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A insatisfagdo é como o impulso da ave que a lanca pelos ares. Porém, para va-
ler, ha de gerar convicgdes e ser paradigma, motor, na sociedade. E na histéria.
E isto que os autores interrogam. Na religido, na ciéncia, nas culturas. Com os
seus conflitos desequilibradores e didlogos conciliadores. O que nos torna livres
é a Verdade (Jo. 8, 32).

Quanto mais ameacador o desequilibrio, mais competente, tem de ser a insa-
tisfagéo cultural e social. E mais apurada a qualidade das utopias. Se a histéria
actual cultiva ou néo a Utopia, ndo é indiferente. Quanto mais abrasiva a crise
da esperanca, mais aguda se torna a pergunta.

O livro prossegue a tetralogia anterior: 1. O brotar da Criagdo. Um olhar diné-
mico pela ciéncia, a filosofia e a teologia; 2. A Pergunta de Job. O homem e o
mistério do mal; 3. O Deus que nao temos. Uma histéria de grandes intuigées e
mal entendidos; 4. A Dindmica da Espiral. Uma aproximacg@o ao mistério de tudo.
Faltava esta tematica. Em didlogo com leitores/as de cultura sustentavel. E como
homenagem a quantos acreditam na Esperanca apesar dos contratempos da
vida. Os obstdculos e espinhos néo séo realmente tudo. Mais forte que todas as

dificuldades, é a forca da Esperanca.



|

IMPRENSA DA UNIVERSIDADE DE COIMBRA
COIMBRA UNIVERSITY PRESS

U



EDICAO

Imprensa da Universidade de Coimbra
Email: imprensa@uc.pt
URL: http//www.uc.pt/imprensa_uc
Vendas online: http://livrariadaimprensa.uc.pt

COORDENACAO EDITORIAL

Imprensa da Universidade de Coimbra

CONCECAO GRAFICA

Anténio Barros

IMAGEM DA CAPA

Photo by Suvan Chowdhury
via https://stocksnap.io/

INFOGRAFIA
Mickael Silva

EXECUGCAO GRAFICA

www.artipol.net

ISBN
978-989-26-1227-0

ISBN DIGITAL
978-989-26-1228-7

DOI
https://doi.org/10.14195/978-989-26-1228-7

DEPOSITO LEGAL
421219/17

APOIOS

—~ bluepharma’

Indstria Farmacéutica, S.A.

© FEVEREIRO 2017, IMPRENSA DA UNIVERSIDADE DE COIMBRA



A ESPERANCA,
UTOPIA IMPOSSIVEL?

CCCCCCC
IIIIIIIIII
SSSSS



(Pagina deixada propositadamente em branco)



SUMARIO

Prefacio. Estranho espinho o da insatisfacao ........c.ccceevvvininininanne. 15

Parte I * Um caminho de paradigmas........cccocvuiniiininiiiiininininennne. 25

Sebastido J. Formosinho

Prélogo. Uma gramatica da Crenca.....oceeveiniiieininiiiieieiiieneiacineannns 27
Cap.1. O conhecimento num regresso ao Romantismo ................... 35
O pensamento de Goethe e a ciéncia Newtoniana .........c..c...ceeennenn. 37
Os desenhos anatémicos de Leonardo da Vinci............cceeeviiiinnin 41
As “escolas de investigacao” e 0 RomantisSmo...........ccceveevuviinnennnnen. 44
No trilho de uma filosofia integrativa...........c...ccooiiiiiiiiiiiniiineiinn.e. 45
A estrutura do conhecimento tacito............ccooooiiiiiiiiiiiinn . 48

A teoria do conhecimento tacito

como uma reformulac¢ido civilizacional...................c.ooc 50
Marcas culturais na Ci€ncia ...........ooeiviiiiiiiiiiiiiiniiiiine i, 53
A vertente religiosa da teoria do conhecimento tacito ..................... 54
Atributos do conhecimento tACitO.........ccouvviiiiiiniiiiiiniiiiiinieiiiinee, 57

A teoria do conhecimento tacito

nio se enquadra no relativismo pos-moderno..........cceeeveeuvennenns. 59
Cap. 2 A vocacao de transcendéncia da humanidade ...................... 69
O papel da comunidade cientifica e os seus valores........................ 69

O significado da simetria Na arte............oeeeiiiiiiiiiiniiiiniiininceeeee. 73



A simetria e a arte religiosa.........cooiiiiiiiiiiiiiiii 75

Os trés “mundos” de POPPEr.....oceuiiuiiiiiiiiiiiiieie e 77
O Processo de CrIACAO «..uuiuuniiuiiiiiieiie et ea e 82
Perspectivas teOlO@ICaAS .......viiuuiiiiiiiiiiiiiii i 84
As funcgdes da linguagem humana .............ccooiiiiiiiiiiniinniin i, 90
Niveis de CONSCIENCIA.........ooiiuiiiiiiiiiiiiiii 95
O conhecimento tacito e a apreciacio estétiCa........c.ocvvvvrienrinnienne. 103
Cap. 3. A espiral para o conhecimento .........ccceeuvuiuieieieiinininininnnnnn. 109

Centralidade do conhecimento tacito

nas empresas de conhecimento ..........ccoeeviiiiiiiiiiiiiiiniinneenne, 110

O conhecimento tiacito como motor da inovagao........c.ceeuueevennnenne. 114
O papel da linguagem figurada ..........ccoooiiiiiiiiiiiiiiiin 119
O MIitO da CIIACAO vevuniiiiiiii et et eanes 121
As parabolas de JESUS ....cc.iiiuiiiiiiiiiii i 127
Os discipulos de Jesus € S. Paulo.......cc.vveiiiiiiiiiiiiniiiiiininee, 131
Os projectos do Evangelho e da Igreja.....c.o.cccovviviiiiiiiiiiiinennnen. 137
Cap. 4. A objectividade no conhecimento religioso ..........c.c......... 147
Choques culturais no nascimento do cristianismo........c...c....c........ 148
A conquista da objectividade ..........c.ooeeiiiiiiiiiiiiiiii 151
Parabola do bom Samaritano .........ccoecieiiiiiiiiiiiiiii e 153
O encontro de Jesus com a samaritana junto ao poco de Jacob....... 155
Cura do Servo dO CENTUTIAO euuiiuniiniiiiiieiieii et e 158
O judaismo No MUNAO GregoO .......coeviiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiii e, 159
Um primeiro caso de censura eclesiastica .........cc.ccccovveeuiiiniennnn. 162
O “recordar-se” no Evangelho de JOA0......cco.cceviiiiniiiiiiiiiniiiinennn. 163
Os comecos da perda de objectividade na Igreja .............ceeeeeennn. 164
Lingua e valores CulturaiS.........c.uuiieiiiiinieiiiiieeeiiiiee e 166

Cap. 5. A emergéncia do “paradigma imperial” no Cristianismo ... 173

Paradigmas religiosos e Analise de Componentes Principais.......... 175



O paradigma judeo-cristdo apocaliptico.............coooeiiiiiiiiiiiiii. 180

Do paradigma apocaliptico ao paradigma helenistico .................... 184
Viragem teoldgica, viragem cultural, viragem politica.................... 193
A entrada do poder imperial na Igreja .......cooeeeviviiiniiiiniiiineinnnennnn. 195

Cap. 6. O paradigma helenistico e

a emergéncia do paradigma cat6lico-romano ........ccceveveinininininnnn. 203
Da toleriancia a perseguicao da heresia .........c...cccovieuiiiiiniinniin. 204
O judaismo Perse@UIdO .....ccuuuiiiiiiiieeiiiii e 206
Os debates CristoOlO@ICOS ..ceuuiiiuiiiiiiiiieiii e 210
O Império da Igreja OrtodoXa .......ccceviiiiiiiiiiiiiiiiiiiiicieceeeaee 211
Querelas das TMaZENS ...c..euuiuiiiiiiiii et 214
Igreja e Estado no Império Bizantino: sinfonia ou sintonia? .......... 217
Os primordios do paradigma catélico romano medieval ................ 220
A soberania do bispo de ROMa.........cceuviiiiiiiiiiiiiiiiiiniiiiniiinccieeee. 223
Cap. 7. O paradigma catolicCoO-romanoO......cceeveveininiieininieiereinenennnane 227
Os fundamentos do paradigma cat6lico romano .............cceeeeeeennnnn. 228
A marcha triunfal do Islao..........cccooeiiiiiiiii 230
A Igreja vé-se dotada de um Estado .......ccooeeviiiiiiiiiniiiiniiiininennnn. 234
Carlos Magno o imperador cristio do Ocidente ...........cc.oceuuveennneen. 238
A busca do poder pela Igreja ...........ooooeiiiiiiiiiiiiii 241
A invisibilidade dos paradigmas ............cccoieiiiiiiiiiiiiiiiiii e 244
A reforma do papado.......cceeeeiiiiiiiiiiiii i 246
Politizacao e militariza¢do da Igreja Catolica..............ccoeiiiiiinnii, 249
Clericaliza¢do: uma marca do paradigma medieval catdlico........... 252
A TNQUISICAO ettt 254
Movimentos de PODIeza.........ccooeuiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiii i 255
Cap. 8. A Contra-Reforma e a crise do paradigma catélico-romano ...... 261
A sintese teologica de Tomas de Aquino e a universidade medieval....... 261
Luzes e sombras na Igreja da Idade Média..................cooo. 265



A piedade Mariana.........cooeiuiiiiiiiiiiii i 271

O cisma do Ocidente ............c.ooiiiiiiiiiiiiiiiii 277
O Renascimento e a Igreja catolica..........ocuvviiiiiiiiiiiiiniiiiniiineiin, 281
O cONCIHO A€ TIEMTO c..utitniiiiieiie ettt e e e e 284
A Guerra dos Trinta Anos e a Paz de Vestefalia............c..c...co.o. 288
As percepcdes sociais em mudancCa ........ccoeeuviiiiniiiiiiiiin 290
A crise do paradigma catoliCO romano ........ccceeeuueeinneiiineiiineennnennnn. 292
Cap. 9. O Paradigma Protestante Reformador .......ccccceeveinininennnn.. 299
“Desadaptar @ IGreja” ........ocooiiiiiiiiiiiiiiiiiii e 300
Lutero e a questdo fundamental ..............ccooviiiiiiiiiiiiiiiini, 302
O paradigma reformador protestante.............cceeeevureernneeinniinnneennneen. 307
Fraquezas da Reforma..........coviiuiiiiiiiiiiiiiiiiii e 311
O protestantismo de CalVino ......ccoeeuviiiiiiiiiiiiiiiiiiiii e 314
AS “Duas ESPadas” ..c..ceuiiiniiiiiiniiiiiii e 321
Cap.10. O Anglicanismo: uma via entre dois paradigmas ............. 329
O anglicanismo associa dois paradigmas religiosos...........cc..c...cu.e. 331
Os desafios colocados pelo anglicanisSmo.............ceeeuveiiiiiineennneee. 334
A caminho da modernidade.............c.cooiiiiiiiiiiiiiiii 337
Os fundamentaliSmOos..........oouuiiiiiiiiiiiiiiiiiii e 340
Em busca de um holismo enriquecido.........ocveeiiiiiiiiiiiiiniiniininn.. 343
Cap.11. O paradigma da modernidade .......c.cceevriieininiiiininininennnne. 353
O equilibrio politico dos POderes............eeuuviiiiiiiiniiiiniiiiniiieeeine. 353
A RevoluCA0 CIeNtIfiCA ..vuuunieeeiiiiiiiiiieie e 356
Teologia conteXtual.........oiiiiiiiiiiiiiiiiii e 358
A Teologia na modernidade .........c.oeeuiiiiiiiiiiiiniiiniinii e, 364
As Luzes € 0 ADSOIULISINO ....cceiiiiiiiiiiiiei it 368
A Revoluc¢ao da Industria € da TéCniCa .....cvvuieniiiniiiniiniiiieieiieennn. 372
A Revoluc¢ao Social e a Secularizagao .......ooevieniiiiiiiiiiiiiiiiiiiinin, 377



Cap.12. Da crise da modernidade a um paradigma ecuménico....... 385

As forcas da modernidade e os modos erréneos de a combater-....... 385
Problemas globais suscitados pela modernidade............................ 387
Choque de CiVIlIZACOES ....ccuuiiiiiiiiiiiiiiie it 389
O primado do Direito:
uma funcio social da religiao na Idade Média ........c..c...cocen.en. 393
O capitalismo da mundializacao e os desequilibrios da riqueza..... 398
A contradicao fundamental do capitalismo...........cccooeeiiiiinininn. 406
Uma enciclica para uma ecologia integral ..............ccooociiiiiniin. 411
Doencas curiais e os paradigmas socioculturais da Igreja.............. 416
Um percurso de misericOrida.......oooiuiiiiiiiiiiiiiiiiiniiieie e 419
Em ordem a uma teologia ecuménica ........c...cceeeviiiiiiiiiininiiniiiaenn.. 421
O caminho da eSPeranca ...........ccooeeeuiiiiiiiiiiniiiinii e 430
Parte IT * O Dilema de Prometeu ........ccccceviuiininiininiininnininneninnenee. 435

J. Oliveira Branco

Prélogo II — A volta dos muros de JErico.....ceeeeeeeeeeeeerenevnernnnnnnnnn. 437
Cap. 1 — Um mito que diz muito (1) ccceeverenrnrrninrnreierenenenenenrnraennnns 445
Uma tipifiCaCao ....iiiiiiiiiiii 449
O limite INSANAVEL.......couiiiiiiiiiiiii e 451
Quem Procura, CONFIad .....ooouiiiiiiiiiiiiiii e 456
A condiCa0 de “MOITENLES ... ..iuiieieiiei et ee e e e e aneaeans 460
Meandros de Um MitO........uiiuuiiiiiieii e e e e e e 464
O €€t PrOMETEU....uuuiieiiiiiiiiiiiieee e e e ettt e e ettt e e e e e e eeeaaaaans 469
APEITOS, € ANSCIO.ceuuiiiiiiii ittt 474
Cap. 2 — Um mito que diz muito (II)...c.cociiniininininieiinininininininnnnnns 483
Nos desfiladeiros do CONCIEtO .......ccuuiiiuiiiiiiiiiiiiiiieeii e 484
Perenidade do mito e secularizagao.........ccoeeviiiiiiiiiiiiiiiniiiineenne. 489



A eXiSTENCIA LLIAGICA . oeuuuiiiii et 493

Pandora e 0o comecgo dos males .........oeeeuiiiiiiiiiiiiiiniiiin 497
Tragédia e religido .......oviiiiiiiiiiiii i 500
Prometeismo € verdade.......cooouuiiiiiiiiiiiiiiiiii i 507
Cap. 3 — O pesadelo de NabUCO ....cuvuineiiininiieiiininiiiiiiiiiiienennae. 521
3.1 Suficiéncia pés-de-barro.......c...ccoviiiiiiiiiiiiiiiiiiini 525
3.2 Desafios dO traAgiCO ....couuiiiuiiiiiniiiiieiii e 530
3.3 Onde ha sentir, hd 0 ‘SentidO’........ccoviiiiiiiiiiiiiiiiieeceee e, 534
3.4 Ruinavel, ou (j4) arruinado? ..........ccooeeiiiiiiiiiiiiniiiiii e 539
3.5 O terror de NabucCO........coeiiiiiiiiiiiiiiiii e 545
3.6 “Ca se fazem, CA S€ PAZAM”? .oeeeeeiiiiiiiiiiieeeeeeieiiiiie e e eeeeeeeeiiianns 549
Cap. 4 — A ‘fé&’ de um materialiSta.......cocoeiiiiiiiniieiiiiiiiiiiiininnnnnn. 559
As utopias Na0 SA0 @ UtOPiad ...c.veuirniiiiniiniiiiiiiiiiiiiiiiiiieeeeea 563
Que € que late Na 1aténcia? .......ocoeeeeiiiiiiiiiiiieeeeee e 569
A £01¢a dO @SPOFAT......coueeiiiiiiiei 574
Que € que irrompe N0 ‘AZOTaA’? .......ccuiiiiiiiiiiiiiiiiiiiie e 578
Se a cabeca nao vé, de que valem 0s 0lh0S? .......ccooeviiiiiiiiiiiinni. 585
Cap. 5 — A qUEStAO VIVA...iiiieiuiiiiiiiiniiiieiiiniiiieiiiiieietatntiecaracncnecacaes 597
5.1 Da qUESLAO VItal.....oiuuiiiiiiiiiii e 599
5.2 Um debate deCiSiVO.....oeiiuuuieiiiiiieeiiii e e e e 603
5.3 EsSperanca, €fEmera? . ........coeveiiuuuieeiiiiieeiiiie e e 608
5.4 O essencial € 0 ACESSOIIO.....cccuuuiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiic e, 617
5.5 MITTAL € MOTTEI? ouuuuiiieeetttiiitiiiaeeeeeeeeeatttii e e eeeeeeeetainaaeeeeeeanes 621
Cap. 6 — A MiSSA0 d€ MOISES..ccuuiuninnienreniinienieneinaenrereeeesenseneennens 635
Moisés — 0 simbolo € 0 fOlego ......cc.viiuiiiiiiiiiiiiiiii e 638
Na prova, o rasgar de hOTiZONES.........ccouuuiiiiiiiiniiiiiiinieiiie e 644
Cultura profética, € ESPEranca .......ccviueiuiiiiiiiiiiiiniiiieieiineeinenieeanes 647

10



INtErro@ar, € PIreCISO ...ieuniuuiiiiiii et e e 652

Utopia, fé € iNCATNACAO «.o.uuuieiiiiii e 656
Moisés, um simbolo para o mundo de agora.......cccceeeeeviiiiiiiinnnnnnn.. 660
LiCOES — PENAEILES ..eeiviiiiiiiiieeeiiie e ettt ee e 664
Cap. 7 — O impossivel indispensavel........c.cecvviiininiiiiiiniiiiinennn.. 673
Em Prometeu, n20 hd eSperanca..........c.coeeoviiiiiiiiniiiniiiiniinnennn, 676
Sem esperanca, N0 ha VIVer ..........ccooeiiiiiiiiiiiiiiiin e 680
Humanismo oU demiSSA0 .....vuuiiuiiniiiiiiiiieiieeie e 685
Contra os deuses, ou contra 0os homens? ................coeiiiiiiiiiiiininnn.. 691
Questio de ou tudo OU NAAA ....eevniiiiniiiiiiiii i 697
Cap. 8 — A morte, antitese do Sentido?........c.ccceiiieiniiiiiiniiiinennnnn. 707
A morte, ponto final? . ... 709
Conaturalidade e repugnincia da morte........ccooeeeviiiiiiiiniiinennnen. 714
A MOITE € O ESPITITO .uiiviiiniiiiiiiiiii it 718
A negatividade como razao-de-ser altima?.............c...ccooeiiiinninn. 721
Direito @ @SPEIANCA .. cuuiiuniiniii ettt ettt eae 725
Evasivas do ‘medo UltmMO ... .....oiiuiiiiiiiiiiiiiiiii e 729
O dilema de E. Bloch — e de todos.........ccoouviiiiiiiiiiiiiiniiiiiinecinnn, 734
Cap. 9 — Do Exodo t0d0s-08-X0dOS .............c..cccvveieiiaeiiieiiiieaeieanian 745
«Deixa partir O MEU POVO» c.ueuiiiiiiiiiiii e 748
Um paradigma eloqUente..........cooeuiiiiiiiiiiiiiiiiiiin e 755
A descoberta dO deSEItO ........ieiiieiiuieeeiiieiiieeiieeiieeetieeebeeeieeeeaeeen 762
A dinamica do espirito em contexto(s) de ‘deserto’........................ 767
No deserto, a voz dos ‘NOMAdaS’..........eeuviiiiiiiiiiiieiieee e 771
Cap. 10 — A Utopia, € as diStopias.....cccvevuiniieininiiiininiiiiiniieneennne. 781
A eStrutUra ULOPICA «ouuiiiiiiiiiiiii i 783
HumaniSmo € ULOPIA....cuuiuniuiiiiiiiiiiiie et e eaeaeanes 787

11



Sentido, € diSfUNCOES ...vvuiuiiiiiii e 791

Eldorado a preco de saldo?............ccceeiiiiiiiiiiiiiniiin, 798
No agora da diStOPIA ..e.uuiiuiiiiiiiiiiieii e 803
O testemunho do Papa FranciSCo .........ccoeeiviiiiiiiiiiiiiniiininiiniieeanes 807
Em demanda da integridade do humano...................c...c...ccooiinn. 812
Cap. 11 — Sonhos, de pesadelo.....c.ccceieieininiiiininiiiiiiiiiiiieiiinennnan. 821
Utopia € Transcend@ncia..........coeouiiiiiiiiiiiiiiniiiiniiin e 822
INCONSIStENCIAS A VISTA... ..oovuiiiniiiiiiiiiii i 828
Um ‘modelo’... pouco modelar ..........coieiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiineeene 832
Do prototipo as adaptagOes ......ceeuniiiuneiiiiiiiiiiie i 837
Um salto cultural .........ooooiiiiiiiiiii 841
As ‘Utopias’ MOAEINAS ... ....oiiuiiiiiiiiiiiiii e 845
Cap. 12 — Niao ha Utopia sem visdo — de rasgo ......ccceevenvnininininnnn. 857
RealiSmo € UtOPIa ..ceuuniiiiiiiiiiiiii i 859
Idolatrias, ou ecologia do eSPIrito .......cccoveiuiiiiiiiiiiiiiiiiiiiniincieeanes 864
Massificacao € UtOPid ........oviiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiii i 870
ULOPIAS O SEC. XX.oiiiiiiiiiiiiiieiiiecieieee e 876
O homem dO VAZIO ...cuuiiiiiiiiiiiii e 882
As ‘utopias’ e a lei da entropia .......coeeeuveiiiiiiiiiiiiinii 886
Cap. 13 - Utopia: Saudade do ENcCoNntro .....cccoeeuereveininiieinrncnenennene. 897
Autopoiese em ‘sistema fechado’?...........ccoooiiiiiiiiiiiiiin i, 900
H4a mais para ver do qUE PareCe.........cceuveuiiiiiniiiiniiiineiineiineennnenn. 906
O Peso do dilema .......couuiiiiiiiiiiiiiii e 911
Transcendéncia € humaniSmo ........c.ociiiuiiiiiiiiiiiiiiiiin e 916
Da sede como sIMbOlo .........coceiiiiiiiiiiiiiii 921
Saudade de DEUS ......uiiiiiiiiiiiiiiiie e 926
Cap. 14 - A Esperanca: porta aberta, de Encontro ......c..cecuveunnen.. 935
A grande crise dO VAZIO ....iiuiiiiiiiiiiiiiii i 938

12



Confiancga € eSperanca em ACCAO ...........c.ceueuueiiiiiiiiiiiiiiieaee, 941

Em todas as sedes, @ Sede.........ccc.uuuiiiiiiiiiiiiiiii i 946
A Esperancga e a pessoalidade..........ccooiiiiiiiiiiiiiiiiiii 952
O desafio da ‘Ultimacidade’ pessoal .........c.c.ceoviiiiiiiiiiiiiniiiinennn. 955
Centraciao Focal, ou dispersao periférica?..........cc.c.ccoeviiiiiinininnn. 959
O coro da grande Sinfonia .........ccooveeuiiiiiiiiiiniiiiniiiin e 963
Cap. 15 — O amor: mais forte que a MOrte.....cceeueveiuinineininininennnnn. 973
A Liberdade, Mistério do ESPIrito ........cccceoiiiiiiiiiiiiiiiniiiiieiiieecieeen. 976
A Liberdade € O AMOT....o.oiiiiiiii it 980
O Amor, a2 morte € a ReSSUIT@IiCA0 .....ouiviiniiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiieeeeene 983
A Luz da Decis@o ULtiMa........ccoecveriiniiiiiniiniieieieiie e 989
«Nenhum bem € completo se niao for partilhado»........cc....cooeeeennin. 994
O homem todo e todos 08 homens........c..coveviiiiiiiiiiiiiiininens 999
A Fé é com-vocacao para ser “um POVO” ........coociiiiiiiiiniiiniinenneen, 1004
Cap. 16 — Com-partilhar em plenitude ........ccceeieieieieiininenininnnnnn. 1011
Apelo do Além e miSSA0 NO AQUEM .......eevuniiiiiiiiiiiiiiiiiieiiieeeaneenn 1015
A incarnacao do Amor: condi¢io do ReinO ......ccvvvvviniiiniiiniinennnnn. 1018
Reino de Deus: Senhorialidade e Convite.........c..ccovevviiiiiiiiinin.. 1023
Reino de Deus: Presenca € MiSSA0.....c.vuiuiiniiniiniieeneineieineneeneanaanns 1027
Do empenhamento N0 REINO ....cc.ieuniiiiiiiiiiiiiiiiiiiece e 1031
DO REINO MESSIANICO .uevuiiiniiiiiiiiiiiii et e 1038
A Referéncia em ADSOIULO........couiiiiiiiiiiiiiiii e, 1041
INdice REMUSSIVO ..eevuiiiiiiiiit ittt 1051

13



(Pagina deixada propositadamente em branco)



PREFACIO
ESTRANHO ESPINHO O DA INSATISFACAO

«Deus imortal. Que século
eu vejo abrir-se diante de nos!
Como eu gostava de tornar a jovem.»

ERASMO

Este livro nasce da insatisfacao. E nasce para interrogar esta
nossa condicido, de todos. A atenciao que (também) lhe prestamos
nio é ‘muro de lamentacoes’: tenta entender algo mais do humano.
Que, justamente, nio se contenta com o factual empirico. Que o
homem se acomode ao que lhe da gosto e ao que é facil, parece...
demasiado natural. O que surpreende, e ‘faz questao’, e desperta
interesse, € o afa da im-quietacio que sempre nos impele mais
e mais. E como se o nosso centro de gravidade nio coincidisse
com o que ja somos. Porqué esta centracio no ainda-ndo? E a
ambi-valéncia que a caracteriza?

E uma questio que preside ao préprio homem: é-nos anterior.
Sera inerente a consciéncia como ‘instincia de opg¢des’; mas é um
modo-de-ser sobre o qual nio temos opcao. Estranho espinho
o da insatisfacio! Qual pode ser o significado de sermos assim?
Podiamos falar da insatisfacio como facto existencial — e histérico.
E como paradoxo. Ou como risco. Da consciéncia, e da sociedade.
A insatisfacao que da asas, pode também precipitar no “desastre”

do ser. E pode ser estimulo: Também o ‘espinho’ desperta. Alerta



para um (imenso) leque de possibilidades. E por tornar fecundas
as licoes do passado e as demandas do presente, é pertinente falar
da insatisfacio como atitude.

Sera que poderiamos humanizar-nos sem ela? Mas por outro
lado, serd que — com ela — podemos ser felizes, e realizados?
E porque a questao se poe assim, € forcoso perguntar: Serd que a
esperanca ‘faz sentido’? E como — em que base — é que a esperanca
pode ser consistente?

E todo um encadeamento de boas razdes para os dois autores
sentirmos a interpelacio desta problematica. Estamos, é claro,
com aqueles que siao sensiveis ao desafio de uma tematica séria
e consistente. E densa de significado para a vida e a cultura.
Apesar de, nestas questdes, o perguntar jamais se esgotar, ¢
necessario — e vale sempre a pena — interrogar(-se). Por mais
que viva, o homem ¢é ser ‘de procura’. Todo o afa da existéncia
pessoal, e das sociedades, e da histéria, se deve a este singular
desacerto que ndo nos deixa estagnar. Desacerto que ¢é inerente
ao conhecimento humano, “o que conhecer”, e ao modo pes-
soal de “como conhecer”. Como Michael Polanyi nos revela, em
consonincia com o pensamento de Santo Agostinho e de Santo
Anselmo; a crenca precede o saber.

E o impulso para voar que lanca a ave pelos ares. Embora nio
saiba nada do ar, voa. As asas sao um meio. O estimulo tem-no a
ave em si mesma. E-lhe intrinseco. Estranhas sio as aves (domésticas
ou nio) que, apesar de terem asas, desistiram de as usar. Outras ha,
que aprenderam a nadar: pescam em aguas mais fundas. E outras
que, para se alimentar, debicam no lodo. Trocaram a largueza do
alto pela viscosidade escura. Esquecidas as alturas, ja lhes perde-
ram o horizonte. Porque este ja nao lhes fala, nao se desprendem
do chio. A imagem nao pretende seniao sublinhar isto: O impulso
da esperanca precisa de ser cultivado. O que na sobrevivéncia das

aves € diversificacio bem sucedida, no homem pode ser demissao.
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Posto que tem ‘asas’ para mais, nao € justo — nao esta a sua altura
— remeter-se a0 menos. No homem, ficar s6 pelo que é ‘natural’
pode levar a abdicacao de si.

Alids quanto mais avanca a historia, mais envolvente é o desafio
que se levanta. Viver como humanos no séc. XXI requer muito
mais maturidade cultural do que no tempo dos gregos, cartagi-
neses ou romanos. A medida que vivemos, o horizonte dilata-se.
E ninguém o esgotara nunca. De (tao) insatisfeitos que somos por
constituicio, sempre tendemos a mais. Sempre descontentes do
ja havido. Nao ha quem nao tenha que lamentar. Cada um acerca
de si mesmo. E de todos. E da histéria que o passado nos legou.

