lugar a uma fenomenologia da conversdo e a argumentagao a lingua-
gem do testemunho. £ verdade que amidde a fenomenologia e a psicolo-
gia da conversdo mostram que este fenémeno traz consigo uma certeza
subjectiva e um zelo pela verdade que facilmente conduzem 3 intolerin-
cia e & violéncia que aqui denunciamos. Mas ndo devemos deixar-nos
derrotar por esses frutos amargos. Ja para 14 desse zelo religioso, emerge
muitas vezes uma mansidao ontolégica, um sentimento nio beligerante
de alguém que jd ndo luta nem peleja nem sequer para mostrar a verdade
da sua crenga, porque nele a verdade nfio ¢ um problema teérico, uma
adequacéo doutrinal, mas antes o sentido de uma presenca, uma caridade
em acto. Apenas recordo aqui, entre outros possiveis, o acto de Maximi-
liano Kolbe que in extremis decide dar a vida pelo outro realizando assim a
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suprema presenga da caritas; ou Teresa de Calcutd num trabalho aturado,
de muitos anos a tocar diariamente os intocdveis e parias deste mundo,
dando ultimamente razdes cristicas (mesmo na noite escura) para essa
presenga activa. Estes exemplos, e outros presentes em todas as religides,
colocam o problema de se a aventura da consciéncia humana nio é uma
inicia¢do a algo mais que humano onde, misteriosamente, a morte tam-
bém participa. Talvez seja a realizacdo de um destino livremente aceite.

Por isso, ndo podemos identificar sem mais o esforgo silencioso de
muitas pessoas, de todos os credos e religides, e muitas sem credo nem
religido confessada, em prol da paz, da justica, da ndo-violéncia, com um
qualquer humanismo, porque esta expressdo carrega uma histéria tam-
bém ela feita de muita violéncia*. Os humanismos, designadamente o
chamado humanismo cldssico — «o homem é a medida de todas as coisas»
—, ciclicamente retomado e extremado, foi historicamente o caucionador
de muitas redugdes ou mesmo aviltamentos do humano. Se em nome de
Deus se fizeram e continuam a fazer barbdries inenarrdveis, depois que
se matou Deus elas continuaram a ser feitas, muitas vezes em nome do
homem. Termino, por isso, com um paradoxal testemunho*:

«Permita-se-nos neste contexto aduzir um texto de Martin
Buber, no seu livro Gottesfinsternis. Conta ele a visita que fez a um
professor, na Alemanha, precisamente a Karl Jaspers. Durante a
manha, Buber leu passagens de um seu livro e, em voz alta, recitou
0 texto ao seu anfitrido. Buber continua assim o seu relato: “Ele escu-
tava complacente, mas muito surpreendido e com uma estranheza
crescente. Quando terminei, ele, primeiro com voz vacilante e depois
cada vez mais apaixonado, impulsionado pelo cardcter grave do pro-
posito, disse: "Mas como ¢ que o senhor pode pronunciar uma e outra vez a
palavra Deus? Como € que pode esperar que os seus leitores tomem a palavra
no sentido que the quis dar? O senhor pensa justamente nessa realidade
excelsa, mas ao pronuncid-la estd a atird-la & compreensdo humana. Qual
a palavra humana foi objecto de mais abusos, contaminagies e deformacoes
do que essa? Todo ¢ sangue inocente que foi derramado por essa palavra
roubou-lhe todo o seu esplendor. Toda a injustica que se quis encobrir com
ela sujou-lhe a fisionomia. Quando ouco nomear o Deus altissimo, as vezes
son-me como a uma blasfémia.” Os seus olhos claros de crianca flameja-