Ora, se o homem estia sempre em desfasamento com tudo o que
vamos sendo e sonhando, aceitemos indagar o que isto significa.
O homem aspira a ser mais si-proprio. E se em algum aspecto,
entao é porque precisamos de o ser por inteiro. Quem se fixa no
ja-sido, estara a ver de modo deformado. Precisa que o ajudem a
libertar-se. O que nos torna livres é a Verdade (Jo. 8, 32). Palavra
profunda. Com muito mais alcance e for¢ca de aplicacao do que
se supde numa visao estatica, ou acomodada.

E isto ndo pode ser tomado a nivel apenas individual. A Verdade
¢ dinamica. Abarca toda a ordem do Ser. E toda a historia. Também a
das culturas e das religides. Nao ha Verdade onde a vida e a historia
¢ idilica para uns e tragica para os outros todos. Enquanto houver
quem o nao perceba e respeite, continuamos na pré-historia. Na sua
crueza, e injustica, € esta a questao da humanidade. Por muito que
as ideologias e as regras da civilizacdo dita ‘global’ andem a conven-
cer o mundo do oposto. E esta busca de verdade comeca em muito
a nivel individual, mas s6 se torna eficaz quando a constelacio de
conviccoes que gera se volve em crenca de uma comunidade, em
paradigma, motor de adaptacdo e evolucao.

E certo que o homem se faz (e é feito) de ‘sim e nao’. Em des-

-equilibrio dinamico. Dialéctico. Somos, na medida em que animados
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por um ‘principio de insatisfacao’ e um ‘principio de adaptaciao’.
Ou de acomodamento. «Se me deito, digo: ‘Quando chegara o dia?
Se me levanto: ‘Quando vira a tarde?” E encho-me de angustia até
chegar a noite» (Job 7, 4). E o nosso modo-de-ser, neste mundo.
E o de tudo aquilo de que se compde o humano. A experiéncia e
o sonho, a sociedade e a historia, a criatividade e o crescimento, a
cultura e o dever dela, a vida e a morte. A existéncia e a historia en-
sinam muito. E exigem também muito. Naquilo que se faz, e naquilo
que ¢ preciso seja feito. Justamente porque a histéria ndo € s6 um
movimento factual, dominado pela ‘lei’ dos mais fortes. E também
— e precisa de ser — rumo de dever-ser. Em ordem a humanizac¢io
de todos. E isto, é preciso que valha em todas as frentes. No direito,
na economia, politica, nas ciéncias, artes, e nas religides também.
Na presente obra dedicamos especial atencdo a duas frentes que
muito moldaram a humanidade ao longo da histéria — a religiao e
a ciéncia —, nos contextos de diversas culturas, e através dos seus
conflitos desequilibradores mas também dos seus dialogos conci-
liadores, e da insatisfacio que sempre geraram.

Quanto mais ameacado, e ameacador!, seja o des-equilibrio, di-
nimico!, mais reflectida (e competente) tem de ser a insatisfacao
cultural e social. E mais apurada a utopia. Mas sera que os agentes
da histéria actual cultivam a Utopia? E a qualidade das utopias?
Quanto mais abrasiva a crise da esperanca, mais aguda se torna esta
pergunta. A questiao vale para todos os tempos; mas hoje tornou-se
muito mais inquietante. O que formos ou deixarmos de ser — na
cultura, na ecologia, na economia, na percepcao de horizontes — tera
consequéncias graves para todos os vindouros. Nos tempos de hoje
tal revela-se particularmente pertinente na ciéncia e nas religides.

As épocas da Histéria ndo obedecem a um ritmo homogéneo.
E em todas coexistem sensibilidades e tentativas diversas, em face das
solicitacdes pendentes. Erasmo (1466-1536) vibra com o seu tempo.

No mote em epigrafe pulsa a euforia do Renascimento. Porém Erasmo

18



escrevia-o no inicio de 1517: o ano em que ia dar-se o rompimento
de Lutero com Roma que faz agora cinco séculos. Nao era um tempo
facil. Sao os grandes desafios que despertam as atitudes que marcam a
Historia, e no caso de Lutero e Erasmo marcou e ainda hoje marca toda
a Europa e as suas culturas. Tem pertinéncia evoca-lo a proposito do
tempo que vivemos agora. E contudo, é duvidoso que o sentir de Erasmo
ocorra a grande maioria dos homens. Pelo menos na perspectiva de
um desafio total. Abundam os entusiasmos ligeiros. A leveza tornou-se
atitude comum, modo de vida, e sistema geral da sociedadel. Mas nio
¢ a transicao do tempo que faz o porvir. S6 pode abrir Futuro quem
souber antecipar-lhe Valores que respondam, realmente, as caréncias
de cada tempo. Entre o rasgo de homens como Erasmo e as euforias e
desenganos do imediato, ou cabe ‘o repto da Esperanca’ ou nao cabe.
E valores que carecem de alicerces, e estes apelam também a crencas.

Como é que esta dinamica pode ser entendivel? Ja por ai son-
diamos no volume anterior. Estas coisas tém o seu nexo. Conforme
o objecto (pre)tendido na ambi-valéncia, assim serda positiva ou
negativa a dinamica. E o(s) sujeito(s) que se rege(m) por ela.
Ajude-nos uma figura — alids de ordem diferente: Veja-se, por
exemplo, uma ‘massa gravitacional’. Se é uma grandeza pequena,
sera arrastada (atraida, dizia-se na fisica newtoniana). Mas quanto
maior a sua grandeza-energia, mais ela arrastara (atraira). Na fisica
de Einstein, a “atraccao” é entendida como efeito da curvatura do
espaco. Resultado da massa dos corpos em presenca. E por forca

da sua com-posicio que 0s corpos seguem a respectiva trajectoria.

1 O mesmo Erasmo, no justamente célebre Elogio da loucura (1508), pde a Loucura
a fazer o seu auto-elogio. Retratando quase todos os aspectos da sociedade civil, e
religiosa. Um ‘espelho’, ainda de muita actualidade. <A minha opiniio é que quanto
mais louco se é, mais feliz se consegue ser» (0b. cit., 39). E «se os actores estio em
cena no desempenho do seu papel e um deles tenta arrancar as mascaras [...], apenas
consegue perturbar toda a representacao. [...] O mesmo se passa na vida, [...] cada
um faz o seu papel conforme a mascara que usa» (29). E a loucura que é seguida,
nao a Sabedoria: «<Os mortais rezam para se livrar de tudo menos de mim» (41).
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Até aqui, o simile. Aludimos a ordem do Ser. A ‘forca da espe-
ranga’ é positiva. Gera crescimento. Mais-ser. A da des-esperanca,
negativa. S6 pode acarretar arrastamento. E alienacao. Conformismo.
Descalabro (em aceleracio: espiral dispersiva). Onde o ‘vazio’ seja
reconhecido como vazio, pode ainda caber abertura a positividade.
E isto que esti pendente quando se fala da ‘humanidade’.

Eis a nossa questio. Considerar a Insatisfacio como ‘forma’
(o constitutivo) do humano € despertar para as possibilidades de
uma Humanizac¢ido realmente renovada. Utopia? Também indagamos
sobre o que distingue a Utopia genuina das utopias ilusérias. E se
importa 2 humanidade — e se é preciso — construir o porvir! Nao s6
de homem-a-homem, mas em relacao a todos. E em favor também
dos vindouros. Também em relacao a eles ha deveres de justica e
de humanidade. Nao é de fiar a cultura ou a religiao que o ignore
ou menospreze. E esta é uma outra vertente. O horizonte nio o po-
deria ser ‘por inteiro’ se houver deficit na Humanizag¢do que somos
chamados a prosseguir. Entre todos e com todos. E quantos acertos
de justica, caridade e amor e desacertos de poder, vaidades e invejas
encontramos ao longo da histéria nas Igrejas e na propria ciéncia,
e que vao moldando a nossa insatisfacao.

E inegivel que sempre aspiramos a mais. Quer dizer: As modalida-
des de qualquer horizonte parcelar que os homens possam alguma
vez experimentar serdo sempre aquém da Aspiracio do Humano.
O que (confusamente embora) deixa entender que é outra a ‘medida’
para a qual nos sentimos em tensido. Eis o ponto. Este Horizonte
outro nio pode ser equacionado em termos de referéncia concre-
ta (categorial). Deixa-se entrever nele como que um ‘Folego’ que
excede todo o individualizavel. O mais arduo — e desafiante — da
Jorma do Humano ¢ esta ‘condi¢io’ nossa: A voca¢ao para viver no
ja (do concreto) o Horizonte de um Ainda-ndo — que ndo se deixa
resumir as modalidades do particular. E € isto, justamente, que nos

anima e entusiasma. Sera impossivel a Utopia — e a Esperanca?
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A nossa reflexdao situa-se na sequéncia da tetralogia que pu-
blicamos antes — 1. O brotar da Criacdo. Um olbar dinamico pela
ciéncia, a filosofia e a teologia; 2. A Pergunta de Job. O homem e o
mistério do mal; 3. O Deus que ndo temos. Uma bistéria de grandes
intuicoes e mal-entendidos; 4. A Dindamica da Espiral. Una aproxi-
magdo ao mistério de tudo. Faltava esta tematica. E se ela é actual!
Com a seriedade intelectual e o método ja conhecidos, os dois au-
tores temos o gosto de partilhar a nossa analise. Nao a quisemos
excessivamente sistematica (ou académica), mas entendemos que
deve oferecer coesao bem estruturada. Para que possa dialogar com
leitores/as de cultura solida e exigéncia de pensamento.

O livro quer ser uma homenagem a todos quantos, apesar
dos contratempos da vida, continuam a acreditar na Esperanca.
Os obstaculos, e os espinhos, nao sao realmente tudo. Mais forte
que todas as dificuldades que se atravessam na vida das pessoas,
e na histéria dos povos, dos paises, e das religides — muito mais
forte do que isso, € a forca da Esperanca. Levar tudo isso a conta
de evasio, resignacio, ou derivacio de utopia ultimamente iluséria
— ndo faz justica a pessoa de cada um. A que se deve esta Forca?
Mesmo contra evidéncias que parecem invenciveis. Que é o homem,
no mais fundo de si, para teimar em olhar para além das piores
adversidades? Grande Mistério o do homem, também nisto.

Os autores desejam agradecer ao Director da Imprensa da
Universidade de Coimbra, Prof. Delfim Ledo, e a Directora-adjunta,
Dr* Maria Joao Padez de Castro, por todo o empenho que coloca-
ram na publicacio de mais esta obra, e a Direccao da Bluepharma
SA por mais uma vez ter prestado apoio financeiro a impressio de

mais livro destes autores.

Sebastiao J. Formosinho

J. Oliveira Branco
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POST-SCRIPTUM

O Prof. Sebastiao Formosinho faleceu, inesperadamente, em 19.
Dez. 2016. Viu a edicao digital, ja nao pdde ver o volume impres-
so. Trabalhou incansavelmente, na elaboracao da sua PARTE I, na
revisio de provas, nos Indices e pormenores finais desta edicio.
O texto estava pronto, e ele... também.

Presto homenagem a sua integridade de Homem, de Cientista,
de Cristio. A sua bondade e amizade, saber e sabedoria. De notavel
largueza de horizontes e perspectivas. Sublinho a qualidade da sua
analise e a sintese, prometedora, que nos legou em termos de filo-
sofia da cultura, das ciéncias, da historia e das religides. Nada do
Humano lbe era estranbho. Comentei o dito célebre do poeta latino
Teréncio, por ocasiio da sua Ultima Licio e Jubilacio. Mas as suas
licdes continuam, como os leitores/as irdo ver nas paginas a seguir.

Para ele, a Esperanca ja nao é s6 atitude vivencial. No Mistério
da Morte foi-lhe ja dado (pela Fé em Cristo, assim creio) aceder
a sua Realizacao consumada. Da insatisfacio deste mundo passou
(‘Pascoa’ = Passagem) a Contemplacao de Deus, o Tu Absoluto de

todos. A sua Esposa e Familia reafirmo a firmeza desta Esperanca.

J. Oliveira Branco
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PARTE 1
UM CAMINHO DE PARADIGMAS

SEBASTIAO J. FORMOSINHO
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PROLOGO 1
UMA GRAMATICA DA CRENCA

“Sabemos mais do que
conseguimos dizer”

Michael Polanyi

Na exortacao apostoélica “A Alegria do Evangelbo” o papa Francisco
proclama: Este Povo de Deus encarna-se nos povos da Terra, cada
um dos quais tem a sua cultura prépria. A noc¢io de cultura é um
instrumento precioso para compreender as diversas expressoes da
vida crista que existem no povo de Deus. Trata-se do estilo de vida
que uma determinada sociedade possui, da forma peculiar que tém
os seus membros de se relacionar entre si, com as outras criaturas
e com Deus. Assim entendida, a cultura abrange a totalidade da
vida dum povo. Cada povo, na sua evolucido histérica, desenvolve
a propria cultura com legitima autonomia. Isso fica-se a dever ao
facto de que a pessoa humana, “por sua natureza, necessita absolu-
tamente da vida social” e mantém continua referéncia a sociedade,
na qual vive uma maneira concreta de se relacionar com a reali-
dade. O ser humano esta sempre culturalmente situado: “natureza
e cultura encontram-se intimamente ligadas”. A graca [divina] supoe
a cultura, e o dom de Deus encarna-se na cultura de quem o recebe>.

Nas convic¢des mais profundas da pessoa humana, nas suas
estruturas subterrdneas, encontramos as crenc¢as religiosas. Mas

o homem nio possui apenas crencas religiosas; dispde de outro



tipo de crencas, mesmo no conhecimento onde é mais elevada a
objectividade cientifica. Michael Polanyi, na magna obra Personal
Knowledge (1958), mostrou com grande coeréncia que uma objecti-
vidade impessoal e plena atribuida as ciéncias exactas ¢ uma ilusido
e um falso ideal. Alcanca esta visio ao examinar criteriosamente o
modo como os praticantes da ciéncia, em que ele foi eximio cultor
em quimica, adquirem o seu conhecimento, e argumenta que um
tal conhecimento é altamente pessoal e é fruto de os cientistas
prosseguirem com paixdo as suas ideias e com um intento de
persuasdo de outros cientistas. E uma tal componente emocional
nao ¢ uma mera imperfeicio do cientista, mas uma componente
vital a toda a forma de conbecer.

Dai, como argumenta Kenneth Grant, Polanyi falar mais de como
“conhecer” e nao tanto de “conhecimento”, e enraiza os seus argu-
mentos no papel que a linguagem assume na comunicacio desse
conhecimento. Embora reconhecendo que a linguagem €é uma fer-
ramenta vital para compartilharmos conhecimento, também enfatiza
que muitas vezes podemos saber como fazer coisas sem mesmo
conhecermos que dispomos de uma tal capacidade, ou mesmo sem
sermos capazes de verbalizar para outros como o fazemos.

Michael Polanyi enfatiza que «as nossas crengas estio ancoradas
em nés mesmos» ou, noutra perspectiva, quais amarras nos estamos
presos pelas nossas proprias crencas. Temos todo um conjunto
de pressupostos, mas deles nio possuimos uma compreensao clara,
e temos mesmo dificuldade em os verbalizar. Formamos em nos tais
crencas através da aprendizagem e recorrendo a linguagens especifi-
cas, bem como por fazermos parte de certos grupos sociais. Outras
crencas formamo-las através de competéncias técnicas corporais,
outras mediante o uso da linguagem ou até fruto de experiéncias
adquiridas em determinadas situacoes.

Mas mesmo o uso da linguagem, comporta limitacdes. Atente-se

a que o recurso a uma dada palavra cujo uso nos mereca confian-
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ca, pressupde que o seu significado é o mesmo para ndés e para os
nossos ouvintes. Assim, em ultima analise, nio s3o as palavras que
possuem um significado, mas o orador e os ouvintes que lhe conferem
esse significado. Para Polanyi sio pois as crencas que sao a fonte
do conhecimento, o que requer um assentimento tacito, uma paixao
intelectual, a partilha de um idioma e de um patriménio cultural
comuns e a pertenca a uma comunidade que pensa do mesmo modo.

Muitas convicgdes sio pessoais, mas como vivemos em relaciao
uns com os outros, assumem invariavelmente também um caracter
colectivo. Tais conviccoes que se estabelecem nas comunidades
cientificas sao os denominados paradigmas, que o fisico, historiador
e fil6sofo das ciéncias Thomas Kuhn propds para interpretar os
processos que levaram ao desenvolvimento das ciéncias, quer nos
periodos normais quer nos de crise — «todo o conjunto de crencas,
de valores reconhecidos e de técnicas que sio comuns aos membros
de um dado grupo». Mas trata-se de uma constelacao de crencas
que os cientistas nao colocam em questio quando empenhados na
sua actividade e pratica cientificas.

Também, a respeito do conhecimento cientifico, Michael Polanyi
escreveu na obra ja referida: <O acordo tdcito e as paixdes inte-
lectuais, a partilha de uma lingua e de uma heranca cultural, a
filiacado a uma comunidade que pensa do mesmo modo: tais siao
os impulsos que moldam a nossa visdo da natureza das coisas em
que nos apoiamos para dominarmos as proprias coisas. Qualquer
inteligéncia, mesmo critica e original, tem de operar dentro de uma
tal moldura fiduciaria». Antecipa pois o conceito de paradigma de
Kuhn, “a afiliacao a uma comunidade que pensa do mesmo modo”,
mas sem o sucesso de um rétulo apelativo. Vai todavia bem mais
longe sobre as perspectivas filosoficas que abre ao conhecimento
humano e aos modos de como conhecemos.

O tedlogo Hans Kiing recorre ao conceito de paradigma para

se debrucar sobre a inteligibilidade e a credibilidade das religides,
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mormente do cristianismo, ao longo da histéria. Kiing na obra
“O Cristianismo, Esséncia e Histéria” segue a evolucio dos pa-
radigmas religiosos cristios no seu aparecimento, maturagiao e
endurecimento. No curso dos dois mil anos da histéria do cristia-
nismo, Kiing caracteriza seis paradigmas distintos; uns nasceram,
cresceram e deram lugar a outros paradigmas que ainda permanecem
entre n6s desde o século V.

Mas o cristianismo nasceu, cresceu e estabeleceu-se no seio de di-
versas culturas, que acabou por influenciar e mesmo moldar, pelo que
a sua evoluciao esta também marcada por paradigmas socioculturais,
em bem menor nimero do que os mais estritamente religiosos. Pela
ordem do seu aparecimento cronolégico sio: o paradigma da igreja
dos pobres, o paradigma imperial e o paradigma da sociedade de
corte. José Luis de Matos reconhece que «a Igreja Catdlica corre hoje
um risco sério de fragmentacao interna. Trés paradigmas socioculturais,
parcialmente incompativeis entre si, digladiam-se no seu interior.

NA PARTE I desta pentalogia, pretendemos reflectir criticamen-
te sobre estes dois tipos de paradigmas no decurso da histéria da
Igreja, e acompanhar a respectiva evoluc¢dao, bem como os conflitos
que suscitaram, uns no interior da Igreja, outros com a sociedade e
outros ainda com a ciéncia moderna. Atentemos, porém, em palavras
de José Tolentino Mendon¢a numa das suas cronicas no Expresso in-
titulada sobre “O que resta de Deus”, e coligidas na obra “Que Coisa
sdo as Nuvens*, sobre a relativizacio da “cerca confessional”: <Neste
clima dominado por um certa hesitacao, ha mesmo espaco para posi-
c¢des mais exasperadas, como as que defendem: “Sera necessario um
dia nos desembaracarmos deste termo falacioso: a religiao” (Régis
Debray. Numa cena hilariante de um filme de Pedro Almodoévar,
uma escritora de thrillers, a passar por um turbuléncia criativa diz:
“Nao é facil desembaracar-se de um cadaver. Ora, no debate entre
religiao e modernidade, precisamente este embaraco ou, para dizer

com mais rigor, esta possibilidade radical de um pélo excluir o outro
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tem sido um dos tracos mais persistentes e porventura também mais
portadores de futuro».

Nos tempos de hoje dispomos de diversas bases que compilam
dados sobre a actividade cientifica de paises. Mas dispor de da-
dos nao é necessariamente dispor de informacdo. Para alcancgar
este ultimo desiderato, requer-se uma interpretacio dos dados
disponiveis bem como de uma adequada contextualizacido. A base
Essential Science Indicators, disponivel desde 2007, permite coligir
a fraccao das citacoes cientificas de um pais recolhidas por um
periodo de 10 anos anterior a data da consulta e referentes a 21
areas cientificas. Metodologias estatisticas de mineracao de dados
(data mining) permitem muitas vezes fornecer uma interpreta¢io
dos dados assim coligidos.

Uma dessas metodologias é a Analise de Componentes Principais
(em inglés, Principal Component Analysis, PCA) que reduz a dimen-
sionalidade do conjunto de dados. Tal é possivel, com a transformacao
num novo conjunto de variaveis nao correlacionadas, as componentes
principais (PCs), de menor dimensdo e retendo cerca de 80% da
informacio inicial. Um PCA para um conjunto de cerca de 40 paises
que recolhem mais de cem mil citacdes em dez anos encontra duas
componentes principais. Uma dominante, PCy, que vamos rotular
por funcgdo social da ciéncia. Num dos seus extremos encontramos
a Russia e a Ucrania e no outro, a Finlindia e a Noruega. Hd uma
segunda componente, PC,, de menor contributo, que designamos por
eixo das “culturas religiosas” e segundo o qual os paises se situam
em funcido das relacdes entre o poder secular e o religioso. Num
dos pdlos temos paises cesaropapistas, como a Russia e a Ucrinia,
e no outro, na Europa, paises papocesaristas como Republica Checa,
Hungria e Portugal. A nivel mundial neste mesmo pdlo mas a maior
distancia de centro de coordenadas, situam-se paises de religiao
muculmana nos quais ndo se verifica separacio entre a politica e a

religido, como o Irdo e o Egipto.
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Se de uma forma um pouco ingénua esperassemos que a ciéncia
se concentrasse em PC; e a religiao em PC5, tal nao se verifica.
Como a teoria do conhecimento tacito de Polanyi permitiu ante-
cipar bhd “marcas culturais” na ciéncia. Mas isto nao implica que,
por exemplo, a Russia faca um Fisica diferente da realizada em
Inglaterra. HA um intento de universalidade e, portanto de vera-
cidade, na pesquisa cientifica que a avaliacao por pares assegura.
Todos os paises fazem o mesmo tipo de Fisica, ou de Quimica
ou de Medicina Clinica, etc.. O que se verifica é que tais marcas
culturais estao dependentes de questdes e problemas que as di-
ferentes sociedades consideram de maior relevancia; uns paises
fazem mais Fisica ou Quimica, ou Agricultura, etc., e outros mais
Medicina Clinica e Ciéncias da Vida, mas quer a ciéncia quer a
religido se encontram nas duas componentes principais. Isso € bem
evidente logo em PCj, pois num dos poélos agrupam-se os paises
protestantes do Norte da Europa. Digamos, pois, que a religiao
exerce também uma funcido social.

Numa perspectiva religiosa, assim em PC; situamos o paradigma
sociocultural da igreja dos pobres. Em PC,, que é ortogonal a PCy,
colocamos os paradigmas imperial e da sociedade de corte. Em suma,
religiao e ciéncia interaccionam através das culturas, e a “lente”
da ciéncia permite por data mining, nos tempos de hoje, avaliar
este tipo de conflitos e fazer mais alguma luz sobre os conflitos do
passado. Uma tal minera¢io permite reconhecer que enquanto o
paradigma imperial e o paradigma da sociedade de corte, se com-
portam no presente como um e mesmo paradigma sociocultural; o
paradigma da igreja dos pobres é-lhes, porém, ortogonal. Ortogonal
em linguagem matematica significa invariavelmente em linguagem
corrente conflito. E segundo estes paradigmas socioculturais que
ao longo da histéria se registaram e ainda hoje se registam os
conflitos de poder entre ciéncia e religido. Quando a Igreja parece

voltada contra si propria é porque esta a actuar segundo paradig-
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mas socioculturais distintos e, invariavelmente, antagénicos. Este
¢ um dos “sinais dos tempos” que permanece até aos nossos dias.

E segundo o triangulo de crengas, sob a forma de paradigmas,
ciéncia e religido que procedermos a um exame destes mesmos
vértices ao longo da historia e das culturas, por confronto com
a mensagem de Jesus. E procuraremos explicitar algumas das
consequéncias mais profundas para o papel do cristianismo no
mundo de hoje, para o testemunho dos seus crentes, bem como

para o dialogo e convivéncia com outras religioes.

Sebastiao Formosinho

33



(Pagina deixada propositadamente em branco)



CAP.1. O CONHECIMENTO NUM REGRESSO
AO ROMANTISMO

Os grandes nomes do movimento Naturphilosophie alemao
foram Friedrich Wilhelm Joseph von Schelling, Johann Gottfried
von Herder e Johann Wolfgang von Goethe. A Naturphilosopbie
foi uma corrente da tradicao filosoéfica do idealismo alemao ligado
ao Romantismo que, como movimento artistico, politico e filoso-
fico das dltimas décadas do século XVIII na Europa, e activo em
grande parte do século XIX, proporcionou uma visio contraria ao
racionalismo e ao iluminismo, e fez nascer o nacionalismo euro-
peu que veio a consolidar os estados nacionais neste continente.
Neste percurso historico, ha duas caracteristicas estruturantes
para a Europa: o cristianismo e as nacionalidades. André Malraux
proclamou mesmo que «a Europa ou serd crista, ou niao sera» e
Alberto Moravia afirmou: <A Europa esta ainda por se construir
e talvez nao se fara nunca, no sentido de um organismo unitario
e independente. Os organismos morrem daquilo de que viveram.
A Europa viveu das nacionalidades, num tempo da sua gloria
distintiva, agora poderia morrer dela»!.

Neste contexto mais vasto, a Naturphilosophie opOs-se ao
mecanicismo da fisica classica e defendeu uma concepc¢ao orga-
nica para a ciéncia, na qual o sujeito jogaria um papel essencial
para conceber o mundo como uma projec¢io de si proprio.
Maria Cristina dos Santos de Souza procura analisar a nova

concepc¢io do mundo no pensamento de uma das figura chave



da Naturphilosophie, Schelling, pois reconhece que o cerne da
inteligibilidade romantica alema esta expresso nas suas ideias
sobre a natureza e sobre o conhecimento da natureza.? <Podemos
dizer que o romantismo alemao ultrapassou os limites de um
simples movimento artistico — diferente do que se passou com
o romantismo francés —, de modo que os seus representantes
podem ser encontrados nio apenas no dominio da literatura
e das artes em geral, mas também na filosofia, na ciéncia e na
religiao. Assim, uma destacavel caracteristica do romantismo
alemao foi ter alcancado expressdo nos principais campos da
cultura germinica e, de modo geral, ele se tornou o foco irradia-
dor da critica, no século XIX, a visdao racionalista do cosmos e
do homem que animava os filésofos, os cientistas e, até mesmo,
os artistas das Luzes»3.

«A ciéncia nio comec¢a como que do fundo de um subjec-
tivismo puro a aproximar-se da matéria como de um objecto
em si a ela estranho. A natureza ja estd sempre presente como
uma unidade na nossa natureza singular, como esti em tudo
o que alcancou uma individualidade e uma determinacio.
A consciéncia que dela se tem é a que ela mesma lanca através
de nés. A nossa consciéncia da natureza €, no entanto, apenas
o comeco de uma abertura para a totalidade da natureza que,
com certeza, nao pode ser reduzida a nossa particularidade. [...]
Se partimos da ideia grega de physis como movimento continuo
de nascimento e perecimento, nio cometemos uma extrapolacio
inconsequente se concluimos pela equiparacio entre natureza
e vida»%. «Schelling, ao asseverar que o homem tomado de ad-
miracdo pelas obras da natureza “se encontrara introduzido no
Sabbat sagrado da natureza”, ou seja, se tornara um iniciado
nos mistérios da natureza, nio quer dizer que seja possivel
desvendar absolutamente a verdade da existéncia, mas apenas

vislumbrai-la, pressenti-la»>.
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O pensamento de Goethe e a ciéncia Newtoniana

A revolucgao epistemolégica das Luzes converteu a matematica e
a geometria em protétipo de inteligibilidade do real, e conferiu-lhe
o estatuto de modelo de ordem e simplicidade, logo de uma técnica
didactica. «Nos textos pedagogicos da reforma pombalina, esta eleicio
da matematica e da geometria encontrava ainda forte apoio na expres-
sdao biblica (Sapiéncia, 2, 21) segundo a qual o mundo fora criado por
Deus “em namero, peso e medida”, argumento utilizado pelos autores
dos Estatutos de Universidade de Coimbra [...], mas insistentemente
utilizado pela globalidade dos nossos teéricos das Luzes».

Antonio Augusto Passos Videira, centra os seus estudos sobre
o pensamento de Goethe, na critica que ergueu a teoria das cores
de Newton, consubstanciando a dissidia entre as “duas culturas”
que C. P. Snow abordou de forma tio exemplar. «<Goethe é acusado
de tentar entender a natureza com o uso de principios formulados
a partir da sua visao do mundo, a qual teria sido construida sobre
uma visao estetizante, nao apenas da natureza, mas igualmente
da vida. Em outras palavras, e incorrendo no mesmo tipo de erro
cometido pelos seus oponentes, Goethe reduziria a dimensao in-
telectual humana a uma outra: a saber, aquela outra determinada
pela sua prépria sensibilidade»”.

«Apesar de nao recusar completamente o uso da matematica, Goethe
sempre preferiu os estudos empiricos, que lhe proporcionavam um
tipo de experiéncia viva e plena com a natureza, aquela que se fazia
presente através dos fenémenos da vida»8. <A unidade da natureza,
para Goethe e aliados, somente seria alcancada através do estudo da
natureza enquanto totalidade e nio como uma estrutura com niveis
diferentes entre si, reunidos a partir da afirmacio de que o nivel
mais fundamental seria o material»’.

Abdicando da fundamentalidade do “material”, encontramos al-

gumas ressonancias com a visdo holistica da cultura chinesa, a qual
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se ergueu como um obstiaculo ao progresso da China na ciéncia
moderna. Até porque o movimento intelectual da Naturphilosophie
do final do século das Luzes, no qual Goethe se insere, se organiza
e movimenta a volta de dicotomias como visivel e invisivel, evidente
e escondido, dentro e fora que procura superar. <A unificacio am-
bicionada concretiza-se no uso simultaneo de tais dicotomias, que
conferem uma estrutura dinimica ao processo de investigacio»10,
Atente-se que as culturas do Leste-Asiatico, incluindo a chinesa,
sao eximias nesta conciliacio de contrarios.

«Parafraseando um dos maiores conhecedores deste periodo, o
historiador da filosofia Georges Gusdorf, devido a sua complexidade
inerente, o universo enquanto totalidade torna-se passivel de
aproximacio através das ciéncias, da razao, da poesia, da religido,
das artes, bem como por via dos 6rgios sensoriais»11.

«Para se compreender o projecto cientifico de Goethe — a rigor,
este projecto sempre foi pensado a partir da filosofia e da poesia —,
¢€ necessario levar em consideracao que ele se considerava o iniciador
da Naturphilosophie e, por isso, responsavel pelos seus desdobramen-
tos. Por outras palavras, o poeta alemao defendia a necessidade de
que a pesquisa sobre a natureza procurasse explicitamente respeitar
a necessidade de se alcancar um equilibrio entre os seus diferentes
eixos estruturantes: razao, experimentacao, conceitualizacao, quanti-
ficacdo, uso de imagens e hipéteses, entre outros. A pesquisa acerca
da natureza devia respeitar obrigatoriamente o principio de que o
homem integra a natureza. Sem o respeito a essa presenca, tornar-
-se-ia impossivel a obtencao de uma compreensio total. [...] Goethe
sempre procurou aproximar e fundir as diferentes dimensdes da sua
propria existéncia»12. Dai, o sentimento de natureza e a relagio com
a mesma nao poder caber numa compreensiao conceptual.

«Goethe interpreta as cores a partir do 6rgio da visio, que niao
se confunde com prismas e lentes: o olho é um 6rgao vivo. Ele

rejeita experimentos realizados em quartos escuros, como aqueles
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conduzidos por Newton. Para ele, a investigaciao ao ar livre, onde
o olhar reencontra a natureza, é a Unica que o atrai»!3. Dai ter al-
cancado alguma proeminéncia em estudos de botanica e morfologia,
empalecidos, contudo, pelo seu fracasso em formular uma teoria
das cores para substituir a proposta por Newton.

O eminente fisico alemao Hermann von Helmholtz dedicou duas
longas palestras a analise das ideias de Goethe, numa das quais
lhe reconhecia uma notavel capacidade de descricdo; todavia eram
«descricoes artisticas e nao cientificas, uma vez que eram obrigadas
a respeitar a intuicdo e nido a razdo. O fenémeno descrito seria a
expressao directa de uma ideia. Em suma, Goethe erraria ao insistir
numa aproximacao entre ciéncia e arte. [Na perspectiva de Helmholtz],
a razao pela qual Goethe divergiu do fisico inglés [Newton] origina-
-se no divorcio instaurado na concepcao filoséfica da sensacao,
separada, a partir de agora, da sua apreensio fenoménica»14.

Heisenberg também dialogou com as teses de Goethe, mas «ecu-
sou-se sempre a formular uma filosofia sistematica e geral, bem como
nio procurou — jamais — criar uma visio do mundo»!>. Reconhecia
nao haver razdes para desconsiderar a técnica (i.e. a ciéncia aplicada)
numa reflexdo geral sobre a ciéncia ou sobre a natureza. Mas ha um
certo reflexo dos efeitos nocivos da técnica temidos por Goethe, pois
conduziriam o homem a viver com as suas criacdes que progressi-
vamente iriam constituir o seu meio ambiente.

Goethe acusou a ciéncia newtoniana de “nao abrigar o homem?”;
«na natureza, tal como concebida (i.e. descrita e explicada) pela
ciéncia moderna, o homem seria um estranho para aquela. Ou ainda:
a concepcao de natureza da ciéncia moderna seria fria e indife-
rente a0 homem. As leis naturais somente podiam ser formuladas
caso o homem se ausentasse dos fendmenos descritos. Ao preferir
estudar a cor e nio o fenémeno da luz, Goethe deixava claro com
esta sua escolha que o homem nao podia ser posto de lado, uma

vez que a cor s6 pode ser concebida a partir da sua presenca.
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Ao rejeitar a concepc¢ao de natureza da ciéncia moderna, Goethe
recusava também aquilo que esta defendia como sendo a verdade
e objectividade. Também a sua suspeita da importiancia e utilidade
da matematica para as ciéncias naturais explica-se por esse motivo,
a saber: Goethe nao aceitava que o conhecimento se pudesse tornar
autéonomo em relacao aos fins e aos propdsitos humanos. Caso isso
acontecesse, o conhecimento voltar-se-ia contra a humanidade»16.
Os tempos presentes parecem dar alguma raziao as apreensodes
de Goethe, nio tanto pela influéncia perniciosa da matematica nas
ciéncias da natureza, mas numas ciéncias sociais, como sio as ciéncias
econdmicas e financeiras. Parte da actual crise financeira e econémi-
ca que assola o mundo ocidental, desencadeada pelo sub-prime, foi
ampliada pela invencio dos denominados “produtos téxicos”. Nao
se pde em causa a elegancia da equacao de Fischer Black e Myron
Scholes, proposta em 1973. Mas criou uma pseudo-objectividade
que, num contexto iluminista, é desresponsabilizante, como Polanyi
bem questionou em relacdao as ciéncias exactas e naturais. Dai o
ter enfatizado o caracter pessoal de todo o conhecimento, que nun-
ca desresponsabiliza o sujeito do conhecimento, mesmo em areas
onde a objectividade é mais “forte” do que nas ciéncias econémicas.
Quem adere a tais “derivados” nao os percebe nem tem obrigacio
de o saber; mas os inventores também pouco perceberam dos riscos
que estavam a desencadear neste novo modo de antecipar o lucro.
Ja com alguns anos de crise e desemprego instalados na Europa e
perante programas de austeridade aplicados a paises como a Grécia,
Irlanda e Portugal sujeitos a resgate das dividas soberanas sob o
controlo do Banco Central Europeu (BCE) e do Fundo Monetario
Internacional (FMI), surge em 17 de Setembro de 2013 mais um
relatério do FMI declarando: <A consolidag¢ao orcamental feita rapi-
damente prejudica o crescimento a um ponto tal que pde em causa a
consolidacio social e politica, minando a confianca dos mercados»17.

Mas nio € a economia uma ciéncia social? Ou sera que os economistas
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do FMI julgam que as sociedades ja adquiriram o ritmo da internet?
A matematica levou-os a deixar a navegacdo a vista e julgaram-se ja
conhecedores dos métodos de medir a longitude e dos ventos para
avancar em direccio ao Sul, bem como para o regresso. Claro, ha
sempre a hipotese de estarem a conduzir uma experimentac¢io social,

e nesta os protocolos nunca se mudam até ao fim da experiéncia.

Os desenhos anatomicos de Leonardo da Vinci

Passos Videira procura apresentar-nos as suas teses a respeito do
pensamento de Goethe sobre a ciéncia. Uma das mais importantes
preocupacdes era como elaborar uma noc¢ao de ciéncia da natureza
que incorpore a criatividade humana em toda a sua complexidade
multifacetaria, nio descurando a poténcia criativa humana. <A des-
peito da sua importancia cognitiva, os resultados cientificos nio
sdo suficientes para responder as provocacoes e criticas epistemo-
l16gicas, metodolégicas e metafisicas de Goethe»18.

Para apreciarmos melhor o valor de uma busca de um conheci-
mento mais global, como o que Goethe criticou a ciéncia moderna,
nada melhor que atentarmos em Leonardo da Vinci (1452-1519).
Pela primeira vez os desenhos dos famosos estudos de anatomia
de Da Vinci estio a ser confrontados com modernas tecnologias
de imagem médica, como ressonancia magnética nuclear (RMN) e
tomografia axial computorizada (TAC), numa exposicao inaugurada
em Edimburgo em Setembro de 2013, organizada por Peter Abraham,
professor de anatomia clinica da Universidade de Warwick. E os
resultados sao surpreendentes: 95% dos desenhos de Da Vinci
estdo correctos, apesar de terem sido feitos ha 500 anos. Como
refere Abraham, <0 que é mais impressionante é que alguns des-
ses desenhos, em termos de conceito, sao melhores em conteudo

de informacio do que os actuais, porque diao mais perspectivas
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do movimento do corpo humano». Ou seja, a informacao conceptual
consegue ser superior a que hoje existe, embora Leonardo tenha
feito estes desenhos ha cinco séculos. E prossegue: <A riqueza de
informacido conceptual desses desenhos deve-se ao facto de ele ser
um bom engenheiro e um bom arquitecto, o que significa que olhava
para o corpo humano como uma maquina» — dai a exposicdo se
intitular “Leonardo Da Vinci: The Mechanics of Man”, o cruzar a visao
do homem da renascenc¢a com a tecnologia de imagem dos nossos
dias. «Como homem da Renascenca, Leonardo olhava para o corpo
humano de uma forma global, integrando os seus conhecimento
de anatomia, medicina, pintura, engenharia, mecanica, arquitectura,
fisica e quimica. Desde entdo a ciéncia desenvolve-se exponencial-
mente, mas fragmentou-se em muitos ramos (embora a investigacio
cientifica seja cada vez mais interdisciplinar)». Por isso, Abraham
confessa «ndo ter o background de engenheiro para ver o funciona-
mento do corpo humano como Da Vinci o via».1?

Os desenhos de Da Vinci nao foram publicados em livro no seu
tempo, mas niao foram inteiramente esquecidos. Nao influenciaram,
contudo, o desenvolvimento da anatomia humana, que s6 surge cerca
de cinquenta anos depois com Andreas Vesalius (~1514-1564), pos-
sivelmente tao habilidoso no manejo do bisturi quanto na promocao
de sua prépria imagem. A sua De Humanis Corporis Fabrica foi a
primeira obra de anatomia em que a ilustracio rivalizou com o tex-
to em cuidado, importancia, imponéncia. Observando a riqueza de
detalhes que compode as suas gravuras, dificilmente se imagina que
as chapas das quais se originam tenham sido talhadas em madeira.

Todavia os desenhos de Da Vinci levantavam dificuldades inter-
pretativas, como aponta Abraham. A sua escrita codificada, que so
podia ser lida com a ajuda de um espelho, nao era facil de ler, mas
muitos conseguiram decifra-la. A raziao de fundo das dificuldades
foi outra. «Quando o artista morreu em Franca, no dia 2 de Maio

de 1519, deixou tantos manuscritos espalhados que era dificil,
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mesmo para um académico, entender uma tao grande quantidade
de informacao. De certo modo, é uma histéria lamentavel. As pes-
soas que olharam para os desenhos niao os compreenderam logo
porque estavam demasiado adiantados para a época, e s6 no final
do século XVIII foram olhados a sério. E foi apenas no século XIX
que a comunidade cientifica comecou a estudi-los bem».20

Sobre os 5% em que esta errado, Abraham coloca um hipétese
adicional, dado que Da Vinci fez experiéncias relacionados com
o movimento de fluidos na valvula aoértica, através de um modelo
de vidro, tendo feito descobertas que s6 foram provadas ha 30 anos
com as técnicas de RMN. Possivelmente estaria correcto, mas teve
receio de dar o salto que Harvey deu 100 anos mais tarde, ao ser o
primeiro no mundo a explicar correctamente como funciona o sistema
circulatério. <Deve ter achado que era um salto demasiado ousado
face as explicacdes dominantes e acabou por recuar». Da Vinci morria
e Galileu ainda nao era nascido. Se pensarmos nos problemas que
Galileu deparou com a Inquisi¢io, Da Vinci pode bem ter admitido
que a Igreja o poderia condenar por desafiar uma teoria de Claudio
Galeno aceite por todo o mundo ocidental ao longo de quinze sé-
culos.?! Por outras palavras, a Igreja, nesses tempos, ja era intuida
como um travao ao desenvolvimento do conhecimento.

Retomemos a visao de estereoscopia que Michael Polanyi invoca:
olhamos simultaneamente para duas imagens, do olho direito e do
olho esquerdo, que distam entre si poucos centimetros. Adquire-se
uma outra perspectiva — tridimensional — ao tratar as pequenas
diferencas entre as duas imagens como pistas subsidiarias a inte-
grar num todo mais vasto. Ao capturar a dimensio do tempo com
a de espaco, as imagens de estereoscopia ajudam-nos a fazer um
salto perceptual para uma ordem logica superior, onde podemos
reconhecer o espaco e o tempo como variaveis unificadas em
vez de separadas. Por exemplo, uma fotografia estereoscopica de

uma mulher a erguer e a baixar os bracos assemelha-se a mantra
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Avalokiteshvara de multiplos bracos.22 Mutatis mutandis é algo
que podemos reconhecer estar presente em Da Vinci, ao abordar
as diferentes imagens do corpo humano, quer como artista, quer
como engenheiro, quer como arquitecto, quer como anatomista,
e ao vé-las como pistas subsidiarios de um todo mais vasto fé-lo

avancar quase cinco séculos na ciéncia da imagem médica.

As “escolas de investigacio” e o Romantismo

De toda a perspectiva que a Naturphilosophie nos aporta de-
corre uma necessidade imperiosa de reflectir em termos filosoficos
sobre a natureza do conhecimento, e mesmo construir um novo
modo de conhecimento que va para além do que nos trouxe o
positivismo cartesiano da ciéncia do Iluminismo. Ao percorrermos
a tese de doutoramento de Ana Carneiro, “The Research School
of Chemistry of Adolphe Wurtz, Paris 1853-1884”,23 verificamos
que um ethos norteador da “nova universidade alema” havia sido
enunciado por Wilhelm von Humboldt, ao defender a ideia de uma
Wissenschaft que abraca uma busca desinteressada, apaixonada e
livre do conhecimento.

Refere a historiadora da quimica: «As escolas de investigacio
surgiram como uma criacao tipica do século XIX e, particularmente,
como produtos de um contexto que foi gerado a partir dos movi-
mentos romantico e alemao de Naturphilosophie. A “escola” (école)
foi, assim, o modelo romantico para a transmissao de conhecimentos
e especificamente de determinados métodos de investigacio, que,
no entanto, ndo se restringiram ao mero conhecimento cientifico.
A ciéncia foi integrada segundo os modos de uma filosofia holis-
tica, incorporando campos como poesia, historia e musica. Afinal,
a escola era uma forma de perpetuar no tempo, e através das ge-

ragdes vindouras, o que foi pensado como valido e verdadeiro, no
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contexto de uma arguta consciencializacdo histérica, que emergiu
por si s6 do Romantismo»24.

«Alguns dos principios estruturantes que trouxeram a investi-
gacao cientifica para o foco da missao das universidades alemas,
resultaram do pressuposto de que o conhecimento era uma busca
quase interminavel da verdade, articulado com a ideia de liberdade
de ensino e de aprendizagem. Este espirito foi reforcado por uma
revitalizacdo de praticas medievais, tao caras a muitos romanticos,
em que as guildas de artistas e artesdos e as universitas medie-
vais foram uma fonte de inspiracao tanto para o professor, como
para o Mestre, ao proporcionarem orientacdes para descobertas
originais, e para lidarem com o aluno como um aprendiz imerso
num magistério educativo»2>. «A situacio de um chef d’école, é a
de alguém que esta a lidar com belas artes e com uma ciéncia de
caracter experimental, e nao a posicio de alguém que esta a lidar
com colegas inteligentes e trabalhadores em que basta uma simples
ajuda mediante conselhos extraidos da sua experiéncia pessoal»20.

Dado o sucesso do modelo alemao para a “universidade de
investigacao” que viu a natureza nio cOmMo uma mdquina — um
rel6gio newtoniano —, mas como um o0rganismo vivo, € o sujeito
do conhecimento nio como um homem-maquina, mas como uma
pessoa, imersa num dado ambiente cultural, havia que prosseguir

na mesma senda no campo das filosofias do conhecimento.

No trilho de uma filosofia integrativa

Santo Agostinho no Livro XI das Confissées em cerca de 400,
escreveu: <O que € entdo o tempo? Se ninguém me pergunta, eu sei;
se alguém me pergunta e eu quiser explicar o que €, ja nio sei».
Um exemplo paradigmatico sobre um conhecimento pessoal que

quando a pessoa o pretende explicitar, explicando-o, nao consegue.

45



Como a este respeito escreveu Jorge Calado, «€ estreita a fronteira
que separa o saber do nido saber»27. Tal vai constituir o horizonte
deste primeiro Capitulo.

Martin Heidegger ¢ um dos pensadores fundamentais do século
XX, quer pela recolocac¢ao do problema do ser quer pela refundacio
da ontologia. A sua metodologia operou uma inflexdo do ponto de
vista, na medida em que o foco deveria ser desviado do Dasein
(being-in-the-world; o ser-ai ou o ser-no-mundo) para o ser. Mas até
ao final da década de trinta do século XX, a leitura da filosofia de
Heidegger estrutura-se em muito sobre conceito de Dasein, termo
principal na sua filosofia existencialista.

Tradicionalmente a filosofia das ciéncias havia desenvolvido os
seus objectivos sobre as teorias do conhecimento em relacdo ao “saber
o qué” (knowing that) mas negligenciou o “saber como” (knowing
how). Os filésofos descuraram uma distin¢ao que é familiar a todos
nos, e as suas teorias centraram-se nas descobertas de verdades
e de factos, ignorando os caminhos das descobertas e as metodo-
logias do saber fazer ou reduzindo tudo a descoberta dos factos.

Em 1924, Manuel Goncalves Cerejeira, historiador e professor
catedratico da Universidade de Coimbra, como sacerdote catélico
publica a obra “A Igreja e o Pensamento Contemporaneo”, na qual
antecipa o cardcter pessoal do conhecimento cientifico, abarcando
a componente psicologica. Na 4* edicio da mesma obra, vinda lume
em 1944, clarifica o seu pensamento neste contexto com uma nota
adicional: <E erréneo supor que o critico racionalista estuda os
factos com o espirito livre de quaisquer preconceitos, ao contrario
do crente que ja tem posicdes preconcebidas. <Por mais ansioso
que alguém seja de atingir os factos nus da histéria passada, nio
pode compreendé-los sem os pdr em relacio com o seu proprio
espirito. O espirito, porém, nao esta vazio: € ja um espirito provi-
do de categorias pessoais e de um conteudo proéprio, disposto por

conseguinte a olhar as coisas de certo lado. O problema funda-
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mental € investigar a explicacdo suficiente dos factos: se os factos
se ajustam as nossas ideias preconcebidas ou se sdo rejeitadas por
eles. Niao se pode explica-los sem alguma hipétese preconcebida»28,
O pensamento epistemologico de Cerejeira esta bastante avancado
para a época, em 1924, mas quatro anos depois é ordenado bispo
e abandona as tarefas universitarias. Foi-lhe requerida alguma de-
dicacido extra as suas tarefas eclesiasticas, que se véem acrescidas
em 1929 com a nomeac¢iao como Cardeal-Patriarca de Lisboa, para
conseguir ir actualizando a sua obra de 1924.

S6 em 1940, o filésofo inglés Gilbert Ryle estabeleceu a distin¢ao
entre “o que conhecer” (knowing that; wissen) e “como conhecer”
(knowing how; kénnen) que aprofundou, em 1949, em The Concept
of Mind. Enquanto o “que conhecer” é proposicional, o “como
conhecer” é nio-proposicional. E nesta senda que nos anos 50,
Michael Polanyi vem fazer a distin¢ao entre conhecimento explicito
e conbecimento tdcito, um conhecimento em accio e na pratica.2?

Todavia Polanyi supera Ryle ao propor uma estrutura dinamica
para o conhecimento tacito: o estar ciente de um modo focal e de um
modo subsididrio. Um dos exemplos muito referidos é o “martelar
de um prego”, mais ligado a ac¢ao; quanto mais “transparente” ou
“invisivel” for o martelo, melhor é praticada esta acc¢ido, porque o
nosso interesse € o trabalbo produzido, nio o instrumento. E neste
tocante, o pensamento de Polanyi vé-se aproximado do fil6sofo
norte-americano Hubert Dreyfus nas suas interpretacoes da filosofia
existencialista de Heidegger. O segundo exemplo é o “bastio do
invisual”, com caracteristicas mais préximas da observacao e da in-
telectualidade. Mas a estrutura dos dois exemplos é essencialmente
a mesma, e tem conexdes com a filosofia de Heidegger (Dasein,
being-in-the-world), o ser competente em fazer isto ou aquilo.

Esta transparéncia dos instrumentos durante a accao reflecte-se
também a um nivel mais abrangente, nos paradigmas cientificos.

As filésofas da ciéncia Isabelle Stengers e Judith Schlanger escreveram
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a respeito da nocio de paradigma de Thomas Kuhn: ¢para que um
paradigma funcione como normativo da pratica cientifica tem de ser
invisivel»30, Esta invisibilidade ou, talvez com melhor propriedade,
transparéncia, tem muito a ver com o caracter tacito deste “instru-

mento intelectual” que é o paradigma cientifico.

A estrutura do conhecimento tacito

A teoria de Michael Polanyi, sobre o conhecimento humano em
geral e o conhecimento cientifico em particular, tem sido considera-
da controversa e objecto de novos estudos no seu ambito filosofico,
nomeadamente na enfise do seu elemento pessoal e de crenca.’!
Com a sua nova teoria do conhecimento, Polanyi ligou o legado do
Iluminismo — a objectividade — com o pessoal — nio-subjectivo —
mediante um esquema de dois p6los de conhecimento. A esta ligacao
deu varios nomes: compromisso (commitment), inferéncia (inference),
discernimento (insight) e paixido intelectual (intellectual passions). Faz
uso da psicologia da Gestalt, mas vai para além de uma concepcio
passiva da organizaciao de pistas (clues) num todo, introduzindo-lhe o
elemento activo de uma intencdo de realizacido pratica e tedrica habil.

Nos nossos actos de conhecer, fazemos recurso a tais “pistas”, mas
elas nido sao observadas em si mesmas. Tal como no desempenho
de algum acto, as ferramentas sao utilizadas como extensdes dos
Nnossos corpos, mas niao sio observadas em si mesmas durante a
execucao do acto; como referimos, quanto mais transparentes melhor.
Por outras palavras, estamos cientes das pistas e das ferramentas
de um modo subsididrio, enquanto estamos cientes de um modo
Jocal para aquilo que é o nosso objectivo. Exemplificando com
a conducao automovel; estamos cientes de um modo subsididrio
do volante, dos travdes, das mudancas, retrovisor, etc., bem como

dos passeios e das pessoas que querem atravessar a estrada, mas
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estamos cientes de um modo focal na estrada a nossa frente ou do
que nela se passa. Se nos focarmos, por exemplo, no volante ou
no conta-quilémetros ou nos pedais ou ao manipulo das mudancgas,
etc. arriscamo-nos a atropelar alguém, a chocar com outro carro.
S6 sabemos guiar um automovel quando deixarmos de prestar uma
atencido focal aquelas inameras tarefas basicas da conduciao por
indwelling, isto €, como extensdes do nosso corpo (corporalizadas).

Recorrendo a Maria Luisa Couto-Soares para resumir este pensa-
mento, dir-se-ia que «Polanyi explora de uma forma muito clara e com
uma profunda convic¢do, como a estrutura do conhecimento tacito
determina a estrutura dos actos de compreensio, e examina, a ac¢ao
calada deste “fundo” ignoto no exercicio das faculdades humanas,
como um impulso ou uma forca secreta que as potencia. Estes estra-
tos mais profundos, subterrineos, constituem diferentes modos de
apreendermos e de compreendermos a multiplicidade e variedade da
realidade em que vivemos. Ou melhor, nio sao propriamente modos
de apreender, de conhecer, mas constituem o subsolo no qual assenta
toda a nossa experiéncia: “podemos saber mais do que somos capazes
de dizer” — isto parece 6bvio, mas nao ¢ nada facil dizer exactamente
o que significa, nem como interpreta-lo. O melhor modo que Polanyi
encontra para exprimir o conhecimento tacito é aproxima-lo do sen-
tido de indwelling, |...] [com] um sentido muito mais amplo do que
a empatia, a compreensido do humano por uma via nao totalmente
explicitavel, mas mais profunda do que o mero conhecimento de algo
que esta ai fora de nds: encontramos a noc¢iao de indwelling no caso
da aceitacio, ou melhor da adopc¢ido de ensinamentos praticos e aqui-
sicio de pericias, que nio podem traduzir-se em regras explicitas»32,

Neste enquadramento tedrico, uma dada afirmaciao que articu-
lamos é composta de duas partes: uma frase para transmitir o seu
conteddo e um acto tdcito pelo qual se reivindica a veracidade
desse mesmo conteido. As componentes pessoais e objectivas es-

tao ligadas entre si. Polanyi expressou a importancia desta ligacao
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através de uma analogia: «toda a verdade nao é mais do que o
polo externo da crenca, e destruir toda a crenca seria negar toda
a verdade» (all truth is but the external pole of belief, and to destroy
all belief would be to deny all truth). O polo interno é concebido
como uma crenca — isto é, pessoal —, e o polo externo € conce-
bido como a verdade, a realidade objectiva — isto é, o universal,
as verdades, quer factuais quer como um ideal, expressas de uma
forma simbélica. Convém recordar que na concepc¢ao da verdade,
tomada como um ideal, Polanyi tem presente dois componentes,
um tacito de crenca e outro explicito de accio simbodlica. Mas é
a ligacdo intencional ao pélo externo que salva o conhecimento
pessoal de ser meramente subjectivo. O subjectivo, em si, nio tem
qualquer ligacio ao pélo externo (objectivo).33

Por caminho oposto, Karl Popper, por muitos considerado o
filésofo mais influente do século XX a tematizar a ciéncia, nao ad-
mitiu explicitamente a existéncia de um “conhecimento de fundo”,
se bem que haja referido uma “regulacio inconsciente” ou “efeito
de centopeia“3 de certas actividades humanas. Se bem que tenha
rejeitado a indugdo como método de construcdao das teorias cien-
tificas, debilitando-as ao nivel de meras conjecturas, permaneceu
numa via negativa, a de falsificar uma conjectura cientifica em todos
os sentidos possiveis. Ja Polanyi escolheu uma via positiva, a de
testar uma nova hipétese cientifica para além de qualquer duvida

razodvel, abrindo assim espaco para a crenca.3>

A teoria do conhecimento tacito como uma reformulacio
civilizacional
Polanyi nao foi um filésofo Gestalt, nem um filésofo existen-

cialista, nem um fil6sofo cristdo, apesar de lhe terem sido apostos

todos estes rotulos, mas, como reconhece Stefania Ruzsits Jha, foi
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um filésofo da ciéncia em busca de uma reformulacido civilizacio-
nal da tradicao iluminista, fazendo recurso a uma metodologia de
raciocinio analégico, bastante frequente nos quimicos. Podemos
acrescentar a tudo isto, uma perspectiva probabilistica e uma justa-
posicio de contrarios.30 Jha apresenta uma discussio detalhada das
raizes filosoficas da teoria do conhecimento de Polanyi, que assenta
em Kant, mas vai trilhar outros percursos, a saber, a Psicologia
de Gestalt, a fenomenologia e o existencialismo de Heidegger e de
Dilthey, até a 16gica de Peirce. Ha ainda um outro aspecto atraente
nesta teoria do conhecimento tacito, é que se revela “uma economia
de pensamento” na sua abrangéncia filoséfica. E, como veremos,
parece responder ao criticismo de Goethe sobre a ciéncia moderna.