# Cf. Georg W. F. Heckt, A Razdo na Histéria — Introdugffo 0 Filosofin da Histéria
Universal, (trad. port. de Artur Mor#o), Lisboa, Edi¢des 70, 1995.
¥ Hermann Fries, Teologia fundamental, Barcelona, Herder, 1987, pp.71-73.
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vam. E a sua voz flamejava igualmente. Depois sentdmo-nos frente a
frente e permanecemos um pouco em siléncio. O quarto permanecia
banhado na claridade fugidia da manha. Tive a sensagio de que a
luz me enchia de forgas. Hoje ndo posso explicar nem sequer sugerir
0 que entdo experimentei. ‘Sim, disse eu, ela é a mais contaminada de
todas as palavras humanas. Nenhvma foi tdo manchada, nenhyma tio esti-
lhagada. Precisamente por isso nio posso renunciar a ela. As geragies dos
homens atiraram a carga da sua vida angustiada para cima desta palavra,
e atiraram-na contra o solo; ela jaz no pd e sustenta a carga deles todos. As
geragbes dos homens com os seus partidarismos religiosos estilhacaram a
palavra; mataram e morreram por ela; ela tem as impressdes digitais e 0 san-
gue de todos eles. Onde encontrarei uma palavra que se lhe assemelhe para
designar o mais excelso? Se fomo o conceito mais puro e faiscante do tesouro
mais oculto dos fildsofos, com isso s6 poderei apanhar uma imagem mental
indiferente, mas nio a presenca daquele em que penso, daquele a quem as
geragdes dos homens adoraram e humilharam com as suas vidas e mortes
nauditas... Certamente que garatujam caricaturas grotescas e por baixo
escrevein ‘Deus’; matam-se uns aos outros e dizem que o fazem em nome de
Deus. Mas quando desaparece o erro e a mentira de todos, guando se enfren-
tam com ele na obscuridade mais solitdria, jd ndo falam dele e sobre ele, mas
suspiram ‘tu’, ‘tu’, e gritam ‘tu’ todos igualmente; e quando depois juntam
Deus, ndo € ao Deus real que todos invocam, o tinico Deus vivo, o Deus dos
filhos dos homens? Nio é ele que 0s escuta? Quem os escuta? E com isso nio
se consagra precisamente a palavra Deus, a palavra da invocagdo, a palavra
que, em todas as linguas humanas e em todos os tempos, se converteu em
nome proprio? Devemos respeitar aqueles que a proibem, porque se levantam
contra a injustica e o abuso que tdo gostosamente recorrem & justificagio por
parte de Deus. Mas ndo devemos abandond-la. Entendemos muito bem que
alguns se queiram calar, durante algum tempo, acerca das coisas iiltimas e
assim redimir as palavras que foram objecto de abuso. Mas assim elas nio se
redimem! Nos ndo podemos purificar a palavra Deus nem podemos dar-Ihe
o seu pleno valor; mas podemos, isso sim, manchada e destrocada como estd,
levantd-la do solo e pd-la de pé, nesta hora de grande angiistia.” O quarto
tinha-se iluminado por completo. A luz jd ndo fluja: estava ali. O
anciao levantou-se, veio até mim, pos-me a mdo no ombro e disse-me.
“Vamos tratar-1os por tu.” A conversa tinha terminado, porque quando
as pessoas estao realmente juntas, estio-no em nome de Deus.”»

ERASTIANISMO, INDEPENDENTISMO
E TOLERANCIA EM HOBBES

J. Carlos Viana Ferreira
(Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa)

Sixtly, it is annexed to the Soveraignty, to be Judge of what Opinions and Doctri-
nes are auerse, and what conducing to Peace; and consequently, on what eccasions,
how farre, and what, men ave to be trusted withal, in speaking to Multitudes of
people; and who shall examine the Doctrines of all bookes before they be publisied.
For the Actions of men proceed from their Opinions; and in the wel governing of
Opinions, consisteth the well governing of mens Actions, in order te their Peace,
and Concord. And though in matter of Doctrine, nothing ought to be regarded
but the Truth; yet this is not repugnant to regulating of the same by Peace. For
Doctrine repugnant to Peace, can no mare be True, than Peace and Concord can be
against the Law of Nature.

THOMAS HOBBES (1968), p. 233.

Apublicagéo de Leviathan em 1651 desencadeou uma abundancia de
criticas e de ataques pessoais entre 0os contemporaneos de Thomas
Hobbes, que podemos dividir grosse modo em dois grupos: os clérigos e
os realistas, partiddrios da causa mondrquica dos Stuart. Independen-
temente da existéncia de sobreposi¢do dos membros de tais grupos,
importa antes sublinhar que ambos concordaram em criticar severa-
mente as interpretagbes especificas sobre a histdria e estrutura da Igreja
cristd, além do teor geral da obra, cujo autor ndo podia deixar de ser
uma reincarnagdo de Maquiavel ou mesmo de Satands, tdo meliffua e
convincente se revelava a eloquéncia hobbesiana. Os apoiantes da causa
Stuart, em particular, falaram em traicio e em oportunismo de Hob-
bes, que teria tentado granjear as simpatias de Cromwell para assegurar
0 regresso do exilio em Franga, ndo obstante Hobbes ter jd defendido
em Elements of Law (1969a: 110, 125-6) de 1640 que o dever de obedién-
cia cessa a partir do momento em que o Soberano se revela incapaz de
garantir a seguranca dos subditos.

Os contemporéneos lancaram muiltiplas e variadas acusagdes contra
Hobbes, mas nenhum apontou a sua hipotética faceta tolerantista. Porém,

Razdo ¢ Liberdade, Homenagem a Manuel José do Carmo Ferveira, CFUL, Lisboa, 2009, pp. 245-255.