Primariamente, Polanyi pretendia que a sua epistemologia
oferecesse um principio de explicacio para o processo de desco-
berta cientifica, com enfoque nas etapas para a formulacio de um
problema e no discernimento inicial, em suma na originalidade.
Em segundo lugar, pretendia corrigir a nocio que a actividade
criativa cientifica tem lugar num mundo deterministico. Em ter-
ceiro lugar, esforcou-se para que o seu trabalho permitisse ligar
o conhecimento cientifico com o conhecimento em geral.37

Em Polanyi, a explicacdo deve ser entendida como uma forma
particular de discernimento. Isto €, redefine explicacio dizendo
que o mitigar da perplexidade nao é alcancado pelo emprego de
alguma regra explicita de classificacao ou defini¢io, mas através
do conhecimento tacito.38

Segundo Jha, a teoria do conhecimento tacito é concebida
como trés modelos atados uns aos outros por uma caracteristica
centralizadora, a das paixdes intelectuais, que vai actuar como
um integrador. As paixdes intelectuais podem ser consideradas
a forca motriz do sujeito para o seu conhecimento pessoal, mas a
integracdo que proporcionam nunca é uma actividade consciente.

Os modelos foram progressivamente refinados a partir da forma

51



primitiva como Michael Polanyi concebeu o conhecimento tacito:
«sabemos mais do que conseguimos dizer» (we can know more than
we can tell). Os trés modelos sao: 1) o modelo da percepc¢io-Gestalt
(o scientific insight), baseado numa perspectiva Gestalt para as rela-
¢oes entre o todo e as partes — o todo €é maior que a soma das suas
partes; 2) O Modelo de Accao-Orientadora, incorporando a nocao
fenomenologica—existencial de uma accio intencional; e 3) O Modelo
Semiotico, uma concepg¢ao abstracta da ac¢do dirigida em ordem a
alcancar um significado ou um sentido, mostrando que o tacito tem
uma estrutura “de-para” (da consciéncia subsidiaria a consciéncia focal).
No Modelo Semidtico, a integracdo € apelidada de inferéncia 16gica.

Estes trés modelos tém as seguintes caracteristicas principais,
em sucessio: percep¢do, ac¢do e significado. A concepcao de
Polanyi sobre a realidade e a sua teoria da verdade liga-se aos
trés modelos, procurando mostrar por que razio a epistemologia
polanyiana nido € subjectivista e a sua teoria da verdade nao é
relativista.3? Polanyi insiste que nés nio construimos a realidade,
mas sim que esta realidade externa vai fornecer as pistas sobre
as quais baseamos as nossas concepg6e5.40 No que diz respeito aos
factos experimentais, a validacio e verificacao véem-se distribuidas
entre os dois polos acima referidos, de modo tal que a validacdo
esta mais proximo do poélo interno, enquanto que a verificacdo
estd mais préximo do pélo externo.4!

Podemos dizer que quando aprendemos a usar uma linguagem, ou
uma sonda, ou uma ferramenta, nos tornamos cientes destas coisas
ao modo que o estamos do nosso corpo, isto é, interiorizando estas
coisas e fazendo-nos “morar” com elas (indwelling). Ao ponto de
Yu Zenhua resumir o pensamento de Polanyi sobre esta “corporali-
zacdo” do seguinte modo: «lacit knowing is essentially a “knowing
by indwelling»%2.

Esse “morar com” nio é meramente formal; é ele que nos faz

participar de um modo apaixonado naquilo que noés pretendemos
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entender. A teoria do conhecimento tacito sustenta que o “fazermos
morada” no nosso corpo é que nos permite, a partir dele, atender
as coisas do exterior.43 Assim, é através do meu corpo que eu
entendo as outras pessoas, e também ¢é através do meu corpo que
percebo as “coisas”. Ha pois uma certa inseparabilidade do Dasein
existencial de Heidegger e do “mundo”. Como escreveu Charles
Taylor num exemplo elucidativo, a minha capacidade de lancar
bolas de beisebol nio pode ser realizada na auséncia destas bolas.

Todavia, a teoria do conhecimento tacito nao reivindica apenas
que este modo de conhecimento existe. Reivindica bem mais. Para
o seu adequado entendimento, ha que reconhecer a primazia do
tacito sobre o explicito. “While tacit knowledge can be possessed by
itself, explicit knowledge must rely on being tacitly understood and
applied”. Dai todo «o conhecimento ou ser tacito ou estar enraizado
em conhecimento tacito». O pensamento de Heidegger segue na

mesma linha.44

Marcas culturais na Ciéncia

Uma teoria cientifica que chama a atenciao pela sua prépria
beleza, e depende dela, em parte, para se alegar que representa
a realidade empirica, é semelhante a uma verdadeira ... “obra de
arte”. Foi precisamente a noc¢ido de matrizes fiducidrias de Polanyi
que foi o nosso ponto de partida para a investigaciao da existéncia
de “marcas culturais” na ciéncia, que ficou bem provada com os
resultados na Europa.®> Estes quadros fiducidrios ou matrizes
fiducidrias comecam a partir de uma postura de crenc¢a, que di-
versos autores tomam como equivalente a crenga religiosa e, dado
que ela é central ao conbhecimento pessoal em Polanyi, levaram a
considera-lo um filésofo cristio. O termo conbecimento pessoal

nio tem a forca de um termo como “paradigma” de Thomas Kuhn,

53



sobre o modo como se exerce a autoridade das comunidades
cientificas em ciéncias mais desenvolvidas. Dai o preferirmos
apelidar a teoria de Michael Polanyi pela sua componente mais
negligenciada, Teoria do Conhecimento T4cito (TCT), na perspec-
tiva de que «todo o conhecimento ou € ticito ou esta enraizado
em conhecimento tacito». Mas tal niao evita o criticismo referido.

A ciéncia moderna também nasceu no seio de uma matriz cultural
judeo-crista europeia com base numa confianca na inteligibilidade
do universo, acessivel ao homem por ser feito 2 imagem e seme-
lhanc¢a de Deus, em suma por ter uma centelha divina. Tratou-se de
uma fé religiosa, e cientistas como Robert Boyle foram verdadei-
ros “sacerdotes da Criacao”, mas esta confianca passou do campo
religioso para o secular e nio travou a universalidade da ciéncia
moderna. Nos presentes resultados, os efeitos culturais nio se ma-
nifestam através de uma relatividade para a ciéncia, mas no modo
como sao geridos os esforcos das nacdes entre as diferentes areas
disciplinares e que impacto recolhem a nivel mundial, a funcdo
social da ciéncia.*®© Mas retomaremos esta assercio mais adiante.

N2ao que se ignorem vocacdes e propensdes culturais para cer-
tas areas cientificas — por exemplo, um maior desenvolvimento
em Fisica ou em Medicina ou nas Ciéncias da Agricultura —, ou
vicissitudes historicas que moldam a ciéncia num dado pais, mas a
ciéncia que nele se pratica tem sempre um caricter universal, alids
garantido pelo imprimatur exercido pelas comunidades cientificas

sobre o que é ciéncia valida.

A vertente religiosa da teoria do conhecimento tacito
Tim Ray, em artigo na revista Minerva, de que Michael Polanyi

foi um dos editores, retoma o criticismo sobre o caracter religio-

so das concepcdes polanyianas. Algumas das dificuldades das
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concepcodes de Polanyi provém, em muito, do facto de a sua obra
magna, “Personal Knowledge” vir a lume ao leitor com a sua ret6-
rica bastante desfocada. Como assevera Ray, foi somente a fé que
salva o modelo epistemologico de Polanyi do solipsismo, isto €,
da visao de que o conhecimento deve estar fundado em estados
de experiéncia interiores e pessoais. A dificuldade com a estrutura
fiduciaria de Polanyi é que se baseia na fé, numa verdade trans-
cendente: alguém que nio acredita, nio pode entender.4’

Entre fé e confianca existem diferencas. A confianca é um com-
portamento humano fundamental que nos permite o compromisso
com a realidade e com as outras pessoas. A fé individualiza-nos
numa relacao forte e central com Deus. Mas reconheca-se que
epistemologicamente a ciéncia moderna se viu no pélo oposto,
baseada na desconfianca, no cepticismo sistematico. Ha um valor
heuristico na desconfianca, na davida, no criticismo, mas nao é
exclusivo. Em certas areas, como na Historia, o valor heuristico
do criticismo sera mesmo superior ao da confianca, mas nio
¢ necessariamente assim nas Ciéncias Fisicas e Naturais, que re-
querem uma postura mais criativa. Pelo que os fil6sofos da ciéncia,
e mesmo os cientistas, foram-se esquecendo que, em palavras de
Stanley Jaki, «caminhos para Deus foram estrada para a ciéncia».
Essencialmente o cultivo do criticismo surgiu no pensamento fi-
losofico como combate ao dogmatismo eclesiastico. Foi como que
um regresso as origens, o nos termos re-apercebido, com Michael
Polanyi, da necessidade de na Ciéncia se arrancar a partir de uma
base de confianca, de alicerces fiducidarios.

Segundo Ray, paradoxalmente a perspectiva de Polanyi sobre
o conhecimento pessoal tem muito pouco a dizer sobre as “outras
pessoas” e 0s processos intersubjetivos que moldam os nossos modos
de conhecer e aprender. Os seus principios religiosos fiduciarios
ficam limitados aqueles que confiam numa divindade semelhante e

a adoram da mesma forma. Mas ao invés de ver esse conhecimento
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pessoal como a descoberta de uma verdade transcendental, Ray con-
sidera, correctamente em nosso entender, o conhecimento cientifico
como algo construido em conjunto com os outros.48

Portanto, Tim Ray entende que o modelo do conhecimento pes-
soal de Polanyi se baseia numa relacao “vertical” entre cada pessoa
e algo sobrenatural, carecendo de uma componente horizontal que
abarque o “eu” e os “outros”. Na perspectiva de Benedict Anderson,
a institucionalizaciao da confianca em qualquer colectivo de “pes-
soas como nds” requer que imaginemos 0S outros como pessoas
que sdo mais ou menos semelhantes a nés. Por isso Ray faz apelo
ao modelo das “imagined institutions” de Anderson, procurando
associar o conceito polanyiano de “sabemos mais do que podemos
dizer” com a componente horizontal que julga faltar-lhe — a “ima-
ginacio” do eu e dos outros.

Nao foi este, porém, o nosso entendimento, pois consideramos
tais matrizes fiduciarias em termos culturais, logo de uma partilbha
de mentalidades, de uma lingua e de memorias colectivas. Portanto,
reconhecemos nela a componente horizontal que Tim Ray julga
faltar na TCT. E oportuno recordar, a este respeito, as palavras
de Michael Polanyi: <O acordo tdcito e as paixdes intelectuais, a
partilha de uma lingua e de uma heranca cultural, a filiacao a uma
comunidade que pensa do mesmo modo: tais sio os impulsos que
moldam a nossa visao da natureza das coisas em que nos apoiamos
para dominarmos as proprias coisas. Qualquer inteligéncia, mesmo
critica e original, tem de operar dentro de uma tal moldura fidu-
ciaria»>. A comunidade invocada nao €, pois, uma comunidade de
cristios, mas de um povo. Em nosso entender, esta perspectiva da
TCT assume um cardacter muito mais afim da componente horizontal
de Tim Ray do que da vertical, de indole religiosa.

Ha, ndo obstante, uma vertente mais ligada a descoberta cientifica.
Os esforcos inventivos nunca podem tornar compreensiveis os seus

sucessos. Em Polanyi, todos esses actos encontram o seu “paradigma”
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no esquema Paulino, que impde a obrigacio de nos esforcarmos para
tentar alcancar o impossivel na esperanca de alcanca-lo pela graca
divina. Este € claramente um contributo religioso. Polanyi considera
a sua analogia do esquema Paulino como a melhor descricao do
esforco heuristico com o objectivo da descoberta.4?

Todavia, a TCT é suficientemente abrangente para abarcar tam-
bém a componente religiosa. Primeiramente, na relaciao do poder
cognitivo e de accao através da técnica que a ciéncia contém, com
o poder que a religiao prossegue em algumas das suas vertentes
de articulacio com os poderes politico e secular. Em segundo lu-
gar, numa perspectiva mais global, ha um papel da religiao mesmo
na funcdo social da ciéncia, pois os paises protestantes europeus
agrupam-se nos paises no qual domina a “Medicina Clinica”.
Em terceira ordem de razdes, a TCT consegue ultrapassar a vertente
cultural das religides para, no caso das religides do Livro, poder
dar contributos no campo teolégico.>?

Como assevera Tim Ray, a base polanyiana de “podermos saber mais
do que podemos dizer” foi eclipsada por Nonaka na sua reivindicacao
de que o conhecimento tacito pode ser convertido em “conhecimento
explicito”, pelo menos em parte. Mas o processo inverso também
é verdadeiro, até para conferir a algum conhecimento explicito a

capacidade de “actuar em n6s” como uma segunda natureza.

Atributos do conhecimento tacito

Pela pena de Iwo ZmyS$lony, abordaremos os atributos episte-
moloégicos que permitem concluir ser o “conhecimento tacito” uma
forma de conhecimento, dado nio obedecer aos critérios de uma
crenga verdadeira, pois nio se vislumbra uma crenca que o justifi-
que. O mesmo questionamento ja havia sido formulado por Thomas

Kuhn num postscript a Theory of Scientific Revolutions. Alias, nesta
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obra é o préprio autor que explicitamente associa o seu conceito
de paradigma ao do conhecimento ticito.>!

E Kuhn que justifica o conhecimento ticito como “conhecimento”
segundo quatro atributos: i) E transmissivel, isto é, pode ser ensinado
— apesar de um mestre nio o conseguir explicitar, pode transferi-
-lo para os aprendizes através da accio e da pritica; ii) E aplicdavel
inimeras vezes, nao se esgotando, e em diferentes circunstancias.
Um médico psiquiatra pode diagnosticar uma epilepsia em diferentes
pacientes e um pianista eximio pode tocar pecas musicais complexas
em diferentes pianos; iii) E testdvel, pois de cada vez que um psiquiatra
diagnostica um caso de epilepsia esta a sujeitar o seu conhecimento
tacito de um modo empirico perante o paciente, € mesmo perante
outros colegas, do mesmo modo que quando um pianista da um
concerto esta a dar publico conhecimento de que sabe tocar bem
piano; iv) E modificdvel, ou por outras palavras, pode ser melborado,
pois sempre que um psiquiatra faz um diagndstico errado de uma
epilepsia aprende com o seu préprio erro.>2

Como Kuhn referiu, todos estes quatro atributos também sio
partilhados pelo comnbecimento explicito. O que torna o conhe-
cimento tacito especifico € a falta de um quinto atributo, o ser
directamente acessivel.

Zmyslony interroga-se ainda a respeito do tipo de conhecimento
com que estamos a lidar. Recorre a uma perspectiva epistemo-
l6gica dos dias de hoje, uma externalista e outra internalista.
Os epistemologos internalistas reivindicam o seguinte: o verdadei-
ro conhecimento requer que o sujeito do conhecimento tenha um
acesso introspectivo directo a sua justificacdo. Ja os epistemologos
externalistas entendem uma tal definicio demasiado restritiva, ad-
mitindo que ha outros caminhos de justificacio que nao apenas
o introspectivo. Polanyi alargou a nociao de crencga, para abarcar
perspectivas como “deep hunches” e “actos de fé” corporalizados

no comportamento humano. Uma noc¢ao geral de conhecimento
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que abarque o explicito e o tacito requer ligar crencas justificadas
com crencas nao-justificadas, até a estados emocionais e actos
comportamentais, imprescindivel no conhecimento tacito animal.
E a conclusao proviséria que oferece é a seguinte: <O conhecimento
tacito parece ser concebivel como conhecimento, s6 se assumirmos
uma nocao externalista de conhecimento, associada com a ideia de
uma crenca comportamental»53.

A observacao do comportamento de diversos animais, macacos,
elefantes, caes, e até de aves, releva por analogia com o ser huma-
no, emocdes e “sentimentos” interiores. Portanto, s6 por analogia
conseguimos admitir também nestes casos um polo interno para
o conhecimento tacito. Este caminho de analogia tem paralelo com a
existéncia dos atomos, que s6 nos inicios do século XX foi admitida
como real pelos fisicos, mediante provas indirectas proporcionadas
pelo movimento browniano em solug¢des coloidais. No caso do com-
portamento animal, poderemos talvez vir a fortalecer tais convic¢oes
com imagiologias da actividade cerebral de animais e da sua com-

paracao com a dos humanos.

A teoria do conhecimento tacito nao se enquadra no relativismo

pos-moderno

Uma palavra adicional, a retomar os nossos estudos de anilise
estatistica sobre o perfil das citacoes cientificas nas 21 areas do
Essential Science Indicators reveladores de que ha marcas culturais
na ciéncia. Nao é que os diferentes paises facam uma fisica, qui-
mica, medicina clinica, etc. diferente consoante as suas culturas.
Fazem a mesma ciéncia, mas uns cultivam mais a fisica, outros a
medicina clinica, etc., e é neste modo cultural de traduzir a “funcao
social da ciéncia” que se distinguem. A questido, agora, é se TCT

comporta esta constatacao?
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Polanyi considera que ha uma realidade exterior a nés, comum
a todas as culturas, e que este contacto com a realidade é prosse-
guido pelos cientistas com um intento de universalidade. Isto, o
que significa? Que as nossas reivindicacoes sio formadas a partir

«

de um eu pessoal, com a conviccio que niao é apenas “verdade
para mim”, mas que é, em certo sentido, uma verdade universal,
valida para todas as pessoas, independentemente das suas culturas.
O intento de universalidade seria um impulso moral que garantiria
nao ser a TCT uma teoria pés-moderna do relativismo cientifico,
onde os factos experimentais sdo irrelevantes para a construcio da
ciéncia. Concordamos que o contacto com uma realidade comum
a todas as culturas é relevante para um tal desiderato de anti-re-
lativismo. Mas o intento de universalidade parece-nos um critério
mais “mole”. Nas ciéncias de paradigmas, em nosso entender é o
critério mais “duro” da avaliacdo por pares que, concomitante com
o primeiro, garante a universalidade das ciéncias nas diferentes
culturas. Polanyi sempre defendeu a avaliacdo por pares, e pode-
-se considerar que a TCT a contém, no sentido de a comunidade
cientifica ser responsavel por manter uma tradicdo e a autoridade
do imprimatur. Nas ciéncias hermenéuticas, a respectiva univer-
salidade assenta no referido intento de universalidade, mas delas
agora nao cuidaremos.

O facto de o conhecimento cientifico ser universal nio implica
que nao tenha um caracter provisorio, porque depende sempre
de um exercicio de interpretacio humana, individual e colectiva.
O método nao lhe garante a verdade, como julgou o positivismo
iluminista. Convic¢ao, mas nao certeza, é, pois, 0 que caracteriza
o conhecimento. Como escreveu Polanyi: « ... to achieve a frame of
mind in which I may bold firmly to what I believe to be true, even
though I know that it might conceivably be false»>%.

Os estudos estatisticos ja referidos revelam, desde ja, uma reli-

gido “transparente” para os cientistas, e o criticismo de Tim Ray a
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respeito da “religiosidade “ da TCT pode converter-se num sermos
forcados a reconhecer em Michael Polanyi um discernimento muito
mais profundo a este respeito — como se a “crenca”, a confianca,
fosse um “instrumento” para a pratica cientifica. Ou que os “sacer-
dotes da Criacao” professassem uma religiao de crenca, sem rito
nem culto, num contexto racionalista e emocional.

A partir da composicio do universo reconhecemos, através da
fisica de particulas e da matéria negra, que s6 sabemos caracterizar
5% do Universo. Nao sabemos de que sao feitos os restantes 95%.
Neste enquadramento afirmar que Deus niao existe € excessivo.
Ganha-se mais sentido explicativo em acreditar na sua existéncia,
e mesmo para se prosseguir numa senda cientifica.

Isaac Newton exprime-o de uma forma bem clara: <O que sabemos
é uma gota, o que ignoramos um oceano. A admiravel disposi¢ao
e harmonia do universo, nio pode senio sair do plano de um ser
omnisciente e omnipotente». Michael Polanyi mostra-nos que par-
timos sempre de uma base de crenca, de confianca, as matrizes
fiducidrias de lingua e de cultura, que nio pomos em questao.

Entre no6s, Raul Proenca, que é um fil6sofo de um vitalismo ético
influenciado por Jaime Cortesdo e Leonardo Coimbra, assume uma
posicio que nos elucida melhor sobre a transparéncia religiosa
da pratica cientifica ao exprimir-se do seguinte modo: «Sentimos
religiosa toda a acc¢ao que se destina a um fim que nos ultrapassa
e que nos obriga a ultrapassar-nos a nés mesmos».>> Nio obstante
esta ontologia espiritualista, a sua posicio metafisica é frontalmente
ateista, «porque a auséncia da fé é o que exige ainda a maior fé no
valor incomensurivel da espiritualidade».50

Atente-se, ainda, a tese do soci6logo francés do século passado,
Roger Bastide, ao apontar para a evidéncia de que «o religioso
nao morre, desloca-se». Em principio, tudo isto aponta no mesmo
sentido do esquema Paulino de Michael Polanyi, quer para os

crentes numa religido, quer para os ateus. Mas recorde-se a frase
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de John Polkinghorne: «os ateus nao sio estupidos, simplesmente
explicam menos».

Em conclusao deste capitulo, diriamos que desde tempos imemo-
riais o homem procurou assentar o seu conhecimento numa base
segura. Na ciéncia moderna encontramos o cogito de Descartes,
as tentativas de uma fundamentaciao logica em bases seguras
com Frege, desiderato que cessou com os teoremas de Godel, ou
a base do empiricamente observavel do positivismo que falhou
a realidade do atomismo moderno. Destes fracassos brotou uma
profunda suspeicio no conhecimento humano, impregnado de
subjectivismo, e caiu-se no relativismo e, no caso da ciéncia, no
relativismo cientifico, que advoga ser o conhecimento cientifico
uma mera construciao social, sendo os factos experimentais irre-
levantes para essa construciao. No presente, afigura-se-nos que
uma base mais segura na constru¢ao da ciéncia é a das matrizes
fiduciarias da TCT de Michael Polanyi, com a acrescida vantagem
de, como veremos, estar muito mais proximo de como actuam os
praticantes da ciéncia e nao de como estes se deveriam comportar
perante algum ideal filos6fico, como o da falsificacdo de teorias.

David Rutledge interroga-se sobre os papéis do individuo e da
comunidade na formac¢ao do conhecimento humano, afirmando que
quer uma “filosofia de criticismo” kantiana quer o pés-modernis-
mo nio sdo particularmente efectivos em lidar com esta questio.
O movimento da filosofia critica vé como a tarefa primordial da fi-
losofia o incidir sobre um criticismo, ao invés de uma justificacdo
do conhecimento. E para Kant, a critica destina-se a ajuizar sobre as
possibilidades de conhecer, antes de avancar para o conhecimento em
si mesmo. Kant afirmou que uma adequada inquiricao filoséfica nao
incide sobre a realidade exterior, mas sim sobre as caracteristicas e
as fundacgoes da propria experiéncia. Devemos, primeiramente, avaliar
como trabalha a mente humana e dentro de que limites, para depois a

poder aplicar correctamente ao sentir da experiéncia do contacto com
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a realidade material e determinar se essa mente pode ser aplicada a
todas as “entidades metafisicas”. Neste percurso filoséfico, tendeu-
-se a colocar o sujeito do conhecimento contra a sociedade, por
um conjunto diversificado de razdes que remontam a Renascenca,
e prosseguem com o Iluminismo na sua luta contra as estruturas
opressivas do ancient régime — a monarquia, a aristocracia, a Igreja
— e o seu dogmatismo. Um tal individualismo robusto, associado
com uma perspectiva essencialmente mental, conduziu ao "Eu” da
modernidade, desencarnado, s6, heroicamente defrontando as tre-
vas da ignorincia sob as luzes da sua consciéncia. Em ciéncia, o
caminhar destes herdis tendeu a esbater o papel das comunidades
cientificas na descoberta e na verificacio do conhecimento cientifico
que em muito foi creditado aos “génios da ciéncia”.

Para Rutledge ha um segundo obstaculo para o desiderato acima
referido, o considerar o conhecimento como uma mera activida-
de mental que Descartes procurou enfatizar com a sua distincdo
mente/corpo, chegando a colocar o sujeito do conhecimento num
“ponto arquimediano” do mundo. Nesta perspectiva cartesiana, se
formos suficientemente cépticos conseguiremos livrar as nossas
mentes de preconceitos, supersticdes e das falsas opinides que
a sociedade nos transmite. O terceiro obstaculo € o caracter explicito
que se atribui ao conhecimento e as operacdoes da mente, fruto da
matematizacio da natureza que Galileu e Newton nos aportaram.>’
A filosofia de Polanyi tem a vantagem de embeber o conhecimento
humano nas actividades da vida corrente que sao partilhadas pelas
comunidades. Clifford Geertz em The Interpretation of Cultures
afirma que «@a cultura molda as nossas vidas como a gravidade
molda os nossos movimentos», isto é, passando despercebidas.>8

O pdés-modernismo acusa as reivindicagdes universais — verdade,
bem, justica — de serem abstractas e nio admitir que sio, afinal,
meras projec¢oes de particularidades. Ainda em reflexo das criticas

do nominalismo, prossegue a acusacio de que as ideias gerais sao
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irrepresentaveis, nio sendo mais do que nomes ou palavras evocati-
vas das coisas. O intento de universalidade polanyiano nio padece
deste criticismo, pois apesar do conhecimento ter sempre um resi-
duo pessoal, outros elementos da comunidade tém a possibilidade
de alcancar a mesma integracdo que o sujeito do conhecimento
alcancou.>® A TCT nio pressupde a totalidade das coisas e a vali-
dade de certas leis, como a teoria da gravitacio de Newton ou a
teoria quantica, € fruto de acto fiduciario que permanece ao longo
de geracoes por ser frutifero.

E, paralelamente, a TCT responde ao criticismo de Goethe, sem
contudo dissolver o sujeito do conhecimento na comunidade, como
o faz o relativismo cientifico pés-moderno. E que para Michael
Polanyi conbecimento tdcito é conhecimento pessoal e reciprocamente.

Como resume Maria Luisa Couto-Soares: «Science can never be
more than an affirmation of certain things we believe in. These
beliefs must be adopted responsibly, with due consideration of the
evidence and with a view to universal validity. But eventually they
are ultimate commitments, issued under the seal of our personal
Judgment. At some point we shall find ourselves with no other answer
to queries than to say “because I believe so™.

Nio tomemos estas palavras em Polanyi como a expressio de
uma desilusio nem de descrédito quanto ao conhecimento cienti-
fico. No texto citado, Polanyi desloca, por assim dizer, o locus da
justificacao, do nivel abstracto, impessoal, objectivo das teorias,
para aqueles que as constroem, descobrem, formulam e defendem.
Em ultima analise, é o investigador como pessoa que pode dar garantias
da veracidade de uma teoria, nio simplesmente porque lhe parece
ser assim, porque “cré” (¢ sua opinido) na verdade dessa teoria. Esta
leitura seria verdadeiramente catastrofica para o estatuto, nio s6 da
ciéncia, mas de qualquer outra forma de saber. A concepc¢io de co-
nhecimento pessoal, como dissemos, desloca o 6nus da justificacio do

conhecimento da esfera de algo como um conhecimento em si, para
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a accao pessoal de conhecer, accio que exige a responsabilidade e o
empenhamento de quem conhece. Por outras palavras, e recorrendo
a uma comparaciao metaférica: nio € a teoria que deve comparecer
como ré perante nés e apresentar-nos provas da sua veracidade; sdo
aqueles que se empenharam seriamente na descoberta de uma teoria
ou na resoluc¢ao de um problema, que devem apresentar-se como
réus e defender as teorias que seriamente e com uma intenciao de

universalidade, formularam»%0.
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CAP. 2 A VOCAGAO DE TRANSCENDENCIA
DA HUMANIDADE

A teoria do conhecimento tacito (TCT) de Michael Polanyi
constitui-se como uma nova teoria para o conhecimento humano,
ao fazer intervir o elemento pessoal na construcao do conheci-
mento, em geral, e do cientifico, em particular, elemento que o
cartesianismo e a filosofia do criticismo haviam expurgado em
ordem a alcang¢ar um conhecimento impessoal e objectivo. Como
vimos em capitulo anterior, Polanyi argumenta de forma con-
vincente que o elemento pessoal é intrinseco a toda a pesquisa
cientifica. Acresce que o cientista nao trabalha de forma isolada,
mas é parte de uma comunidade cientifica, o que, como veremos,
vai conferir uma continuidade a sua accio.

Estes elementos e outros que virdo a luz ao longo deste Capitulo
vao-nos revelando, por vezes de um modo discreto mas consistente,
que o homem tem uma vocacido para a franscendéncia, na criacao,
no conhecimento, na linguagem, nos niveis de consciéncia. E s6
ha transcendéncia se o homem interaccionar com um mundo que

lhe € superior, ou com mundos que lhe sejam superiores.

O papel da comunidade cientifica e os seus valores

Logo nos primeiros passos da sua aprendizagem, um novel cientista

toma contacto com a comunidade onde se insere e com tradigcdo



vigente no seu seio. Igualmente encontra-se sujeito a autoridade
da mesma comunidade para divulgar os seus resultados e ideias.
E mais embrenhado se vé na comunidade quando tem de lutar pelas
suas ideias se estas se erguem contra o consenso cientifico vigente,
pois nele brota uma paixao intelectual de persuasdo que o conduz
a controvérsia cientifica.

Ha outras paixodes intelectuais que Polanyi considera igualmente
presentes no cientista, para além da persuasao: heuristica, selecti-
va, satisfacdo. A bheuristica que conduz as descobertas e se revela
particularmente abrangente quando aborda problemas pedagogicos;
atente-se em como Dmitri Mendeleev estabeleceu a Tabela Periodica
a partir da necessidade de conferir ao ensino da quimica da época
uma certa sistematizacio. Em 1869, quando escrevia o seu livro de
quimica inorgédnica, criou uma carta para cada um dos 60 elementos
conhecidos. Cada carta continha o simbolo do elemento, a massa
atémica e as suas propriedades quimicas e fisicas. Colocando as
cartas numa mesa, organizou-as em ordem crescente de massas
atomicas, agrupando-as em elementos de propriedades semelhantes.
Acabava de formar a Tabela Peri6dica.

A paixao selectiva que, a partir da coleccio de factos que o cien-
tista conhece, lhe permite seleccionar os que sao de valor cientifico
e aqueles que o ndo sio. Sem uma seleccio prévia, os cientistas
dissipariam os seus esforcos e energias na busca de trivialidades ou
desembocavam em becos sem saida, como os inicios da histéria da
investigacao cientifica bem ilustram. No entanto, da mesma forma,
importantes linhas de investigacio podem ser encerradas pelo sim-
ples motivo de nao se enquadrarem no quadro consensual vigente
na comunidade cientifica. Nenhuma regra, ou conjunto de regras,
pode decidir tais questdes, mas apenas o ajuizamento individual ou
os ajuizamentos colectivos dos cientistas praticantes. Nestes estd
ainda presente a satisfacdo intelectual que se constitui em forca

motriz para o éxito dos empreendimentos em que se empenharam.
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Na mesma ordem de pensamento, Polanyi considera vital distin-
guir entre teorias cientificas e conhecimento cientifico: «We shall see
that science is not establishbed by the acceptance of a formula, but is
part of our mental life, shared out for cultivation among many thou-
sands of specialized scientists throughout the world»1. A formulacio
tedrica da ciéncia é um “resumo atenuado” de uma forma de vida
alimentada e desenvolvida no seio de uma comunidade cientifica.
E um “vasto sistema de crencas” (bem como as competéncias que
o acompanham) nos quais o cientista fez a sua aprendizagem e em
que, depois de uma formacao diversificada e demorada, o mesmo
cientista é capaz de vir a poder participar de pleno direito.2

O conhecimento cientifico nio pode ser explicitado na sua to-
talidade e requer uma “corporalizacio” (indwelling), que constitui
a base para tudo o que conseguimos articular, com a sua estrutura
“de-para” — da consciéncia subsidiaria a consciéncia focal. «To apply
a theory for understanding nature is to interiorize it. We attend from
the theory to things interpreted in its light>3. Dada a universalidade
do papel do “conhecimento tacito” na formacao do conhecimento
em geral, abarcando o cientifico, ha uma distincio menos marcada
entre ciéncias e humanidades, entre ciéncia e artes, entre ciéncia e
religiao. Mesmo nos aspectos mais empiricos da ciéncia, trabalha a
imaginacao do “artista”: «We may conclude quite generally that no
science can predict observed facts except by relying with confidence
upon an art: the art of establishing by the trained delicacy of eye,
ear, and touch a correspondence between explicit predictions of
science and the actual experience of our senses to which these pre-
dictions shall apply>*. Kant, na sua “Critica da Razio Pura”, admite
que nos ajuizamentos humanos nao ha nenhum sistema de regras
que prescreva de um modo exacto como essas mesmas regras vao
ser aplicadas. Ha sempre um elemento intrinsecamente escondido
na alma humana que o pode determinar; um “monstro adormecido”

que Polanyi veio levantar.> E ao erguer este “monstro adormecido”,
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reconhece que todo o processo de conhecimento tem uma marca
pessoal através da corporalizacdo.

MICHAEL POLANYI quer levar-nos a pensar a ciéncia como uma
“comunidade de fé”, e como tal aberta a transcendéncia, alids sem
outras comunidades que com ela compitam. Tal nao se verifica
com as comunidades religiosas, que nio detém o mesmo dominio
universal da ciéncia. Mas em “pontos de viragem”, a ciéncia encon-
trou rivais na Igreja Catolica. O primeiro deu-se com a passagem
de um mundo geocéntrico para um mundo heliocéntrico, com
Copérnico e Galileu, tendo sido este ultimo que sofreu o embate
com a Inquisicao. O conflito reacendeu-se com a teoria da evoluciao
das espécies de Darwin. Porém, ja o terceiro “ponto de viragem”
com o horizonte do mundo atémico, de que resultou o nascimento
da teoria quantica, foi absorvido pela prépria ciéncia. E espera-se
que o quarto, com os conhecimentos proporcionados pelas sondas
espaciais, também o venha a ser.

Em trezentos anos, a ciéncia moderna implantou-se por todo
o globo terrestre e em quase todas as suas culturas, e modificou,
em muito, o modo como entendemos e vemos o mundo. Mas como
uma “comunidade de fé”, a ciéncia nao pode produzir reivindica-
¢odes de caracter absoluto sobre a sua veracidade: erros e enganos
sdo sempre possiveis.

A ciéncia distingue-se de outros dominios pela verificacdo através
da experimentacio, apesar de comportar, tal como a matematica, a
religido e os dominios artisticos, também actividades de validacdo.
Alias, ambos os processos de verificacdo e validacdo estio presentes
em qualquer reconbecimento de um compromisso: s2o a expressio
da presenca de algo real e externo ao sujeito do conhecimento.
Nesta ponderacao, reconheca-se ser maior o grau de participacdo
pessoal nos processos de validacdo do que na verificacdo.%

Tudo isto leva Polanyi a assumir que a ciéncia, tal como outros

empreendimentos humanos, tem valor em si mesma, nao s6 para
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os cientistas, mas também para o publico em geral: {Science] can
no longer bhope to survive on an island of positive facts, around
which the rest of man’s intellectual beritage sinks to the status of

subjective emotionalism»”.

O significado da simetria na arte

Munidos da perspectiva que a TCT nos proporciona, olhemos
agora em direccido a uma das areas onde € maior a participacio
pessoal do sujeito do conhecimento — as Artes. Escreveu Roland
Fivaz, citando Baudelaire, que «a simetria € a lingua materna da alma.
A simetria é a rede de relacdes que a mente consegue tecer entre
as coisas e a ordem que consegue estabelecer de umas em relacdo
as outras. Este fisico, professor na Escola Politécnica de Lausanne,
assume uma posicao de pos-cientismo, isto é, o de levar a Fisica
suficientemente a sério para, a partir dos seus resultados, formular
questoes de indole metafisica, mas nao a tomar tao a sério que se
admita que a elas a mesma Fisica possa responder — o porqué
do espirito, o porqué da evolucdo biologica, o porqué da matéria
inerte se organizar em matéria viva pensante, o papel cognitivo
das emocoes, e questdes da mesma indole, sempre sob o fascinio,
a pressiao e o deleite intelectual de “poder explicar as coisas”, de
encontrar significados.

A arte e a ciéncia sao dois empreendimentos humanos que sao
perseguidos com bastante espontaneidade, com paixdo e deleite,
mas a custa de muitos e valorosos esforcos; uma busca de meios
de observacio e de expressio. Depois vem o momento em que a
mente se entretém a imaginar variantes, e do modo como o sujeito
pensante as pode aproveitar em seu beneficio.® Porque toda a rea-
lidade inteligivel promete ser manejavel, e o significativo tem de o

ser para além da materialidade das coisas. Os nossos conhecimentos
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sobre a ordem de um sistema a nivel de uma hierarquia mais baixa,
a nivel fisico, tém de ser pertinentes a um nivel mais elevado, o
mental e do espirito.

Michael Polanyi propds um principio de correspondéncia que
enunciou do seguinte modo: <H4a uma correspondéncia sistematica
entre os niveis de ontologia e os niveis de conhecimento taci-
to». A sua perspectiva é especialmente frutuosa para reconhecer
o entrelacamento entre o conbecer e o ser através do indwelling, o
corporalizar, o fazer morar em si. Assim atenua qualquer separacio
radical entre epistemologia e ontologia.

A exploracido da ligacio entre ordem e emocgdo comecga pela
descoberta que os objectos da mente se assemelham aos objectos
fisicos ordenados: 0s mesmos aspectos, 0s mesmos comportamentos.
Os nossos conhecimentos ao nivel fisico, tornam-se pertinentes a
um nivel mais elevado, o do espirito.? A ordem e a complexidade
surgem a partir da repeticio de acontecimentos simples, mas em
grande numero. A tendéncia natural da natureza é para a desor-
dem, pelo que se coloca uma dialéctica muito rica entre ordem/
desordem em todos os sistemas naturais, da qual resultam diver-
sificadas ordens omnipresentes na mesma natureza. O caminho é
o de procurar analogias entre os niveis mais simples, como sio os
fisicos e os mais complexos como sio os mentais e do espirito.10

Comeca Fivaz por destacar que, para o espirito, a ordem é o
objectivo central, se nao mesmo unico. O espirito fica fascinado
pela ordem que encontra na natureza e este fascinio € irresistivel
e inconsciente: identificacio das formas e o seu arranjo. As percep-
¢Oes mais simples comecam por um rearranjo de representacoes
ja conhecidas de modo que revelem uma simetria simples — si-
metria de espelbo — com os dados sensoriais. Mas se bem que
esta aquisicado de ordem nao seja acessivel a consciéncia e, como
tal, a pertinéncia das construcdes mentais nio possa ser provada

a priori, uma questdo permanece: como € que tais construcoes
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do espirito, mesmo que irracionais, se revelam inimeras vezes

adequadas, em testemunho do seu interesse adaptativo? 11

A simetria e a arte religiosa

A simetria fractal é uma simetria de escala, bastando trés ni-
veis para a representar: dois definidores da relacao de reduciao e
o terceiro aponta o seu caracter repetitivo. Uma das suas virtudes
€ tornar sensivel a ideia de infinito. Escher explorou-a nos seus
desenhos geométricos do plano, a arte islamica no mausoléu de
Humayun em Deli, e a arquitectura renascentista em tantos palacios
de Veneza. Ou na estrutura fractal ascendente da catedral de Reims.

Em todos os monumentos religiosos desde a Antiguidade, templos
e mausoléus, a simetria esta presente como expressao do poder di-
vino, conferindo caracteristicas de transcendéncia e universalidade
aos sentimentos que suscita, pois emociona quer o crente quer o
visitante an6nimo.12 A simetria mais simples, mas emocionalmente
muito eficaz, € a simetria de espelbo como a de Taj Mahal, presente
no monumento e, mediante um tanque central de marmore a meio
caminho entre a entrada e o mausoléu, devolve a imagem reflectida
do edificio, inscrevendo-o num quadro que lhe retira altura e profun-
didade e como que o coloca levitando em pleno céu. A simetria de
espelho transporta consigo as ideias de permanéncia, imutabilidade
e de auto-suficiéncia, simbolizando o divino. Mas na arte religiosa
encontram-se outras simetrias: rotagdo como nas cupulas de muitas
catedrais; translagcdo na arte islamica para provocar um sentimento
de serenidade, como na mesquita de Cordoba; simetrias fractais que
exprimem sentimentos de elevacido, presentes na catedral de Reims.
A arte religiosa faz um apelo intenso a simetria, porque um objecto
simétrico é uma representacio do espirito. Impde-se uma conclusio:

o belo é o que se compreende na sua globalidade, iluminando as

75



relacdes entre os diferentes elementos do conjunto.!3 As relacoes
mutuas entre os diferentes elementos sao suficientemente pequenas
para serem apreendidas numa globalidade, mas ao iluminarem o
espirito, o acto de reconhecimento dessas mesmas relacdes constitui-
-se em fonte de prazer estético.

A simetria também tem subjacente o poder do saber: a mente
pode identificar o todo gracas a rede de pequenos relacionamentos
que mantém entre as partes. E quanto mais densa for essa rede,
ou possua uma malha mais apertada, tanto maior é a experiéncia
cognitiva que vem acompanhada da emociao. E o saber é o que
pode ser entendido, no sentido usual, mas também é o que nos
agrada.14 Portanto, a experiéncia estética e a experiéncia cognitiva
sio experiéncias da mesma natureza, sio semelhantes. E concebivel
que, explorando os inimeros aspectos que a simetria pode assumir,
a arte e a ciéncia venham a determinar em muito o que sera a
cultura numa dada época.l>

NO ENTANTO, convém tomarmos consciéncia que muitos destes
resultados siao fruto de uma emergéncia. Uma chave e uma fecha-
dura traz-nos um bom exemplo do conceito de emergéncia, num
sentido fraco. A chave que se ajusta a uma fechadura traz-nos um
comportamento novo: o abrir e fechar uma porta. Num sentido
forte a emergéncia requer uma inovacao radical, um padrao que
nao se via previamente; requer ainda o surgir a nivel global e ser
passivel de evolucao perceptivel.

Tomemos o exemplo da constru¢ao de um ninho de formigas.
Na sua marcha as formigas vao depositando uma feromona, mas
por outro lado sio sensiveis a presenca deste tipo de proteina com
odor, deslocando-se para os locais de mais elevadas concentragdes.
Ha pois uma interac¢io entre os elementos de um sistema, as formi-
gas da colonia. Também reconhecemos que cada formiga é guiada
pela accido acumulada de um grande nimero de outros elementos.

Quando se alcanca uma concentraciao critica, o caminhar aleatoério
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das formigas desenrola-se em estreitos percursos rectilineos. Mas
tais percursos nao se podem prolongar indefinidamente porque
sdo instaveis, acabando por terminar numa bifurcacdo, a partir
da qual divergem mais dois caminhos, que prosseguem por mais
pedacos rectilineos e novas bifurcacdes. O caminhar para a direita
ou para a esquerda € o reflexo de fracas influéncias externas; uma
estrutura maleavel que se molda e adapta aos contextos exterio-
res, e que é fonte de novidade no sentido em que é desconhecida
do sistema isolado e fica inacessivel sem um contacto duradouro
com o ambiente exterior.10 Trata-se de uma simetria fractal a duas
dimensodes: a de uma simetria axial, o sentido de progressio do
formigueiro, e outra uma simetria de escala na qual o motivo se
repete indefinidamente, mas a escalas progressivamente menores.

Em termos fisicos uma interaccao atractiva a longa distancia con-
duz a estruturas em drvore, semelhantes as arborizacoes aleatérias
dos neuronios do cértex cerebral. Alids, trata-se de uma simetria
presente em muitos outros processos na natureza, como nas des-
cargas eléctricas na atmosfera durante as trovoadas, nas palmeiras.
Por vezes, pode ser dificil reconhecer estas cascatas de bifurcacdes
em certas estruturas da natureza, como na rosa ou no ananas. Mas
em palavras de Roland Fivaz, trata-se de um “esquema universal

de colonizacio do espaco”.17

Os trés “mundos” de Popper

Embora Michael Polanyi e Karl Popper tivessem idades bem
distintas, onze anos de diferenca, e o mais velho tivesse uma for-
macao de médico e de quimico-fisico e o mais novo em filosofia,
ambos provém do mesmo meio cultural; judeus nascidos no impé-
rio Austro-Hungaro, em Viena, tendo o primeiro vivido bastantes

anos da juventude em Budapeste, e ambos vieram a trabalhar em
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instituicdes académicas inglesas. Corresponderam-se com alguma
frequéncia, desde 1932, mas a divergéncia de opinides sobre a na-
tureza do conhecimento cientifico foi desgastando a relaciao, como
referem Struan Jacobs e Phil Mullins: «Palpable tensions developed
between Karl Popper and Michael Polanyi. Their accounts of science
were quite different and eventually these figures clearly recognized
this».18 Mas, como o primeiro destes autores aponta, ha afinidades
entre os dois pensadores no que diz respeito a um certo fideismo
presente para o papel das tradi¢cdes no pensamento: «Popper’s ac-
count of tradition resembles that of Polanyi in its inclusion of faith
commitments (fideism), but Popper features rational criticism as
an instrument for assessing traditions».1® Convém enfatizar que a
abordagem de Polanyi, nao isenta de dificuldades, é porém “mais
profunda e mais subtil” do que a de Popper.

Nao obstante, julgamos ser oportuno chamar Popper a colacao,
porque, como veremos, vem enriquecer a abordagem que tracamos.
Karl Popper considera real uma “teoria” em si mesma, a propria
coisa abstracta, porque nos possibilita interagir com ela.2% Em con-
traste com 0s movimentos artisticos, as ciéncias da natureza podem
criar um edificio de teorias de elevada precisio, enorme alcance
e sistematizacdo acerca da estrutura do mundo natural e das suas
leis. E precisamente a visio assim adquirida e a beleza intelectual
desta mesma visio que é o objecto de interesse do cientista, em
detrimento da natureza como € observada em si mesma. Em con-
traste, nas ciéncias historicas e nas artisticas, € o proprio tema — as
pessoas, e as suas accoes e producdes — que € o objecto principal
do conhecimento dos investigadores.2!

Sem duvida a explicitacdo de uma ordem em toda a forma de
conhecimento € uma enorme fonte de satisfacio para o cientista ou
para o artista. E no dominio do religioso? “Aquele que nio ama nio
chegou a conhecer a Deus, pois Deus é amor” (1 Jo 4, 8). Como o

homem tem uma centelha divina e Deus é amor, daqui decorre que
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o homem também ¢é amor. O filésofo alemao Max Scheler critica
S. Tomas de Aquino quando afirmou que Deus criou o mundo para
sua glorificacio e nio por amor.22 Entre né6s, o saudoso sacerdote
jesuita Alfredo Dinis, proximo do seu falecimento afirmou: «Procurei
como filésofo compreender o mundo. Estranhamente, sinto que o
mundo tem um lado incompreensivel. O mundo talvez exista nio
para ser compreendido mas para ser amado!>. Como afirmou o do-
minicano Timothy Radcliffe, <se o amor é a vida de Deus, entio o
amor deve ser eterno». Quica o amor seja a forma mais abrangente
de conhecer, de compreender e de reconhecer um sentido no mun-
do, mas também de aceitar o desconbecido, que ainda é dominante.

PLATAO ACREDITAVA na existéncia de trés mundos. O primeiro,
o Unico que considerava inteiramente real. <Em termos aproximados
consistia apenas em conceitos, como a Beleza em si, o Bem em si;
chamou-lhes “Formas” ou “Ideias”, que se destinavam a ser objectivas
e visiveis a intuicao intelectual, quase como os objectos fisicos sdao
visiveis aos olhos. O segundo mundo de Platio era o da alma ou
espirito, afim do seu mundo das Formas ou Ideias; antes do nasci-
mento a alma habitava neste mundo das Formas e distinguia-as com
nitidez. O nascimento constituia uma espécie de perda de graca, uma
queda mediante a qual penetravamos no terceiro mundo [: o] dos
corpos fisicos. A queda fazia-nos esquecer o conhecimento intuitivo
das Formas ou Ideias, mas podiamos recupera-lo em parte por meio
da exercitacio filos6fica»23.

A teoria platénica é uma teoria de queda ou degenerescén-
cia — a queda dos seres humanos. Popper, ja depois dos meados
do século XX, para lidar com a questio do conhecimento, como
um produto do intelecto, e com o problema corpo-mente, também
veio apresentar uma teoria de trés mundos, mas numa ascensio
evolutiva para o “mundo 3”. O “mundo 1” é o mundo dos corpos
Jfisicos e dos seus estados fisicos e fisiolégicos. O “mundo 2” é

o dos estados mentais. A relacio, ou interaccdo, entre estes dois
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mundos é o problema corpo-mente. O “mundo 3” é o mundo dos
produtos da mente humana. Por vezes esses produtos sio coisas
fisicas, como pinturas, desenhos, constru¢des, como as de Miguel
Angelo, ou automéveis. Certos produtos sio coisas fisicas muito
especiais, pois pertencem tanto ao “mundo 1” como ao “mundo
3”. Ja uma peca teatral, como ¢é a tragédia de William Shakespeare
Hamlet pertence apenas ao “mundo 3”, pois nenhuma represen-
tacio de Hamlet se pode considerar igual a préopria peca Hamlet
de Shakespeare; o mesmo se passa com uma sinfonia.24

A parte mais importante do “mundo 3” consiste em teorias, pro-
blemas e argumentos. Esta importancia decorre para Popper do facto
de o conhecimento ser mais representativo quando se apresenta pelo
seu caracter objectivo, ou seja, quando procura explicar o mundo
e os seus fenomenos através de estudos e teorias. As teorias nido
se limitam a ser instrumentos. Uma teoria pode ser verdadeira ou
falsa e, por vezes, talvez nao consigamos distinguir entre as duas
possibilidades. Mas muitas vezes podemos julgi-la do ponto de
vista de se aproximar mais da verdade do que uma outra teoria.2>

E devido a nossa accio medianeira que o “mundo 1”7 pode ac-
tuar no “mundo 3”. (Nao é possivel compreender o mundo 2, isto
é, o mundo povoado pelos nossos proprios estados mentais, sem
que se entenda que a sua principal funcao é produzir os objectos
do mundo 3 e ser influenciado pelos objectos deste dltimo. Com
efeito, o mundo 2 interage nao s6 com o mundo 1, como Descartes
pensava, mas também com o mundo 3; e os objectos deste exercem
influéncia sobre o mundo 1 apenas através do mundo 2, que actua
com intermedirio»2%. Portanto, em Popper, o problema corpo-mente
ficara incompleto se nio se alargar o seu ambito, de forma a cobrir
as relacdes reciprocas entre os trés mundos. Nem as coisas fisicas
sio fendmenos provindo apenas dos sentidos, como pugnavam os
“fenomenistas”, nem os “fisicistas” tinham razdo ao afirmarem que

as coisas fisicas eram suficientes.
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Para este filosofo austriaco a evolucio do conhecimento da-se

através do seguinte esquema de um sistema “quadripartido”:

P1 — TE — EE — P2

P1 significa um problema inicial; TE representa a teoria experi-
mental que é destinada a resolucdo do problema; EE é o processo
de eliminacao dos erros através de ensaios ou discussdes criticas e,
finalmente, P2 representa os problemas finais. Em suma, as teorias
incentivam a descoberta da Verdade e o “mundo 2” estd subordinado
ao “mundo 3” e ao “mundo 1”.

KARL POPPER ainda pertence a uma corrente de filosofia racio-
nalista do criticismo, se bem que tivesse conhecimento das ideias
do pos-criticismo de Michael Polanyi. Na perspectiva polanyiana,
o conhecimento tacito e o indwelling situa-se na relacao entre o
“mundo 1”7 e “mundo 2” de Popper.

Como referido, para Popper o “mundo 3” é “real” porque inte-
rage connosco e com o0s objectos fisicos. Considera esta interac¢io
um critério de realidade, talvez niao necessario, mas suficiente.
E exemplifica: quando observamos uma maquina a nivelar o solo,
vemos muito claramente uma interac¢io do “mundo 3” a exercer-
-se sobre o “mundo 1”, pois houve uma planificacio prévia no
“mundo 2”.27 Mas para além de ser real, o “mundo 3” é também
auténomo. Exemplificando novamente: embora os nimeros naturais
sejam uma constru¢io humana, existem neles certas particulari-
dades, por exemplo os numeros primos, que nio sio obra nossa,
mas que temos possibilidades de descobrir. A isto chamou Popper
a “autonomia” do “mundo 3”, que € diferente da sua “realidade”,
a qual se liga ao facto de podermos interagir com ele. Assim, o
terceiro mundo é ao mesmo tempo auténomo e real.?8

Popper sublinha a diferenca entre invencgdo e descoberta para a

autonomia do mundo 3. Demonstra que certos problemas e certas
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relacdes sio consequéncias naturais daquilo que inventamos.
Portanto, pode dizer-se que descobrimos e nao que inventamos
os referidos problemas e relacoes; mantendo o exemplo, niao in-
ventamos os numeros primos mas descobrimo-los. Nao obstante,
toda a descoberta se assemelba a invencao no sentido de conter

um factor de imaginacio criativa.2?

O processo de criacio

Refere Karl Popper que, antes da era do computador, Einstein
dissera: <o meu lapis € mais inteligente do que eu». Uma frase
clara: nao usaria o lapis se este fosse mais inteligente do que
ele. Nos tempos de hoje, um computador ndo € mais do que um
lapis endeusado. Esta consideracao levou um dos interlocutores
das licoes que este eminente filésofo proferiu na Universidade
de Emory, em 1969, a formular uma questio pertinente no cam-
po das artes e das humanidades mas também para a ciéncia.
«A peca Hamlet existiu de facto na mente de Shakespeare? E se
assim foi, existiu ao mesmo tempo nos mundos 3 e 2? [Popper
responde]: Pergunto a mim mesmo se a obra Hamlet, como um
todo, existiu na mente de Shakespeare. [...] E muito duvidoso que
Shakespeare tivesse a peca inteira na cabeca durante as fases da
sua elaboracao. [...] O cérebro nio concebe um texto definitivo
e perfeito que depois é passado para o papel. Trata-se sempre
de um processo de criacio, semelhante ao pintor que dispoe
de uma tela onde coloca uma mancha de cor. [...] Ha aqui um dar
e receber que considero uma das minhas ideias fundamentais,
ou seja, o intercimbio permanente entre o segundo e o terceiro
mundos. [...] A maioria dos escritores altera constantemente o que
escreveu e efectua repetidas modificacdes. Nem todos os fazem

porém. Bertrand Russell mostrou-me alguns manuscritos seus nos
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quais existira apenas uma correccao por pagina. Mas ha poucos
escritores como ele; em regra — € 0 que se passa comigo —, co-
meco a escrever quando penso ter o assunto completo na cabeca.
Mas quando o texto surge apods inimeras correccoes, € um pouco
diferente daquilo que tive em mente; e aprendi muito ao tentar
escrevé-lo, corrigi-lo e aperfeicoi-10»39.

O que o Einstein pretendeu significar com a frase acima, claro,
foi que ao dar a forma escrita ao pensamento e ao efectuar calcu-
los no papel, obtinha muitas vezes resultados imprevistos. Estava a
contactar com o mundo 3 do conhecimento objectivo, objectivando
assim ideias subjectivas que possuia. Depois, associava-as a outras
ideias objectivas e, deste modo chegava a consequéncias remotas e
nao intencionais que transcendiam em muito o seu ponto de partida.

«Ha um comovente episédio a respeito do compositor Joseph
Haydn: ja na velhice, Haydn comp0s A Cria¢do, que apresentou pela
primeira vez em Viena, na Aula Magna da antiga universidade, um
edificio destruido durante a II Guerra Mundial. Depois de escutar
o maravilhoso coro introdutério disse entre lagrimas: “Nao acredito
que fui eu quem compds isto. Nao posso té-lo feito”. Penso que toda
a grande obra transcende o artista. Durante o processo de criacio,
o artista e a obra influenciam-se mutuamente: a obra oferece-lhe
constantes sugestoes, que visam suplantar o projecto inicial do
criador. Se este possuir a humildade e a autocritica suficiente para
atender a tais alvitres e seguir-lhes o ensinamento, criard uma obra
que transcendera as suas capacidades pessoais. Estes exemplos ilus-
tram o facto de a [...] teoria do mundo 3 conduzir a uma ideia da
criacao humana, sobretudo da criacdo artistica, bastante diferente
das posicdes comummente aceites: por exemplo, afasta-se da ideia
de que a arte é auto-expressio ou de que o artista recebe inspiracao
— ja nao das Musas, as deusas gregas da inspiraciao, mas sim dos
seus estados fisiologicos, também designados por “inconsciente”,

que vieram substituir as musas»31,

83



Os esforcos criativos nunca podem tornar compreensiveis os
seus sucessos, como os exemplos acima referidos bem ilustram.
Em Polanyi, todos esses actos encontram o seu “paradigma” no
esquema Paulino, que impoe a obrigacio de nos esforcarmos para
tentar alcancar o impossivel na esperanca de alcanca-lo pela graca
divina. Este é claramente um contributo religioso, de inspiracao
superior; um reconhecimento da dimensdo transcendente do ho-
mem. Em Platao e noutros filésofos, o mundo 3 tinha um centelha
divina. Apesar de uma atitude racionalista, Popper nio se recusa a
admitir, por uma questio de conveniéncia,3? outras dreas ou mun-
dos para além do “mundo 3”. Mas é importante reconhecer de que
recebemos mais do que damos. O cientista ou o artista extraem do

“mundo 3” mais do que nele colocaram.33

Perspectivas teoldgicas

O tedlogo Lincoln Harvey socorre-se de Conjecturas e Refutacoes
(Popper) para abordar a questao da objectividade da verdade, come-
cando por afirmar que duas doutrinas percorrem a historia da filosofia
do Ocidente, ultrapassando as divisdes tradicionais do racionalismo e
do empiricismo, do pensamento classico e do moderno. Uma doutri-
na de optimismo que afirma conhecermos imediatamente a verdade
quando com ela estabelecemos contacto. A filosofia de Platao, com o
seu mundo divino das Ideias, ou de Descartes, com as ideias claras
e distintas, sio bons exemplos desta doutrina da verdade. Uma doutrina
de pessimismo que reconhece existirem obstiaculos que nos impedem
de ver a manifestacio da verdade. A filosofia platénica também con-
tém esta doutrina, com o seu mito da caverna onde seres humanos
imperfeitos se encontram acorrentados e confundem a realidade com
as sombras que véem. No Iluminismo tais obstaculos também existem,

fruto de tradicdes de trevas ou de dogmatismos.3%
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Em Michael Polanyi o conhecimento humano esta intimamente
corporalizado no mundo, e isso vai leva-lo a refutar os dois tipos de
doutrina. Quanto a doutrina do pessimismo, de que ha obstaculos que
nos impedem de reconhecer a verdade, rejeita-a, porque a realidade
do conhecimento pessoal e o seu enraizamento ticito em crencas
nao-formalizadas é possivel gracas a confiarmos na inteligibilidade
do universo. Todos 0s nossos actos de conhecimento, de descoberta,
de entendermos totalidades significativas a luz de pistas fragmen-
tadas, sdo possiveis gracas a uma crenca a priori de que existe uma
ordem no universo. Com efeito, n6és confiamos em que o mundo possui
uma estrutura de modo a que possa ser conhecido. E é essa fé que
alimenta o processo de compromisso pessoal e de corporalizacdo.
Nao se trata de uma fé cega, mas de uma fé que nos seduz e enco-
raja a encontrar padroes de ordem e significado no caleidoscopio da
observacio e experimentac¢io. Ao ponto desta perspectiva polanyiana
ser apelidada de “resonance realism”.3>

Quanto a doutrina do optimismo, que reconhecemos plenamente
a verdade quando a encontramos, ha que atender ao ponto crucial da
nociao de realismo em Polanyi — a objectividade da existéncia de um
mundo real nao assenta na quantidade de manifestacoes apresentadas
por uma dada entidade, mas no caracter de surpresa de que essas
manifestacoes se revestem. Portanto, a verdade normalmente nao é
adquirida na sua plenitude, mas vai-se alcancando de surpresa em
surpresa. E o eureka da descoberta, significa tao-s6 que encontramos
um bom “ponto de partida”.36 Para Harvey, Polanyi oferece uma teo-
ria do conhecimento construida sobre uma realidade transcendente,
revelando-se cada vez mais ao longo do tempo e do espaco.37

Mesmo a “verdade revelada” nao se manifesta de imediato
na sua plenitude. O povo judeu teve uma longa caminhada
na sua historia de revelacdes e de profecias sobre a vinda de
um Messias. Esperava um rei todo o poderoso, e nao reconheceu

como tal o menino na humildade de umas palhinhas deitado ou
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na simplicidade de uma adoraciao por pastores. Contudo, Simeio,
um “homem justo e religioso”, reconheceu-o e tomou o menino
em seus bracos (Lc, 2, 25-29), quando os seus pais o levaram ao
templo para ser circuncidado.

Muito menos os judeus reconheceram um Messias que foi cru-
cificado e morto. O Antigo Testamento (Isaias 60, 6) fala de ouro
e incenso para a sua adoracio em poder e gléria, mas diz respeito
a segunda vinda de Cristo. Sobre a primeira vinda, a que simboli-
camente o Novo Testamento veio adicionar a mirra, esséncia com
que se embalsamavam os cadaveres, esta figura como simbolo do
sofrimento de Cristo. Os discipulos de Jesus reconheceram nele,
com diversas surpresas é certo, o Messias que os livros biblicos
pré-anunciavam, mas o povo e os sacerdotes nao o reconheceram.
Terao sido as concepcoes de poder daquele povo e daquela cul-
tura que se ergueram como um obstaculo a percepcio de uma tal
verdade, ou foi a convic¢ao de que a verdade revelada se conquista
na globalidade e nio comporta surpresas?

Um centuriao romano reconheceu-O. Na cruz Jesus soltou um
forte grito e exclamou: «’Pai, nas tuas maos entrego meu espirito”.
Depois expirou. Ao ver o que se passava, o centuriao deu gléria a
Deus, dizendo: “Verdadeiramente, este homem era justo”» (Lc 23,
47). Ou, como relata o evangelista Sio Marcos: <Mas Jesus, com um
grito forte, expirou. E o véu do templo rasgou-se em dois, de alto
a baixo. O centuriio que estava em frente dele, ao vé-lo expirar
daquela maneira, disse: “Verdadeiramente este homem era Filho de
Deus”» (Mc 15, 37-39).

A samaritana, também exterior ao mundo judaico, aquando do
encontro com Jesus junto ao pog¢o de Jacob, progressivamente
passou da surpresa do pedido — “da-me de beber” — por parte
de um homem a uma mulher, de um judeu a uma habitante de
Samaria , para o reconhecer como “profeta” e, seguidamente, como

“o Salvador do mundo”.
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Para além dos discipulos, alguns judeus também reconheceram
Jesus como Messias. O rabino Gamaliel tera sentido alguma forma
deste reconhecimento ao manter uma atitude tolerante na defesa dos
primeiros cristdos, e ao defender os discipulos de Jesus do Sumo
Sacerdote e dos saduceus quando eles pregavam no templo: <Homens
de Israel tende cuidado com o que ides fazer a estes homens! [...]
E, agora digo-vos: nio vos meteis com estes homens, deixai-os. Se o
seu empreendimento € dos homens, esta obra acabara por si propria;
mas se vem de Deus, nio conseguireis destrui-los, sem correrdes o
risco de entrardes em guerra com Deus» (Act 5, 34-39). A tematica
da verdade revelada sera retomada em capitulos seguintes.

PROSSEGUINDO COM HARVEY na sua reflexido, surge o apelo a
S. Ireneu a respeito da doutrina sobre a Santissima Trindade. Ireneu
aborda Deus sob dois angulos diferentes: <Enquanto Ele existe em
Seu ser intrinseco, e enquanto Ele [se] manifesta a si mesmo na
“economia”, isto €, no processo ordenado da sua auto-revelacio.
Do ponto de vista do seu ser intrinseco, Deus é o Pai de todas
as coisas, inefavelmente uno e contendo em si mesmo desde toda
a eternidade o seu Verbo e a sua Sabedoria. Do ponto de vista da
sua auto-revelacio, ou empenhando-se na Criacao e na Redencao,
Deus extrapola ou manifesta o Verbo e a Sabedoria. Estes, como
Filho e Espirito, sdo as suas “maos”, imagem sem duvida tirada de
J6 10,8: “Tuas maos me fizeram e me plasmaram todo”; e de Salmos
118,73: “Tuas maos me fizeram e me formaram”. Assim, Ireneu afir-
ma que “pela prépria esséncia e natureza de Seu ser existe apenas
um s6 Deus”, enquanto que ao mesmo tempo, “de acordo com a
economia da nossa Redencido existem tanto o Pai como o Filho”, ao
que poderia acrescentar: “e o Espirito Santo”»38,

Harvey considera a perspectiva polanyiana de convergéncia
histérica sobre uma base estrutural racional, mas agora a partir de
uma perspectiva teoldgica. E recorre ao famoso modelo trinitario

de S. Ireneu, acima referido, em que perspectiva as duas pessoas
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do Filho e do Espirito como as duas “maos” de Deus mediando
a sua vontade para a criacao e na criacao. Este modelo baseia-se
numa distin¢cao das pessoas da Trindade com base na sua actividade
da economia da criacdo. Ou seja, a distin¢ao entre o Filho e o
Espirito é conhecida através das suas diferentes ac¢des no seio da
obra divina; é o Filho que se torna humano, com todas as coisas
que estiao sendo feitas por meio dele, por ele sustentadas e molda-
das em sua direc¢ao mas, como S. Basilio de Cesareia argumentou,
é o Espirito que é a causa de aperfeicoamento e conduz a criacio
até a sua plenitude, o que permite que seja ele proprio a levar a
criacdo até a sua conclusao. Esta é a obra escatologica do Espirito:
o trabalho de ressurreicdo, de inspiracao biblica, de moldar a igreja,
distribuindo bens e chamando os povos dispersos de Deus a uniao.

Com esta imagem em mente (das duas maos de Deus, criando e
aperfeicoando), Harvey recorda uma metafora do escultor e imagina
as duas maos do escultor, mas a luz da economia divina. Ou melhor
ainda para o nosso propodsito, re-imagina a metifora em termos
da obra de um oleiro. Uma mao pousada no barro, com a argila
agarrada a ela mas, de alguma forma, querendo cair e escapar-se,
enquanto com a outra molda o barro, afeicoando-o em torno da
primeira mio, fixando-o sobre aquela outra mao donde escorre,
de que depende, e sobre a qual assente a sua forma.3

Ao usar esta metafora, Harvey oferece um correctivo necessario
a afirmacao ateista de certos cientistas quando falam de “to play
God”; mas de que, por vezes, as Igrejas nao estou isentas, pois faz
parte da condicio humana — «E o Senhor Deus deu esta ordem
ao homem: “Podes comer do fruto de todas as arvores do jardim,
mas nao comas o da arvore do conhecimento do bem e do mal,
porque no dia em que o comeres, certamente morreras”> (Gn 2,
16,17). Ou seja, ha um apelo a uma doutrina trinitaria da cria-
cao — segundo a linha de Ireneu — que nos permite estar mais

a vontade dentro dos nossos limites, ja ndo sofrendo a ilusao de
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sermos plenos criadores que distinguem o bem e o mal, por um
lado, ou de permanecermos paralisados por sermos frutos, sim-
ples subprodutos, de um acaso sem sentido, por outro. Existimos
e actuamos sob a realidade da acc¢ao criativa e formativa de Deus.
Uma tal concepcido teologica sobre a nossa realidade incentiva
a humildade das criaturas, e lembra-nos que nio somos Deus, e
que n6s mesmos — € 0 nosso conhecimento — siao parte do acto
divino da criacdo. Isto é reconhecer que a reconciliacao de Deus
e da humanidade em Jesus Cristo tem um impacto epistemolégico.

Na economia divina, o Pai conhece o Filho e o Filho conhece
o Pai por meio do Espirito. O conhecimento, neste modelo, é um
conhecimento relacional que é mediado pela pessoa do Espirito.
Este saber, como conhecimento através do Espirito, é também um
evento que acontece na carne. E Jesus que conhece o Pai, por meio
do Espirito. Este conhecimento acontece neste mundo, nesta huma-
nidade, nesta matéria, nesta carne. Assim sendo, a criacdo deve ser
o tipo de lugar em que um tal evento epistémico pode acontecer.40

Mais uma vez neste campo é rico de promessas o trabalho de
Michael Polanyi. Primeiro temos o recurso das suas nocoes de in-
dwelling (corporalizaciao, o fazer morar em si) e de continuidade
da pessoa com uma tradi¢cdo. Polanyi descreve cada geracao, cada
individuo, recebendo do passado um projecto em andamento e tra-
balhando nele de uma forma responsavel, procurando aperfeicoa-lo e
melhora-lo, e tentando aproximar-se da verdade, mas também com um
sentido de responsabilidade para com um futuro que depende deste
mesmo trabalho. Esta € uma imagem de continuidade, mas € também
uma imagem que permite a mudanca. Mudanca que nio acontece
segundo o modelo das revolucoes violentas de Thomas Kuhn, do
tudo ou nada, através da mudancas de paradigmas incomensuraveis.
Em vez disso, Polanyi oferece uma teoria do conhecimento cons-
truido sobre uma realidade transcendente que se vai revelando-se

cada vez mais e mais, ao longo do tempo e do espaco.4!
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Em segundo lugar, de maior interesse para nds nesta vertente,
e como referido no Capitulo 1, temos em Polanyi uma doutrina
auxiliar, um tanto misteriosa é certo, de integracdo, onde pistas sub-
sidiarias sio reunidas num todo significativo. Essa integracao ¢ um
elemento omnipresente de todo o conhecimento. Como refere Maria
Luisa Couto-Soares: «Qualquer conhecimento se da necessariamente
contextualizado, ou mesmo alicercado num horizonte que dete-
mos tacitamente, silenciosamente e que nao saberiamos explicitar.
O termo subsidiario pode induzir-nos em erro se o entendemos
como uma espécie de auxilio, de reforco (seja ele de que natureza
for), portanto como algo que se acresce ao conhecimento focal como
um plus que contribui para uma melhor compreensio e integracao
daquilo que se conhece. Nao é esse o sentido de subsididrio, nes-
te caso. O subsidiario € algo subjacente, um fundo que serve de
alicerce e torna possivel qualquer forma de pensar ou conhecer.
Como ja disse, nio se da um conhecimento puramente focal, isto
€, nao conhecemos nada isoladamente, mas sempre inserido num

horizonte que pode passar-nos desapercebido»%2.

As funcdes da linguagem humana

A linguagem desempenha um papel determinante, se bem que
nao exclusivo, como “estrada” para a transcendéncia e requer, com
este desiderato, algum aprofundamento. Para Popper, embora «os
animais tenham desenvolvido o seu préprio mundo 3 formado
pelas linguagens, nenhum criou algo que se pareca com o conhe-
cimento objectivo. Todo o conhecimento animal tem um caracter
de disposicao. E apesar de algumas disposicoes evoluirem por
imitacio — ou seja por tradiciao, o que se aproxima claramente do
conhecimento objectivo — continua a haver um grande fosso em

relacdo ao conhecimento objectivo humano. Portanto, a existéncia
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de conhecimento objectivo parece ser um dos poucos factos biol6-
gicos importantes que diferenciam com bastante nitidez os animais
dos seres humanos. [...] Nao obstante ser manifesto que o homem
evoluiu mediante o progresso de ferramentas exossomaticas, nenhu-
ma delas — nem mesmo 0s paus — possui uma base hereditaria
especializada, ao contrario do que, aparentemente, acontece com
as ferramentas exossomaticas desenvolvidas pelos animais. O facto
em si é interessante e surpreendente. Todavia, ha uma grande ex-
cepcao a esta regra: as funcdes da linguagem especificas dos seres
humanos tém fundamentos hereditarios especializados e altamente
especificos. [...] A evolu¢io do homem lhe conferiu algo que é
tipica e especificamente humano: o instinto genético de adquirir,
por imitacdo, uma linguagem especifica e apropriada como veiculo
do conhecimento objectivo»43.

Ocupemo-nos do problema da analise das func¢des inferiores e
superiores da linguagem humana. “Fun¢des inferiores” sao aquelas
que, fundamentadas em disposicdes, sio comuns a linguagem hu-
mana e animal; as “fun¢des superiores” sio especificas do homem
e constituem a base do mundo 3.

Karl Buhler foi o primeiro a propor uma teoria das funcoes in-
feriores e superiores da linguagem humana. E como refere Popper,
«que eu saiba, tem sido ignorada tanto por fil6sofos como por
psicologos, apesar da sua enorme relevancia. Buhler distinguiu
trés funcdes, duas inferiores e uma superior-44, A estas acrescenta
Popper varias outras superiores, e uma delas é sobretudo essencial ao

conhecimento objectivo, que conta como quarta funcio (Tabela 2.1)

Tabela 2. 1. Funcdes linguisticas.45

Funcido argumentativa ou critica
Funcoes linguistica superiores
(base do mundo 3) Funcio descritiva ou informativa

Funciao comunicativa
Funcoes linguistica inferiores

Funcao expressiva
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«As funcoes da linguagem inferiores propostas por Biihler sio
as fung¢odes (auto) expressiva e comunicativa; a funcio superior é
descritiva ou informativa. A segunda funcio superior imprescindivel
ao conhecimento objectivo — e que [Popper] acrescenta ao esquema
de Bithler — é argumentativa ou critica.

O caracter biologico e evolutivo deste esquema consiste em que
estando presente qualquer destas funcdes, o mesmo sucede com
todas as que estdo situadas abaixo dela. Portanto, nem o animal
nem o homem podem comunicar sem que exprimam 0s respectivos
estados fisiolégicos intimos. E o homem serd incapaz de descrever
ou de informar os outros sem que comunique ou se exprima. E tam-
bém lhe é impossivel argumentar sem que a0 mesmo tempo active
as trés funcdes que se localizam abaixo do nivel argumentativo»40.

Popper ilustra o seu esquema das quatro funcdes principais
com alguns exemplos. «Quando o homem ou o ledio bocejam,
dio expressio a um estado fisiolégico do organismo. Se o ho-
mem o fizer sozinho no seu quarto, o seu bocejo tem apenas,
enquanto linguagem, uma func¢ao auto-expressiva; mas se bo-
cejar em companhia, poderad transmitir aos outros o seu estado
de sonoléncia. [...] Portanto, a funcio do bocejo pode nio ser
apenas funciao expressiva, mas também comunicativa, como se
fosse uma espécie de ”contigio”»47.

A comunicagdo ocorre sempre que um movimento expressivo de
um individuo actua sobre outro na qualidade de sinal libertador
da resposta deste ultimo. Mas é evidente haver sinais que nido sao
expressoes. A terceira funcio, a funcdo descritiva, envolve nor-
malmente expressio e comunicac¢io. Isto nao transforma, porém, o
acto descritivo num caso comunicativo especial ou a comunicacio
num caso expressivo especial. Numa boa palestra a resposta dos
ouvintes pode referir-se sobretudo ao seu conteido — a certos
objectos do mundo 3 — e apenas uma parcela infima a inevitavel

auto-expressio do orador.
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«O ponto de vista de Biihler pode ser formulado da seguinte
maneira: em termos biolégicos, a funcado comunicativa da linguagem
¢é diferente da funcao expressiva; acrescentarei a isto que, das duas,
a funcao comunicativa é a mais importante no aspecto biolégico.
Do mesmo modo, a func¢iao descritiva da linguagem é diferente
da comunicativa; acrescentando [...], que esta continua a ter maior
importancia em termos biolégicos. Interessa notar que, conquanto
a funcio descritiva desempenhe o seu papel pleno apenas na lin-
guagem humana, em certas linguagens animais parecem ocorrer
elementos aproximativos dessa funcao. O melhor exemplo disso é
constituido pela danca das abelhas. Uma abelha que danca principia
por exprimir excitacio face a descoberta de um novo local para re-
colha de alimentos. Em segundo lugar, comunica as outras abelhas
essa excitacido. E, em terceiro lugar, pode dizer-se que lhes descreve
o rumo reportando-se a posicao do sol e até mesmo a distancia em
relacdo a colmeia — e € esse rumo que as abelhas tém de seguir
para achar o referido local. Por outras palavras, descreve a posicao
em termos de coordenadas entre a colmeia e o sol. Todavia, ha
todas as razdes para crer que a abelha € incapaz de dizer mentiras
ou de contar historias. [...] Contar historia e dizer mentiras parece
ser apanagio do animal humano. Mas nao pretendo afirmar que o
homem seja o Gnico animal capaz de mentir»48.

Ha bons exemplos de caes que “mentem”, isto é, dissimulam
para encobrir erros ou satisfazer desejos. Na casa dos avos paternos
de minha mulher houve um bom exemplo. Em casa havia um cio
pastor alemao de nome Jau que num verido teve uma pata infectada.
Depois de tratada, e como as moscas o incomodavam no quintal
foi autorizado a ir para o 1* andar, a zona dos quartos, onde es-
tava escuro, fresco e sem moscas. Ja recuperado, um dia a avé de
minha mulher viu-o a querer subir para o 1° andar e exclamou:
“Pst! Jau, ja para baixo!”. E o cio comecou a coxear, para tentar

ser autorizado a ir para o 1°andar.
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COMO POPPER refere: <Deu-se um grande passo em frente
quando uma informacao descritiva se tornou problematica e foi
rejeitada. A funciao descritiva s6 se diferencia por completo da
comunicativa quando se da o referido passo, um passo que quase
atinge a quarta fun¢io»49.

A evolucao da linguagem descritiva tem efeitos biol6gicos im-
portantes. 1) Maior consciéncia do tempo, com uma capacidade de
previsao consciente de acontecimentos futuros, como o da mudanca
das estacdoes ao longo do ano; esta antevisiao resulta ja da posse
do conhecimento objectivo. 2) Formula¢do de perguntas, um inicio
da objectivacao de problemas até ai apenas sentidos, como a fome
e o frio, e maneira de os evitar. 3) Desenvolvimento da faculdade
imaginativa, por exemplo na elaboracao de mitos e de relatos de
historias. 4) Desenvolvimento da capacidade inventiva, o que requer
novas ideias. <A imaginacao aumenta consideravelmente esta reserva,
de modo que o método de tentativa e erro pode conduzir a imensos
tipos de respostas comportamentais, incluindo a invencao e o em-
prego de ferramentas e de instituicdes sociais. Uma delas é a propria
linguagem, que forma a base de muitas outras, como a instituicao
religiosa, a juridica e a cientifica».>0

«Quando se recua até aos primordios da poesia ocidental — ou seja
até Homero — descobre-se sem duvida uma auténtica poesia descritiva.
A poesia lirica, porém, sobretudo a actual, constitui uma espécie de
degradacao mesmo aos niveis totalmente expressivo e comunicativo.
Nao se trata de acaso, devendo-se, sim, a teorias filosoficas erradas
acerca da arte. Estranhamente a maioria dos filésofos — nem todos, no
entanto — afirma que a arte se situa a esse nivel, o que € falso, claro.
Nao se situa nele; nao a partir de Homero, por certo. [...] Ninguém
contesta que a funcio expressiva e comunicativa desempenha um
papel mais importante em arte do que, talvez, em ciéncia. Contudo,
transforma-la na dnica funcao da poesia lirica — ou de toda a poesia

moderna — deriva em boa verdade da teoria filoso6fica errada de que
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a arte € auto-expressdo e comunicacao — [...] ou seja, € uma resposta
directa que estimula. E esta a teoria estética hoje em voga. [...] A arte
puramente expressiva e a arte puramente comunicativa constituem

becos sem saida que conduzem 2a dissolucio da arte em causa»’l.

Niveis de consciéncia

Popper argumenta que falar em corpo e mente pode conduzir a
equivocos, pois existem diversos géneros e graus de consciéncia no
reino animal. Nos seres humanos ha varios desses niveis inferiores,
como, por exemplo, no sonho e na hipnose. Acresce que o signi-
ficado biolégico desses diferentes niveis é um problema de dificil
solucdao. Nao obstante, propde que se distinga entre a consciéncia
plena, o mais elevado grau de consciéncia humana e formas infe-
riores. Sobre o significado biol6gico da consciéncia apresenta as
ideias de bierarquia reguladora e de regulacdo molddvel.

<Todos os organismos superiores dispdem de uma hierarquia de
comando. Ha dispositivos fiscalizadores que regulam os batimen-
tos cardiacos, a respiracdo e o equilibrio organico; ha reguladores
quimicos e nervosos; existem reguladores dos processos de cura
e de crescimento; e todos os animais que se deslocam livremente
possuem um comando central de movimentos. Segundo parece, este
ultimo ocupa o lugar cimeiro da hierarquia. Presumo que os estados
mentais estio associados a este sistema de regulador central mais
elevado e que contribuem para uma maior maleabilidade do referido
sistema. Dou o nome de “regulador nao moldavel” a um dispositivo
que nos leva a pestanejar quando algo se aproxima repentinamente
dos nossos olhos; falo de regulador moldavel quando as reacg¢oes
abrangem um vasto espectro de possibilidades. [...] Também existe
neles o impulso inato para o movimento, ou seja, para explorar o

meio ambiente, sobretudo em busca de alimento»>2.
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Os seres superiores também dispoem de sistemas de aviso que
os alertam para possiveis perigos como a presenca de inimigos
ou o choque com obstaculos; tais sio sistemas “biologicamente
negativos”. Mas também existem sistemas que alertam para opor-
tunidades, os “biologicamente positivos”. Os 6rgaos da maioria
dos animais sao formados de molde a distinguir entre estas duas
categorias, o que implica que interpretam ou descodificam os es-
timulos presentes. Mas tais sistemas interpretativos muitas vezes
nido reconhecem situacdes inabituais, como demonstra o exemplo
dos insectos ou aves que voam contra painéis transparentes.

A consciéncia humana contém inumeros residuos de formas
conscientes inferiores que se confundem com estados subconscien-
tes ou inconscientes, e de formas conscientes superiores. Quando
pensamos adquirimos a consciéncia plena, em especial quando
procuramos que o pensamento assuma a forma de afirmacdes e
de argumentos. A consciéncia plena alicer¢ca-se no mundo 3, pois
se liga intimamente ao dominio da linguagem humana e da teoria,
mediante processos de raciocinio que ndo existem na auséncia de
contetido mental, que pertence ao “mundo 3”.53

TAL COMO POLANYI, Popper também salienta a importancia
das tradig¢des na vida social, quando reconhece que dependemos
em muito da “nossa heranca social”. O nudcleo central de muitas,
e de talvez da maioria, da tradi¢do numa perspectiva popperiana
consiste em estados e disposicoes subjectivos do sujeito, como
mecanismos geradores de acc¢cdes sociais. As disposicoes e as
correspondentes ac¢des sao promovidas por uma geracio no pre-
sente para alimentar uma geracao de adeptos na préxima geracao.
Popper postula que «as tradi¢des estao, talvez, mais intimamente
ligadas com o0s gostos e desgostos das pessoas, as suas esperancgas
e os seus medos, do que propriamente com as instituicdoes». Mas
em termos praticos, Popper vé as tradicdes como existentes a um

nivel entre os individuos e as instituicoes.
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Como referido em Dindmica da Espiral, o filésofo Karl Popper,
quando ainda professor na Nova Zelandia, chamou a atencao para
o cardcter local de algumas tradigcbes. Ao tempo teria mandado vir
dos Estados Unidos uns discos de musica de Mozart. O maestro
que havia dirigido a orquestra durante as gravacdes nao havia sido
exposto a uma tradicio mozartiana, pelo que a musica soou hor-
rivelmente a Popper. Uma pauta musical — uma tradicao explicita
— nao basta! Carece-se de uma tradigdo tdcita transmitida através
de uma relacgio entre mestre e aprendiz.>* Se bem que Popper nio
se refira explicitamente a conhecimento ticito, apresenta outros
casos que num contexto polanyiano sao claramente desta indole
cognitiva, que também é um caminho em ordem 2 transcendéncia.>®

«O eu, ou consciéncia total, regula os nossos movimentos de
maneira maleavel, e assim regulados formam as ac¢cdes humanas.
[...] Muitos movimentos expressivos niao sao regulados conscien-
temente e grande numero deles foi objecto de uma aprendizagem
tio perfeita que foram remetidos para o nivel do controlo incons-
ciente. Andar de bicicleta serve de exemplo. E um movimento tio
bem aprendido que desceu ao nivel da regulaciao inconsciente,
[que nao é o inconsciente de Freud]. Posso acrescentar ao caso um
dado interessante: aprendemos tio bem certos movimentos (que
sao remetidos abaixo do nivel de regulacao consciente) que muitas
vezes, quando tentamos acompanhi-los conscientemente, a nossa
interferéncia prejudica-os a ponto de os interromper. Chamo a isto
“efeito de centopeia” devido a uma curiosa histéria sobre a aranha
e a centopeia. A primeira diz a segunda: “S6 tenho quatro patas
e posso arranjar oito; mas tu dispdes de cem e nido faco a minima
ideia como consegues saber qual delas movimentar”. Responde-lhe
a centopeia: “E muito simples”. E ficou paralisada desde entio.
O efeito de centopeia é muito real.

O violinista Adolph Bush [...] contou-me que certa vez em Zurique,

apos interpretar o Concerto para Violino de Beethoven, foi abordado
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pelo violinista Huberman, que lhe perguntou como executava de-
terminado trecho musical. Bush respondeu que era muito simples,
mas verificou depois que deixara de conseguir toca-lo. A tentativa
de fazé-lo de um modo consciente [e verbalizado] interferira no
dedilhar, ou fosse no que fosse, impedindo-o de executar o trecho.
O episddio tem muito interesse e mostra como funciona o processo
que regula as coisas para o inconsciente. Como é 6bvio, neste pro-
cesso apagamos momentaneamente a ardésia da consciéncia a fim de
a tornar capaz de se entregar a outras coisas. Assim, num violinista
eximio o dedilhar do instrumento e tudo o mais que se relaciona
com tal técnica funde-se com o inconsciente — ou com a fisiologia,
como costumo dizer —, podendo o executante concentrar-se apenas
na maneira de interpretar a peca e nio com a execucao técnica, pois
conseguira desenvolver todos os acontecimentos dramaticos. E, como
¢é evidente, € esta funcao real — tal como quando se conduz com
pericia um automoével executando os diversos movimentos incons-
cientemente, podendo assim prestar total atenc¢ido ao transito, o que
claro, tem muito maior importiancia. Por conseguinte, todos estes
exemplos nos indicam que a regulacio consciente se superioriza,
enquanto as outras mergulham no subconsciente ou no inconsciente.
Também pode dizer-se que apenas a regulacao superior permanece
como acc¢io totalmente consciente, dando-nos assim a possibilidade
de saber o que fazemos»>°.

Dir-se-a que Adolph Bush nao seria um professor de violino,
treinado para resolver tais dificuldades. Pedro Couto Soares, profes-
sor de Flauta de Bisel nas Escolas Superiores de Musica de Lisboa
e do Porto, interroga-se: <A instruciao verbal complementada com
a demonstracido serao suficientes para uma aprendizagem eficien-
te?». Sobre o inicio da sua actividade afirma: <O meu conhecimento
declarativo era limitado: “sabia fazer”, sem saber precisar “como
fazia”. E por vezes pensava que sabia quando na realidade nao o

sabia. A minha ignorancia, nio me impedia no entanto de tocar
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e aparentemente ensinar. [...] No ensino da musica uma parte do
conhecimento tacito do professor € transmitido ao aluno, que simul-
taneamente constréi o seu préprio conhecimento experiencialmente».
Depois de um reflexao sobre os obstaculos que os habitos que se
adquirem constituem para todo o que queira evoluir na sua pericia
de musico, pois sendo «inconscientes ou involuntarios, tendem a
nao evoluir, sendo dotados duma reduzida adaptabilidade. Por isso,
um desafio fundamental para um musico, é evitar essa interrup¢ao
do desenvolvimento que os habitos e automatismos acarretam e
adquirir competéncias cognitivas e metacognitivas que suportem
uma aprendizagem e melhorias continuadas»>7.

Pedro Couto Soares reconhece que «uma traduc¢io das especifici-
dades da accido e das sensacdes que a acompanham numa descricao
verbalizavel, a partir da qual se deduzam normas ou instrucdes é
sempre problematica: a linearidade da linguagem nao se adequa
a simultaneidade dos componentes da acciao e da sua experiéncia,
e ha perda de informacao, erros e imprecisdes, fruto duma per-
cepc¢io muitas vezes pouco fiavel». Por isso vai investigar ao nivel
intrapessoal e no dialogo reflexivo entre as dimensdes tacitas e
explicitas do seu conhecimento e no conhecimento interpessoal,
os seus reflexos nas relacdes professor/aluno. «Este processo
¢ desestabilizador, provoca frequentemente uma regressio no de-
sempenho e na aprendizagem, nem sempre resulta numa alteracao
do comportamento e pode enfermar de erros e imprecisdoes». Uma
estratégia bastante comum, no ensino de um instrumento musical é
«a aprendizagem por analogia, uma técnica paradoxalmente baseada
em instrucdes explicitas, mas concebida para reduzir a quantidade
de informacido conscientemente processada pela memoria de tra-
balho durante a aprendizagem [...] e a minha experiéncia empirica
confirma que em numerosas situacdes a qualidade do desempenho
melhora quando n3ao processamos as instrucdes conscientemente.

[...] A Gnica aprendizagem que significativamente influencia o
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comportamento é aquela que é auto-descoberta e auto-apropriada.
Esta aprendizagem auto-descoberta, verdade que foi pessoalmente
apropriada e assimilada, nao pode ser directamente comunicada». E
este autor conclui: «Este processo de apropriacdo de conhecimento
[explicito] que altera o comportamento [em ordem a uma aquisicido
de competéncia tacita], representa o processo vivido por mim no
decorrer desta investigacio».>8

REGRESSEMOS AOS HABITOS, mas ji longe do campo da musica.
Hergé em “Segredo de Licornio” apresenta um exemplo com seme-
lhancas ao de Adolph Bush sobre os efeitos da explicitacao do tacito.
Quando Tintin encontra pela primeira vez o capitio Haddock e lhe
pergunta se ele dorme com as barbas por dentro dos len¢dis ou por
fora, o capitao passa a noite seguinte sem dormir, a cobrir ou a des-
cobrir as barbas com a roupa da cama. Tintin questionou Haddock a
respeito de um habito que possuia, de um gesto automatico que fazia.

Perante o exposto no Capitulo 1, nao ficam duvidas que o “efeito
de centopeia” de Popper é o conhecimento tacito de Polanyi.
O “fundo” ignoto que actua como uma for¢a secreta potenciadora das
faculdades humanas, mas que, como refere Maria Luisa Couto-Soares,
se trata mais de um “contetudo inespecifico e inadvertido” do que um
“conteddo inconsciente”. <A componente tacita é inespecifica, isto
€, ao passar inadvertida, oculta, silenciosa, nio somos capazes de
descrever ou de identificar os seus elementos aquando de um acto
de conhecimento — uma percepc¢ao, um juizo, uma acc¢io. [...] Desde
o simples andar de bicicleta, a criacao artistica ou a um acto moral
— nao somos capazes de especificar os movimentos musculares, o
sentido de equilibrio, no caso do andar de bicicleta, a técnica, ou
como se seleccionam as cores ou os sons»*?. Contetdo inadvertido
que «engloba as faculdades perceptiva, intelectiva e todo o horizonte
subsidiario, que nido estao actualmente presentes na consciéncia actual
concomitante, estido ocultas, caladas, implicitas, mas que podem ser

trazidas 2 presenca através de um acto de atencio»0,
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O CONHECIMENTO EXPLICITO pode ser copiado e continuamen-
te reinventado enquanto que o conhecimento tacito, porque unico,
constitui o motor da inovacdo. Dada a sua importancia estratégica
¢ especialmente relevante para a gestao do conhecimento nas orga-
nizacgoes e, apesar das dificuldades em o gerir, devera constituir-se
como alvo preferencial das actividades organizacionais. Um exemplo
recente, foi a capacidade de engenheiros, por observacdo de pa-
deiros competentes no fabrico de pao, explicitarem bastante desse
conhecimento tacito e traduzirem-no em “maquinas de fazer pao”.
Mas nio foram os padeiros a explicitar o seu conhecimento tacito.

Portanto, em principio, a conversio do conhecimento tacito em
explicito deve ser operada por outrem que nio o sujeito que se
procura copiar. Uma verbalizacao pelo préoprio conduziria muito
naturalmente a uma desarticulacio do seu desempenho. Também
no desenho de novos avides ou na introducao de melhoramentos
nas aeronaves ja existentes, os pilotos nao intervém no processo,
porque qualquer verbalizacao poderia prejudicar o seu desempenho
no levantar e aterrar e em situacoes de emergéncia. Mas na mesma
matéria poderiam ser ouvidos antigos pilotos ja retirados das lides
de pilotagem e navegaciao aérea.

Estas dificuldades de acc¢ao, que decorrem no fundo tacito
provenientes de alguma tentativa de verbalizacio, devem depen-
der do ritmo da ac¢do, como, por exemplo, na execucio de uma
peca musical, ou numa aterragem de emergéncia por um piloto
de aviacdo. Atente-se a aterragem de emergéncia no rio Hudson
de um Airbus A320 seis minutos ap6s descolar do aeroporto de
LaGuardia em Nova lorque. O co-piloto, Jeffrey B. Skiles, estava no
controle quando o avido descolou as 15h25, e apercebeu-se logo
em seguida de uma formacao de passaros, gansos-do-canada, que
se aproximava da aeronave. Cerca de dois minutos depois, quando
0 avido ja estava a uma altitude de 980 m, enquanto seguia para

a altitude de 4.600 m, determinada pelo plano de voo, a aeronave
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colidiu com os passaros exactamente as 15h27:01. O para-brisas
do avido ficou logo escuro e varios baques foram ouvidos. Ambas as
turbinas recolheram passaros e imediatamente perderam quase toda
a sua poténcia. A partir de entio, o comandante Chesley Burnett
Sullenberger tomou o controle enquanto que Skiles tentava religar
as turbinas por meio de uma lista de procedimentos de emergéncia.
Toda a tripulacdo do voo foi mais tarde condecorada com a Medalha
de Mestre da Guild of Air Pilots and Air Navigators. No momento
da entrega das medalhas, foi declarado: «Este pouso de emergéncia
e a evacuacido da aeronave, sem a perda de nenhuma vida humana,
é uma conquista heréica e unica da avia¢io».61

Ja as praticas cirdrgicas afiguram-se menos sensiveis a tais expli-
citacoes. Um bom exemplo, foi o cirurgiio Pedro de Almeida Lima
que trocou intensa correspondéncia com o seu mestre Egas Moniz.
Como refere Joiao Lobo Antunes na biografia do Prémio Nobel da
Medicina: <Egas, pelas caracteristicas da sua personalidade, pelo seu
pragmatismo clinico e por alguma insatisfacao pela inoperancia das
terapéuticas entdo existentes, era, no fundo, um cirurgiao manqué
que realizou a sua vocacio através do discipulo. E importante, pela
relevancia que a sua parceria com Lima teve no desenvolvimento
das suas duas contribui¢des [angiografia cerebral e leucotomia
pré-frontal], perceber melhor como funcionava esta dupla unica
na medicina portuguesa. A primeira intervencdo neurocirurgica
em Portugal foi realizada por Sabino Coelho em 1893, [...] é dele
esta frase lapidar: “O livro é muito, mas o cadaver é mais. Aquele
encaminha, este mostra, aquele guia, este ensina”»02.

A frase de Sabino Coelho demonstra bem o poder do conheci-
mento tacito em cirurgia, pois nele reside o “verdadeiro ensino”.
Neste contexto neurocirirgico, podemos afirmar que a parceria
Egas Moniz/Almeida Lima foi um éxito, dado que um mais conce-
bia e verbalizava e o outro se concentrava mais na ac¢ao cirurgica

proposta pelo mestre.
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O conhecimento tacito e a apreciacao estética

«Existe uma certa musica de que gosta, ou uma obra de arte? Talvez
haja um filme que volte a ver sempre com interesse ao longo dos
anos, ou mesmo um certo livro que leia e releia pelo pleno gosto
que lhe da. Va em frente e imagine uma dessas coisas favoritas.
Agora, numa frase, tente explicar por que é que gosta dessa musica,
dessa obra de arte, desse filme ou desse livro. Muito possivelmente
vai achar que é dificil de colocar este sentimento em palavras, mas
se pressionado provavelmente vai ser capaz de escrever alguma
coisa. O problema é que, segundo resultados de investigacido, a sua
explicacio vai ser muito provavelmente um completo disparate»3.

«Tim D. Wilson [professor de psicologia na Universidade da Virginia]
demonstrou isso mesmo mediante The Poster Test. Juntou um grupo de
estudantes numa sala e mostrou-lhes uma série de posters (cartazes).
Os estudantes foram informados de que poderiam escolher qualquer
um de que gostassem e o leva-lo como um presente. Trouxe ainda
em outro grupo, e disse-lhes a mesma coisa, mas desta vez teriam de
explicar porque escolhiam esse poster. Aguardou seis meses e pediu
aos estudantes dos dois grupos o que achavam das suas escolhas.
O primeiro grupo, os que s6 tinham de agarrar um poster e sair,
todos eles adoraram a respectiva escolha. O segundo grupo, os que
tinham de escrever sobre as razdes da escolha, detestaram essa mes-
ma escolha. [...] Quando se pergunta as pessoas por que gostam ou
nao gostam de alguma coisa, elas devem traduzir algo de profundo
e emocional, uma parte primordial de sua psique para a lingua de
nivel superior, l6gica, racional do mundo das palavras e das frases.
Acresce que quando tenta justificar as suas proprias decisdes ou ape-
gos emocionais, comec¢a a preocupar-se também com o que é que a
sua explicacao vai dizer sobre si mesmo como pessoa. [...] Acreditar
que vocé compreende as suas motivacdes e desejos, 0s seus gostos

e desgostos, é denominado a Ilusiao da Introspeccio (Introspection
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Hlusion). Acredita que se conhece a si mesmo, e por que é como €.
Acredita que esse conhecimento lhe vai dizer como vai agir em todas
as situacdes futuras. Mas a investigacio mostra o contrario»%4,

FERNANDO PESSOA, no heterénimo Alvaro de Campos, em “Nota
ao Acaso” reflecte tais dificuldade a respeito da poesia: <O poeta
superior diz o que efectivamente sente. O poeta médio diz o que
deve sentir. O poeta inferior diz o que julga que deve sentir. Nada
disto tem a ver com sinceridade. Em primeiro lugar, ninguém sabe
o que verdadeiramente sente ...»°5. Em “Apontamentos para uma
Estética nao-Aristotélica” retoma o tema: «Chamo estética aristotélica
a que pretende que o fim da arte € a beleza, ou, dizendo melhor,
a produc¢io nos outros da mesma impressao que a que nasce da
contemplacido ou sensacio das coisas belas. Para a arte classica — e
suas derivadas, a romantica, a decadente, e outras assim — a beleza
é o fim»%0. Prossegue, equacionando outras alternativas: «Creio poder
formular uma estética, nio baseada na ideia de beleza, mas na de
Jforca — tomando, é claro, a palavra forca no seu sentido abstracto
e cientifico. [...] A arte, para mim, é, como toda a actividade, um
indicio de forca ou de energia»7. E “Em Aviso por Causa da Moral”
encontramos o reforco da mesma ideia: <Em toda a obra humana,
ou nao humana, procuramos s6 duas coisas, for¢ca e equilibrio de
forca — energia e harmonia, se V. quiser»68.

«A minha teoria estética baseia-se — ao contrario da aristotélica, que
assenta na ideia de beleza — na ideia de forca. Ora a ideia de beleza
pode ser uma forca. Quando a “ideia” de beleza seja uma “ideia” de
sensibilidade, uma emoc¢do e nio uma ideia, uma disposicao sensivel
do temperamento, essa “ideia” de beleza é uma forca. S6 quando ¢é
uma simples ideia intelectual de beleza é que nao é uma forca. Assim
a arte dos gregos é grande no meu critério, e sobretudo o é no meu
critério. A beleza, a harmonia, a proporcao nio eram para os gregos
conceitos da sua inteligéncia, mas disposi¢cdes intimas da sua sensi-

bilidade. E por isso que eles eram um povo de estetas, procurando,
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exigindo a beleza, em tudo, sempre. E por isso que com tal violéncia
emitiram a sua sensibilidade sobre o mundo futuro que ainda vive-
mos subditos da opressao dela. A nossa sensibilidade, porém, € ja tio
diferente — de trabalhada que tem sido por tantas e tio prolongadas
forcas sociais — que ja nio podemos receber essa emissio com a
sensibilidade, mas apenas com a inteligéncia. Consumou este nosso
desastre estético a circunstincia de que recebemos em geral essa
emissdo da sensibilidade grega através dos romanos e dos franceses.
Os primeiros, embora proximos dos gregos no tempo, eram, e foram
sempre, a tal ponto incapazes de sentimento estético que se tiveram
de valer da inteligéncia para receber a emissao da estética grega.
Os segundos, estreitos de sensibilidade e pseudovivazes de inteli-
géncia, capazes portanto de “gosto” mas niao de emocido estética,
deformaram a ja deformada romanizacao do helenismo, fotografaram
elegantemente a pintura romana de uma estatua grega».69

EM NOSSOS DIAS, o que a Introspection Illusion, investigada
por Tim Wilson, nos revela € que o “gosto” da arte, a emissdo es-
tética, tem um elevado caracter tacito, nio sendo passivel de uma
completa verbalizaciao. Mais profundamente tacita na sensibilidade
grega do que na inteligéncia, na “racionalidade”, romana e france-
sa. E a segunda revelacio € a de que as tentativas de verbalizacdo
do “gosto” estético, perturbam profundamente esse mesmo gosto,
como no «efeito de centopeia» da execucao de uma peca musical.
Recolhem, pois, um sentido profundo as palavras de Alvaro de
Campos em “Ambiente”: NNenhuma época transmita a outra a sua
sensibilidade; transmite-lhe apenas a inteligéncia que teve dessa
sensibilidade. Pela emocdo somos nos; pela inteligéncia somos
alheios. A inteligéncia dispersa-nos; por isso € que através do que
nos dispersa que nds sobrevivemos. Cada época entrega as seguintes
apenas aquilo que nio foi»’%. E s6 consegue transmitir um pouco
daquilo que foi, quando o faz através da ac¢do, mediante uma re-

lacio de mestre-aprendiz.
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Se o papel do conhecimento tacito esta tio presente na apre-
ciacao estética, por mais forte razao ainda o estara na experiéncia

mistica. Mas serdao temas a revisitar em préximos Capitulos.
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CAP. 3. A ESPIRAL PARA O CONHECIMENTO

Como referimos no Capitulo 2, Roland Fivaz procura olhar as
questoes do espirito sob um novo ponto de vista: o de levar a
Fisica suficientemente a sério para, a partir dela, formular ques-
tdes de indole metafisica, mas nio a tomar tao a sério que se
admita que a elas a2 mesma ciéncia possa responder. E também
a busca de um outro ponto de vista sobre as questdes religiosas
que procuramos, a partir da nova teoria do conhecimento que
Michael Polanyi nos proporcionou. Textos antigos, perante uma
situacdo epistemolégica nova, poderdao ser retomados, lidos e
“compreendidos” de um modo novo. Procuraremos trazer alguns
exemplos deste potencial.

O conhecimento tacito — “sabemos mais do que conseguimos
dizer” — foi proposto por Polanyi ha pouco mais de 50 anos, mas
encontrou dificuldades em ser aceite por fil6sofos, e até em ser
reconhecido como um verdadeiro conhecimento. Um reconhecimento
surpreendente surgiu, contudo, mais recentemente no dominio da
gestdo e das ciéncias das organizacdes. Comecou a ser percebido
que o comnhecimento implicito tem implicacdes na organizacio
social do trabalho cognitivo e na gestio de projectos, mormente
em empresas onde o conhecimento criativo desempenha um papel
de centralidade (knowledge management).! Se bem que tenhamos
ja reflectido sobre este tema em obra em preparacio,? julgamos
util a sua reafirmac¢iao no actual contexto, porque, em muito, vai

moldar este capitulo.



Centralidade do conhecimento tacito nas empresas de

conhecimento

Na gestao empresarial do mundo ocidental, uma “empresa” € vista
na sua vertente organizacional como uma “maquina de processamento
de informacdo”, de um conhecimento formal e sistematico — dados
quantitativos, procedimentos codificados, principios universais.
Mas no Japio, empresas como a Honda, Canon, Matsushita, etc.
tornaram-se famosas pela pronta resposta a clientes, pela criacio de
novos mercados, pelo rapido desenvolvimento de novos produtos
e pelo dominio que patenteiam sobre as tecnologias emergentes.
Aos gestores do Ocidente, o modo de funcionamento destas em-
presas niponicas era, até alguns anos, bastante incompreensivel.

Uma geraciao e meia ap6s o nascimento da teoria do conheci-
mento tacito por Michael Polanyi, Nonaka et al. vém a conferir-lhe
um papel central na economia do conhecimento: <No mundo da
economia onde a Unica certeza é a incerteza, a unica fonte segura
para uma vantagem competitiva duradoura é o conhecimento.
Quando os mercados mudam, as tecnologias proliferam, os con-
correntes se multiplicam e os produtos ficam obsoletos quase do
dia para a noite, as empresas bem-sucedidas sio aquelas que estio
consistentemente a gerar novos conhecimentos, a dissemina-los
amplamente por toda a organizacio, e rapidamente a incorpora-los
em novas tecnologias e produtos. Todas estas actividades definem
uma empresa da “criag¢do de conbecimento”, cujo inico campo de
negé6cio é a inovacio continua»3.

«Numa linha de pensamento sintonizada com a de Polanyi,
Nonaka e Takeuchi [...] consideram que o verdadeiro conhecimento
esta profundamente alicercado na acc¢ido individual, uma vez que,
para conseguir explicar algo que fazemos sem pensar (devido ao
habito e a experiéncia), é necessario recuperar a ligacdo entre o

conhecimento e as suas circunstancias criadoras»*.
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«O conhecimento tacito comporta duas componentes distintas [...]:
i) a componente técnica que, incluindo as competéncias pessoais
vulgarmente designadas por know-how, se relaciona com um tipo
de conhecimento profundamente enraizado na acg¢do e no empenha-
mento de um individuo para com um contexto especifico — uma
arte ou profissio, uma determinada tecnologia ou um determina-
do mercado, ou, mesmo, as actividades de um grupo ou equipa
de trabalho; e ii) a componente cognitiva que inclui elementos
como os palpites, intuicdes, emocdes, esquemas, valores, crencas,
atitudes, competéncias e “pressentimentos”. Estes elementos — que
podemos apelidar de modelos mentais — encontram-se incorporados
nos individuos, que os encaram como dados adquiridos, definindo
a forma como agem e se comportam, constituindo o filtro através
do qual percepcionam a realidade. Dificil de articular por pala-
vras, a dimensido cognitiva molda a forma como percepcionamos o
mundo. [...] Sendo altamente experiencial, pessoal e especifico do
contexto, o conhecimento tacito é, consequentemente, mais dificil
de formalizar, comunicar e partilhar»>.

«Quando, através da utilizacdo da linguagem, se consegue con-
verter o conhecimento tacito em explicito, este pode tornar-se alvo
de reflexdo ou focalizacao. No referido processo de explicitacdo, a
linguagem pode assumir trés funcdes fundamentais: de expressdo
de sentimentos, de apelo a outros individuos e de constatagdo de
Jactos. Segundo Polanyi [...], a transformacio do conhecimento
tacito em conhecimento explicito concretiza-se, exclusivamente,
através da terceira funcao. Tal como acontece com os animais,
o conhecimento humano é, em grande parte, adquirido através
da experiéncia, e aquilo que diferencia o ser humano do animal
¢ a sua capacidade de sistematizacao através do discurso. Assim,
as palavras utilizadas para descrever essa experiéncia apenas
veiculam significados previamente adquiridos, que podem ser

modificados no decurso da sua presente utilizacio. Distanciar o

111



sujeito do conhecimento e da sua articulacido através da lingua-
gem ou de simbolos, possibilita a sua distribuicdo, a sua critica
e o seu fomento»°.

«O conceito de tradigcdo €, também, um conceito central na teoria
de Polanyi, no ambito do qual o autor consubstancializa todo um
sistema de valores exterior ao individuo que traduz a forma como
o conhecimento é transferido num contexto social, considerando-
-a, ainda, em conjunto com a linguagem, como um sistema social
que reune, armazena e disponibiliza o conhecimento da sociedade.
Para Polanyi [...], uma arte que nao é especifica nos seus detalhes
e que nao € passivel de descricao detalhada nao pode ser trans-
mitida através de prescri¢des, podendo apenas ser transmitida do
mestre ao aprendiz através da observacao e imitaciao, o que implica
restringir a difusio do conhecimento a modalidade do contacto
pessoal. Este tipo de aprendizagem, a vicariante, implica uma cer-
ta submissdo a autoridade; da mesma forma, uma sociedade que
pretenda preservar os conhecimentos pessoais devera submeter-se
a tradicao. Neste contexto, Polanyi [...] identifica trés mecanismos
psicossociais tacitos subjacentes ao processo de transferéncia de
conhecimento entre dois individuos: a imitacdo, a identificacdo
e a aprendizagem pela pratica (learning by doing), considerando
que estes subjazem a transferéncia directa do conhecimento. [...]
A tradicao confere aos individuos padrdes de acciao, regras, va-
lores e normas que, no seu conjunto, formam uma ordem social
que lhes permite formular expectativas acerca do comportamento
de terceiros e orientar o seu proprio comportamento. Os valores
assim transmitidos nao sao subjectivos; partem de uma tradi¢cdo
exterior ao individuo e, apesar de integrarem a experiéncia indi-
vidual, visam um nivel mais geral» 7.

«O conhecimento tacito € nao apenas intangivel, mas frequentemente
inexprimivel. No entanto, por mais dificil que seja a tentativa de

codificagdo de conhecimento tacito, o seu valor substancial justifica
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todos os esforcos. [...] A retencdo do conhecimento tacito significa
a retencao do proprio individuo na organizacio, o que nem sem-
pre é uma tarefa possivel. Aceder a conhecimento tacito apenas e
s6 quando o seu detentor tem disponibilidade para o partilhar, ou
perdé-lo quando este abandona a organizacio, constituem proble-
mas significativos que ameacam o valor do capital de conhecimento
organizacional»8.

A criacdo de ambientes partilhados que facilitem e fomentem
a criacdo do conhecimento é algo que as empresas japonesas cul-
tivam, baseadas no conceito de socializacao “ba” proposto pelo
filésofo japonés Kitaro Nishida. <As conversas informais (e.g., no
bar, no corredor, na cantina da organizacao) sao, frequentemente,
ocasides Optimas para a transferéncia de conhecimento tacito.
Neste sentido, muitas empresas japonesas tém vindo a criar “salas
de conversa”, de forma a encorajar este tipo de trocas criativas,
imprevisiveis, mas imprescindiveis, com o objectivo de melhorar as
aptidoes organizacionais e, desta forma, aumentar o seu valor. Na
sociedade/economia do conhecimento, as conversas sio a forma
mais importante de trabalho, constituindo o meio encontrado
pelos trabalhadores do conhecimento para descobrir o que sabem
e partilha-lo com os seus colegas e, ao longo deste processo,
criarem novo conhecimento para a organizaciao. Contudo, algum
conhecimento tacito é demasiado subtil e complexo para ser expresso
por palavras. Nestas situacdes, as pessoas que partilham da mesma
cultura organizacional conseguem comunicar melhor e transferir
esse conhecimento mais eficazmente. Quanto mais proximos os
individuos estiverem da cultura do conhecimento a ser transferido,
mais facil se torna a sua partilha»®. Porque uma conversa, nio é
apenas uma troca de palavras e de frases; também inclui gestos,
expressoOes faciais, interjeicoes, siléncios, ... em suma, convivio.
Assim se toma consciéncia de que o verdadeiro alvo nestas orga-

nizacoes devera ser o conhecimento tdcito.
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O conhecimento tacito como motor da inovacao

Na linha de pensamento de Ikujiro Nonaka, <uma atencido par-
ticular comeca a ser dada aos individuos que detém conhecimento
tacito como sua competéncia intrinseca, pois, enquanto meio privi-
legiado do seu “armazenamento”, sio especialmente valiosos para as
organizacdes que procuram, a todo o custo, preserva-los. Este tipo
de conhecimento é, ainda, essencial ao processo de criacio de novo
conhecimento que apenas representa uma mais valia organizacional
se, através das actividades de transmissdo e assimilacio, conduzir
a mudancgas de comportamento ou ao desenvolvimento de novas
ideias que, por sua vez, conduzam a novos comportamentos. E im-
portante relembrar que o acto de partilha de conhecimento tacito
conduz sempre a criagcdo de algo novo. O conhecimento explicito
pode ser copiado e continuamente reinventado enquanto que o
conhecimento tacito, porque unico, constitui o motor da inovacdo.
Dada a sua importincia estratégica, é especialmente relevante para
a gestao do conhecimento nas organizacdes e, apesar das dificul-
dades em o gerir, devera constituir-se como alvo preferencial das
actividades organizacionais. De facto, como inclui modelos mentais
e crengas, para além do know-bhow, a passagem do tacito para o
explicito é um processo de articulacio da visao que o sujeito tem do
mundo — o que é e como deveria ser. Quando os individuos criam
novo conhecimento, estao também a reinventar-se a si proprios, a
organizacio, e mesmo ao mundo»19.

O cerne da gestao nas empresas geradoras de conhecimento, é
reconhecer, logo a partida, que criar conhecimento novo é muito
mais do que processar informac¢ao objectiva. Requer-se a gestio
do conhecimento ticito o que implica que os gestores adquiram
familiaridade com imagens, simbolos, slogans. Por exemplo, o
slogan a “Teoria da Evolucao do Automoével” permite ver o au-

tomoével nio como uma maquina, mas cCoOmo um organismo vivo
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passivel de evolucido. Tal levou ao desenvolvimento de um carro
mais urbano, o Honda City. Se fosse um organismo como evoluiria
um automoével para melhor se adaptar a um ambiente de cidade?
Assim surgiu a imagem de uma “esfera”; um carro mais esférico
seria simultaneamente mais pequeno e mais alto, ocuparia me-
nos espaco nas ruas, seria mais leve mas simultaneamente mais
seguro e confortavel por dispor de mais espaco interior, e teria
menor custo de fabrico.1l

A abordagem mais holistica a0 conhecimento de muitas empresas
de culturas do Leste-asiatico também assenta numa intuicdo basica.
Uma empresa nao € uma maquina mas um organismo vivo. Tal
como um individuo, a empresa deve ter um sentido colectivo de
identidade e um propoésito fundamental. Os CEO de algumas destas
empresas japonesas falam mesmo num “guarda-chuva conceptual”:
os grandes conceitos que em termos muito universais e abstractos
identificam as caracteristicas comuns que ligam actividades apa-
rentemente dispares das empresas num todo coerente. Um bom
exemplo é a dedicacio da Sharp a optoelectronica, como televisdes
a cores, ecris de cristais liquidos, circuitos integrados, etc.12

Quase sempre a inovaciao comeca a nivel individual, mas care-
ce de ser transformada em conhecimento da organizacao para ser
economicamente relevante para o todo da empresa. Tal requer uma

“espiral para o conhecimento”, com quatro fases:

1) Conversao de conhecimento tdcito em tdcito: por vezes um
mestre transmite e partilha o seu conhecimento tacito com
um aprendiz, num processo de socializacdo que ja referi-
mos. Mas trata-se de uma forma bastante limitada de criacao
de conhecimento, pois nao sendo explicitado nao pode ser
facilmente assimilado pela organizacao.

2) Conversiao de conhecimento explicito em explicito: uma

forma muito comum nas empresas em qualquer cultura,
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mas que verdadeiramente nao alarga o conjunto de co-
nhecimentos ja existente na empresa. Tal s6 se verifica
quando ocorre uma troca entre os dois tipos de conheci-
mentos, entre o tacito e o explicito.

3) Conversao de conhecimento tdcito em explicito: para de-
senvolver uma boa maquina de cozer pao, Ikuko Tanaka
foi aprender este conhecimento tacito com um famoso
padeiro de um hotel de Osaka e depois conseguiu tra-
duzir estes segredos tacitos em conhecimento explicito
(articulacdo) que passou aos engenheiros e técnicos do
seu grupo de trabalho. O grupo depois estandardizou
este conhecimento num manual de fabrico e procedi-
mentos para produzir a maquina de cozer pao. Trata-se
da fase de combinacdo, que converte conhecimento em

produto acabado.

Nesta fase, a conversao do conhecimento tacito em explicito
deve ser operada por outrem que niao o sujeito que se procura
copiar. Uma verbalizacdo pelo préoprio poderia conduzir natural-
mente a uma desarticulacio do seu desempenho, como referimos
no Capitulo 2.

Finalmente, a fase 4) conversio de conhecimento explicito em
tacito: Como o novo conhecimento explicito passa a ser compar-
tilhado por toda a organizac¢io, outros empregados comecam a
internaliza-lo, isto é, usam-no para ampliar e reformular o seu
préprio conhecimento ticito e aplici-lo noutros contextos.13

Nesta espiral do conhecimento, a articulacdo (conversio de
conhecimento ticito em explicito) e a internalizacdo (usar o novo
conhecimento explicito para alargar a base pessoal de conheci-
mento tacito) sdo as etapas cruciais. Dado que o conhecimento
tacito abarca crencas e modelos conceptuais, para além de know-

-bow, esta deslocacio do conhecimento tacito para o explicito é
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realmente um processo de articulacio de uma visdo do mundo
— como é e como deveria ser —, que é distinta da que tém os
gestores das culturas ocidentais.

ENCONTRAMOS ASSIM em Michael Polanyi uma hierarquia
para o conhecimento, na qual os niveis superiores nao sio
derivaveis dos niveis inferiores sem um contexto adicional
para serem compreendidos, o que se revela, de algum modo,
como um complemento do modelo DIKW (Data-Information-
Knowledge-Wisdow), também conhecido como “Piramide do
Conhecimento”. Trata-se de uma hierarquia informacional utilizada
principalmente nos campos Ciéncia da Informacdo e da Gestao
do Conhecimento e formulada em 1989 por um dos pioneiros
da gestao operacional, Russell L. Ackoff. A pirimide do conhe-
cimento é estruturada em quatro niveis, por ordem crescente
de importancia: dados, informacoes, conhecimentos e, no topo
da hierarquia, a sabedoria. Cada um destes niveis de conhecimento
acrescenta certos atributos ao nivel anterior. Uma tal estrutu-
ra, inicia-se com os dados, o que significa nimeros, imagens e
palavras. As informacgoes sio simplesmente uma compreensio
das relacoes entre as partes dos dados, ou entre as partes dos
dados e outras informac¢des. Embora a informacao implique a
compreensao das relacoes existentes entre os dados, geralmen-
te nao explica por que motivo os dados sio o que sio, nem
da uma indicacao de como os dados podem mudar ao longo
do tempo. Isto é adquirido pelo conhecimento que nos propor-
ciona a forma de como usar adequadamente a informacao e pela
sabedoria que nos proporciona o entendimento de o porqué e
quando devemos utilizar os niveis inferiores do conhecimen-
to. A sabedoria é, pois, a capacidade de aumentar a eficacia,
agregando valor, o que requer a funcao mental do ajuizamento.
Os valores éticos e estéticos que a sabedoria implica sao inerentes

a0 sujeito e sio Unicos e pessoais.l4
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Kenneth Grant resume na Figura 3.1 a dimensao tacito/ex-
plicito em Polanyi e a sua articulacio com o caracter inefavel
e explicito do conhecimento e que todo o conhecimento tem
um fundo tacito, mas que ha um continuo nas suas componen-
tes, desde o tacito ao explicito. Este continuo varia desde uma
situacio em que: i) é pequena a componente tacita do conhe-
cimento e, portanto, este pode utilizado por muitas pessoas,
mesmo com uma experiéncia limitada do dominio; ii) passando
por uma situacio em que s6 os peritos podem compartilhar
este conhecimento tacito dado o seu background comum, treino
especializado e experiéncia; iii) até uma situacio em que ha
um forte elemento pessoal para o conhecimento, o que o torna
de muito dificil expressao; iv) finalmente, chega-se ao ponto
em que, de facto, é impossivel articular este conhecimento (o
conhecimento “inefavel”). O grau de explicitacio pode ser inti-
mamente associado ao uso da linguagem. Onde exista um alto
grau de aceitacao da utilizacao e especificidade da linguagem
(falada, escrita, de representacao grafica) o conhecimento pode
ser altamente explicitado para muitas pessoas. Sempre que um
nivel mais sofisticado de conhecimento e de experiéncia sejam
necessarios para que a linguagem adquira significado, o nivel
de compartilha do conhecimento vé-se confrontado com o seu
aumento de cardcter tacito, e requer em muito uma aprendiza-
gem através da accio numa relacio de mestre-aprendiz. E neste
ultimo grau que Grant posiciona o conceito de conhecimento
“implicito”, um conceito que nao foi abordado por Polanyi, mas
que muitas vezes é proposto como uma alternativa ao conheci-
mento tacito. Este modelo sugere que o conhecimento “implicito”
pode ser descrito como conhecimento tacito que poderia ser
tornado explicito, mas nio o precisa de ser numa comuni-
dade que ja compartilhe uma visio comum do conhecimento

ticito necessario.l>

118



Figura 3.1. A dimensio tacito/explicito no conhecimento e a sua
relacio com a linguagem (ref. nota 15).

O papel da linguagem figurada

A historia do Honda City mostra bem como nas empresas japonesas
se recorre frequentemente a uma linguagem figurada, em particular
da metdfora — duas ideias numa frase. Ideias diferentes, muitas
vezes contrarias, condensadas em frases, imagens ou simbolos. E na
conciliacao de contrarios, as culturas do Leste-asiatico sao eximias.
Alidas se uma “visao” tem pouca ambiguidade, fica muito mais pro-
xima de uma instrucio ou de uma ordem, e estas nio fomentam o
envolvimento pessoal que pode ser a fonte da real inovacio.1® Termos
como metdforas, analogias, modelos formam quase um continuo por
vezes de dificil distin¢io, mas captam o essencial de como numa
empresa se consegue converter conhecimento tacito em explicito.
Mediante metaforas associam-se coisas e ideias contrarias; resolvem-
-se tais contradicoes através de analogias e finalmente corporizam-se
conceitos mediante modelos acessiveis a toda a empresa.l”

Nio obstante, «para converter o conhecimento tacito em
conhecimento explicito temos de encontrar um modo de expressar

o inexprimivel. Infelizmente, uma das ferramentas de gestao mais
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poderosas para fazé-lo é também uma das mais frequentemente
negligenciadas: a “loja” da linguagem figurada e simbélica, mesmo
poética. E através dela que os gestores podem encontrar maneiras
para articular as suas intuicdes e discernimentos em ordem ao
desenvolvimento de novos produtos. [...] Um tipo de linguagem
figurada que é especialmente importante é a metdfora. Por “me-
tafora”, [Nonaka] nao se refere apenas a uma estrutura gramatical
ou expressao alegérica, mas a um método distinto de percepcio.
[...] Mas enquanto a metafora desencadeia o processo de criacio
de conhecimento, por si s6 nio basta para o completar. O passo
seguinte € analogia. Considerando que a metafora é impulsionada
principalmente pela intuicio e associa imagens que a primeira vista
parecem distantes umas das outras, a analogia ¢ um processo mais
estruturado de conciliar contradicdes e estabelecer distin¢des»18.
A finalidade das analogias é, pois, fornecer uma ponte entre o
familiar e o ndo-familiar e, quando prosseguida de um modo sis-
tematico no ensino, revela ser uma estratégia explicativa e criativa
para o conhecimento explicito e para o implicito.

PODEMOS RESUMIR os principais ensinamentos desta longa
histéria em quatro pontos: 1) a centralidade do conbecimento
tacito como motor da inovacao nas empresas de conhecimento; 2)
a inovagdo comecga a nivel individual, mas para evoluir para conhe-
cimento da organizacio requer uma espiral para o conbecimento;
3) para exprimir o inexprimivel a linguagem figurada é o caminho
a percorrer, porque sem ser uma forma de configurar uma ordem,
consegue na sua ambiguidade, juntar ideias diferentes, por vezes
contrarias; 4) a espiral para o conhecimento requer alguma con-
versio de conhecimento tacito em explicito mas, ap6s a inovacao,
o conhecimento gerado carece de voltar a um nivel ticito para ser
capaz de gerar mais inovacao.

Estas ilacdes sao relevantes, pois, como realca José Maria

Mardones, a linguagem religiosa possui «um caracter radicalmente
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analégico, simb6lico»12. Numa perspectiva religiosa, iremos percorrer
casos sobre o papel de ideias contrarias, de linguagem metaférica e
figurada, da espiral do conhecimento e da busca de novos sentidos
e significacdes, de dinamicas interiores e do papel do conhecimento

tacito na aproximaciao do homem ao divino e a Deus.

O mito da criacao

Consagrando a duvida como a porta de entrada para a verda-
de, tem servido principalmente, no periodo moderno, para minar
as crencgas tradicionais e os fundamentos fiduciarios de pesquisa.
Porque a ciéncia no inicio resistiu as tradi¢coes da Igreja Catdlica
romana, todas as tradicoes passaram a ser vistas como a antitese
da pesquisa apurada. Assim como a sobrevalorizacio da importan-
cia da duvida e da acuidade mental levaram a um mal-entendido
a respeito da crenca e da sua importancia na tradicao filosofica
moderna, também a sobrevalorizacio da importincia do poder
e dos interesses estdo a levar hoje a mal-entendidos p6s-modernos
a respeito do processo de justificar e respeitar a crenca.

“Pos-critica” é a expressao de Michael Polanyi para a viragem
que acredita ser necessaria ocorrer na tradicao ocidental do pensa-
mento cientifico e do pensamento em geral. Polanyi, como muitos
pensadores pés-modernos, nao é um fundamentalista, embora
«continue a sustentar que ha uma base viavel, embora de um tipo
diferente, para a actividade cognitiva humana». O que nos propoe
é que esta base se encontra no alicerce tdcito do conhecimento
explicito. Desta forma Polanyi argumenta precisarmos de uma nova
e mais ampla no¢ao de conhecimento e dos processos de como se
adquire o préprio conhecimento.

Sustenta mesmo que a duvida nao tem valor heuristico e que

a crenga é o normativo nas relacoes humanas; crenca ou padrodes
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de crenca siao sempre o sustentaculo de disposicdes particulares
para qualquer modo de resposta humana. Isto é, um tecido de
crenca niao explicitamente conhecida, mas tacitamente invocada,
sustenta todo e qualquer respondimento humano; “tecido de crenca”
que abarca a capacidade de pensamento critico ou de inquiri¢ao.
A crenca, no entanto, deve estar relacionada com uma tradigdo de
pensamento e com a pritica que lhe serve de base.20 Por outras
palavras, mesmo a critica requer uma atitude de crenca para se
constituir numa eficaz metodologia de investigacao.

Objectos, eventos e ideias presentes no mundo dio origem a
sinais (signos) que formatam as pessoas (ou seja, produzem um
impacto ou uma impressiao sobre as pessoas), bem como os eventos
subsequentes. Tais impressoes (dos sinais em nés e no mundo) em
si mesmas tornam-se sinais que se sucedem uns aos outros que
moldam e promovem impactos sucessivos em continuo. E a ampli-
tude e a profundidade de uma tal perspectiva semiética — a relacao
triadica de signo, objecto e intérprete — que vai reformular alguns
dos dualismos filos6ficos da pos-modernidade.

Como refere Phil Mullins, o pensamento investigativo sobre a Biblia
baseado sobre uma perspectiva pos-critica e semiotica ira reconhe-
cer que a investigacio é um esforco continuo assente na riqueza da
tradicdo, um empreendimento em que o crescimento de significacdo
e sentido se desenvolve na histéria. Mas sera que a perspectiva “pos-
-critica” da Teoria do Conhecimento Tacito (TCT) niao sera demasiado
naturalista, ficando presa de um certo caos organizativo e de ac¢ao?

Como referimos no Capitulo 1, a TCT faz uso da psicologia da
Gestalt, mas vai para além de uma concepc¢ido passiva da organiza-
¢ao de pistas (clues) num todo, introduzindo-lhe o elemento activo
de uma intencdo de realizaciao pratica e tedrica habil, pois dispoe
sempre de um focal.

O PECADO ORIGINAL na doutrina cristad pretende conferir

um sentido a origem da imperfeicio humana, do sofrimento e da
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existéncia do mal através da queda do homem. Esta doutrina nao exis-
te no Judaismo nem no Islamismo, tendo sido iniciada por S. Ireneu
no séc. II. Nao obstante nio existir no judaismo, o Salmo 51 refere:
«Eis que nasci na culpa e a minha mie concebeu-me em pecado» (Sl
51, 7). Podera parecer que este Salmo se refere ao acto progenitor
do homem e da mulher, mas elevando-nos a uma perspectiva mais
holistica, tal parece niao ser o caso, pois no Génesis se diz: «Deus
criou o ser humano a sua imagem, criou-o a imagem de Deus; Ele os
criou homem e mulher. Abencoando-os, Deus disse-lhes: “Crescei e
multiplicai-vos, enchei e dominai a terra”» (Gn 1, 21-22). <O hebrai-
co dispunha de varias palavras para dizer “pecado”, mas este texto
[capitulos 2 e 3 do Génesis] nio usa nenhuma delas»21.

O desenvolvimento sistematizado da doutrina do pecado origi-
nal vem com S. Agostinho ja no séc. IV. As doutrinas a respeito do
pecado original tém sido historicamente um dos principais motivos
para o surgimento de heresias e para os cismas, desde os primeiros
séculos do cristianismo.

Os autores do Génesis combateram os mitos — “representaciao
idealizada de um certo estado da humanidade num passado ficticio
ou num futuro ficticio” — , mas recorreram a linguagem mitica para
abordar os grandes problemas da humanidade. «<S6 a linguagem
do mito é capaz de representar fendmenos que estio para além
do nosso espaco e do nosso tempo. As origens do mundo, como
as realidades escatolégicas, estio nessa categoria. Nao é por acaso
que a Biblia usa a mesma linguagem para as origens do mundo e
para os tempos finais»22. Portanto, «as narrativas da criaciio teriam
uma funcio heuristica» sobre um problema existencial, como o da
origem do homem. Problema para o qual o mesmo homem sente
necessidade de buscar alguma forma de sentido.

Como realc¢a Carreira das Neves, a Biblia nio pode ser transfor-
mada num talisma ou numa “constituicio” que tem resposta precisa

para todos os problemas complexos da humanidade. Uma tal visiva
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conduz ao fundamentalismo e a concordismos, levando-nos a poder
ser guiados cegamente por textos contraditorios e até perigosos. A
Palavra de Deus informa-nos sobre Deus, mas nio como se Deus
la do Céu falasse a Moisés ou aos profetas ou a Jesus, como duas
pessoas falam entre si.23 «O povo biblico nio sabe nada sobre
conceptualizacio do dizer, mas apenas sobre conceptualizacio do
viver. Deus é vida que nao se diz, mas que se vive»24,

Um desses problemas originais é o da condicao humana, da sua
tendéncia para o mal em detrimento do bem, e ... da morte. Este
¢ um mito de justificacio da condicao humana: o homem tem de
trabalhar a terra com suor, sangue, ligrimas e dureza da vida; e a
mulher que di 2 luz entre dores de parto. E um mito de justificacio,
como todos os mitos, e nada mais. A partir dai, o pecado original, a
maneira de Santo Agostinho, vai-se embora e tem de ir embora»25.

Como acima referido, a linguagem figurada como a dos mitos,
permite trabalhar duas ideias numa frase, ideias muitas vezes con-
trarias, em busca de um sentido religioso — de uma aproximacao
de Deus ao homem, eventualmente mesmo de o ressuscitar, o que
implica trazer o homem ao pleno convivio divino. Mas também reco-
nhece que uma tal aproximacido tem de partir de Deus, da “entrada
de Deus no tempo” (na historia) como afirmou Kierkegaard, pois
o préoprio homem nio o consegue fazer por si mesmo.

Torres Queiruga bem nos alerta para o facto de que as reli-
gides nao foram “caidas do céu” nem constituem um mundo a
parte, mas siao produtos estritamente culturais, como a poesia,
como a filosofia, como a ciéncia. <Tudo o que é autenticamente
religioso é sempre uma resposta a perguntas muito concretas.
Resposta especifica, caracterizada pela sua relacio com Deus;
mas resposta verdadeiramente bumana, conseguida no esforco
de homens e de mulheres por encontrar sentido para perguntas
que afectam real e profundamente as suas vidas [...] Em ultima

analise, um texto religioso é uma interpretacdo humana da
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realidade; realidade comum, a Unica que existe e na qual todos
vivemos. O que a caracteriza nao € uma origem milagrosa, estra-
nha ou fora dos procedimentos “naturais”, mas a convic¢ao de
que a dimensao empirica e imediatamente mundana nio esgota
a totalidade da realidade. Nao cré possivel uma compreensio
adequada da mesma a nao ser incluindo outra realidade distinta,
a Divina [...]. Deus converte-se assim na chave para conseguir
uma explicacio “dltima” da realidade».20

Sendo o homem uma criacao divina, com a sua incapacidade de
em muito distinguir o bem e o mal, como conciliar a ac¢do de Deus
na criacao do tipo de humanidade que somos, com todos os seus
defeitos e limita¢cdes, com a busca de transcendéncia e perfeicao na
mesma humanidade, se nao mesmo de eternidade, que o homem
sente no seu interior? O mito de Adiao e Eva que, colocados no
Eden, transgridem a ordem divina de nio comer do fruto da arvore
do conhecimento do bem e do mal, concilia duas ideias contrarias:
a da perfeicao de Deus que cria o ser humano imperfeito. E a cor-
rup¢io da humanidade acabou por ser muito profunda: <O Senhor
reconheceu que a maldade dos homens era grande na Terra, que
todos os seus pensamentos e desejos tendiam sempre e unicamente
para o mal. O Senhor arrependeu-se de ter criado o homem sobre
a Terra, e o seu coracao sofreu amargamente» (Gen 6, 5-6).

O mito concilia a ideia da perfeicio de Deus com a da maldade
da humanidade, atribuindo a culpa ao homem que, ao ser colocado
no paraiso, dele é expulso ao transgredir a ordem de Deus. A Biblia
ja ndo abriga o “mito astral” da Mesopotamia que atribuia a culpa
a Deus. Mas sera um “culpa” moral?

E oriunda da cultura helénica, a teoria platénica da queda ou
degenerescéncia dos seres humanos. Também em Platio se encontra
a potencialidade de pensar através de ideias contrarias: <Nao ha
nada bom nem mau a nao ser estas duas coisas: a sabedoria que é

um bem e a ignorancia que € um mal».

125



Um outro expoente neste modelo pensamento foi Nicolau de Cusa
no séc. XV, com uma frase que ficou célebre: “Deus € o niao outro”.
Explicitando um pouco o contexto que este cardeal da Igreja estabe-
leceu: Temos que nos aproximar do absoluto a partir do concreto
que ¢ visivel, e deste modo o invisivel o faz visivel, pelo menos
através dos seus sinais. Deus € a sintese de contrarios, da unidade
e da multiplicidade de tudo. Por isso, Deus niao € captado em ne-
nhum objecto porque nenhum objecto se limita; por isso Deus € o
nio outro, o que expressa um duplo significado: 1. Que Deus niao
se separou do mundo, sendo que este constitui o seu proprio ser.
2. Ao anunciar o ndo outro, estd anunciando que a unidade nao se
encontra determinada em nada concreto. “Deus € tudo e no tudo e
no nao é nada no todo”»?7.

Em entrevista a Anténio Marujo, o padre carmelita Armindo Vaz
sobre este tematica afirma: «O narrador quer que percebamos que
as nossas origens sao de Deus. E que, portanto, o sentido ultimo
da vida do homem e da mulher é Deus. Se perdermos do horizonte
da nossa vida a presenca de Deus, estamos a deixar a nossa vida sem
sentido. [...] O que é necessario é saber perceber a espiritualidade
dos mitos de origem, é descobrir o sentido ultimo da existéncia,
que os mitos pretendem sugerir e comunicar»28,

Apesar destes percursos sobre a dimensao simbdlica da linguagem,
em que para la da letra o mito ganha um profundo sentido existen-
cial, a verdade € que, no caso Galileu, as autoridades religiosas do
tempo se prenderam a interpretacao literal da Biblia e entraram em
colisio com a ciéncia moderna nascente. A reflexdo sobre o senti-
do udltimo que os mitos nos aportam prosseguira na Segunda Parte
desta obra. «A tarefa dos exegetas e tedlogos ajuda a “amadurecer
0 juizo da Igreja”. Embora de modo diferente, fazem-no também
as outras ciéncias»2?. Nesta perspectiva mais préxima, vamos retomar
a abordagem deste dialogo mais ou menos intenso entre a ciéncia

moderna e a religido cristd, mais centrado na “explicacao”, mas também
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enriquecedor de uma «é que da sabor a vida», como escreveu Juan
Ambrosio.3® E uma caminhada que do conbecer pretende alcancar
o saber. Um saber que busca o equilibrio entre razao, sentimento e
intuicio em harmonia com principios éticos que num horizonte de

transcendéncia buscam o sentido mais profundo da Criacao e da Vida.

As parabolas de Jesus

Jesus na sua vida publica recorre a um género literario — a
parabola — que nao se usava nem no Antigo Testamento, nem na
literatura grega e romana. «Foi Jesus que o criou de maneira es-
pecial pelo seu aspecto apelativo de chamar a atenciao as pessoas
que o ouviam. [...] Nada como falar em parabolas abertas a muitas
interpretacoes». Tal niao implica que na estrutura didactica que os
evangelistas adoptaram, ndo haja um “fechamento”, a conclusao das
paribolas que di o sentido final e que pertence 2 Igreja.3! E uma
explicitacio da mensagem tacita que parece ir para além da expli-
citacdo do proprio Jesus, mas que para os discipulos que com ele
conviveram ia sendo feita por cada um na convivéncia mutua, pela
linguagem nao-verbal e de outros modos, mas nao necessariamente
pelo “fecho” das parabolas. As parabolas de Jesus eram um convite
com muitas “aberturas”.

Joseph Ratzinger, ja como Papa Bento XVI, publica “Jesus de
Nazaré”, seguindo o denominado método canénico, os textos reco-
nhecidos pela Igreja. E o Novo Testamento € o mesmo para catolicos
e protestantes. Sobre as parabolas escreve Ratzinger: «Cada educador,
cada mestre que deseja transmitir novos conhecimentos aos seus
ouvintes serve-se também do exemplo, da parabola. Por este meio,
ele aproxima do pensamento dos seus interlocutores uma realida-
de que até aquele momento estava fora do seu angulo de visao.

Ele quer mostrar como, numa realidade que faz parte do seu campo
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de experiéncia, transparece algo de que antes nao se tinham aper-
cebido. Através da parabola, aproxima deles o que estava distante,
de tal modo que, por meio desta ponte da parabola, chegam aquilo
que lhes era desconhecido. Trata-se de um duplo movimento: por
um lado, a parabola traz a realidade distante para junto daqueles que
a ouvem e meditam; por outro, o proprio ouvinte se pde a caminho: a
dindmica interior da parabola, a intrinseca auto-superaciao da imagem
escolhida, convida-o a abandonar-se a esta dinamica e a ultrapas-
sar aquilo que era o seu horizonte anterior, a conhecer, apreender
e compreender aquilo que antes lhe era desconhecido»32. Jesus,
através das suas parabolas, mais do que dar “ordens”, faz conuvites!

As parabolas constituem o centro da pregacdo de Jesus e «nao
cessam de nos surpreender pelo seu vigor e humanidade [...] e por
“uma acentuada originalidade pessoal, uma singular clareza e sim-
plicidade, uma extraordinaria mestria de forma”»>. Quando vistas a
transparéncia do texto aramaico, sente-se a proximidade de Jesus,
ao modo como ele viveu e ensinou. E perguntamos sempre: o que
nos quer dizer com cada uma delas (Mc 4, 10). <O esforco por uma
recta compreensdo das parabolas permeia toda a histéria da Igreja»,
pelo que as conquistas alcancadas nunca sio definitivas.33

As parabolas de Jesus encerram em si mesmas, uma profunda
inovagdo em todos os tempos e culturas, porque assumem um estilo
que concilia muito bem a ambiguidade, ou flexibilidade, para que
niao sejam tomadas como uma instru¢io ou uma ordem; pois esta,
como referimos, nio fomenta o envolvimento pessoal que pode
ser a fonte da real inovaciao na vida, ao ponto de Adolf Julicher
apelidar Jesus de “apéstolo do progresso”.34

Nio cuidaremos da distin¢do entre as figuras da linguagem me-
taférica, mas na amplitude de algumas das imagens que elas nos
proporcionam. Na parabola do rico avarento e do pobre Lazaro (Lc
16, 19-31), <encontramos de novo duas figuras contrastantes: o rico,

que se regala na sua abundancia, e o pobre que nio pode sequer
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apanhar os bocados que os ricos comildes deixavam cair da mesa.
[...] A antiga sabedoria de Israel fundava-se no pressuposto de que
Deus recompensa o justo e castiga o pecador, ou seja, ao pecado
corresponde a infelicidade e a justica a felicidade. Mas, desde o
tempo de exilio pelo menos, esta sabedoria entrara em crise. [...]
Nos Salmos e na literatura sapiencial tardia, constata-se o esforco
de indagacio para resolver esta contradicao, uma nova tentativa de
se tornar “sabio”, de compreender rectamente a vida, de encontrar
e entender Deus de outro modo, que parece injusto ou totalmente
ausente. [...] A mudanca inesperada acontece quando o justo so-
fredor, no santuario, dirige o olhar para Deus e, contemplando-O,
alarga a sua perspectiva. Agora vé que a aparente esperteza dos
cinicos com sucesso, observada a luz, é estupidez: esta espécie de
sabedoria significa “ser um louco, sem compreensdo”, ser “como um
animal” (Sal 73, 22). Eles permanecem na perspectiva dos animais
e perderam a perspectiva do homem, que vé para além do aspecto
material: Deus e a vida eterna»3>.

E neste contexto, permanecer na perspectiva dos animais, €
cair num mito de origem que ¢é distinto dos mitos de criacdo.
Na criacao ha a intervencao dum ser pessoal. <Na Biblia, ser-criado
opde-se a Deus. Nas outras culturas, os deuses também sido cria-
dos. Gn 1 € um relato de criacdo. Tudo aparece a ordem de Deus.
Mas nido se apagam as vozes da tradicio, que apresentavam mais
a origem do que a criacio de certas coisas. Assim, na criacao das
plantas e dos animais (Gn 1, 11-13, 24-25) esta subjacente, com
toda a evidéncia, o motivo da terra-mae. Plantas e animais vém
directamente da terra. E uma origem, nio uma Criagﬁ0>>36.

COMO REFERE Ratzinger, «as parabolas sao expressoes da ocul-
tacio de Deus neste mundo e do facto de o conhecimento de Deus
chamar sempre em causa [sic] o homem na sua totalidade: é um
conhecimento que se identifica com a prépria vida, um conheci-

mento que nio pode existir sem “conversio”»37.
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«E surpreendente a importancia que a imagem da semente assume
no conjunto da mensagem de Jesus. O tempo de Jesus, o tempo dos
discipulos, é o tempo da sementeira e da semente. O “reino de Deus”
esta presente como uma semente. Esta, vista de fora, é uma coisa
pequena; pode passar despercebida. O grio de mostarda — imagem
do reino de Deus — ¢é a mais pequena de todas as sementes, € no
entanto contém em si mesma uma arvore inteira. A semente € a pre-
senca do futuro. Na semente ja esta escondido o que ha-de vir. [...]
“Em verdade, em verdade vos digo: se o grao de trigo, caindo na terra,
nido morrer, fica ele s6; mas se morrer da muito fruto” (Jo 12, 24).
O seu “fracasso” na cruz é precisamente o caminho para chegar de
poucos a muitos, a todos: “Eu, quando for levantado da terra, atrairei
todos a mim” (Jo 12, 32). [...] na realidade, precisamente porque dei-
xam transparecer o mistério divino da cruz, suscitam contradi¢io»38,
Ideias diferentes, muitas vezes contrarias, condensadas em frases,
imagens ou simbolos; a conciliacio da ideia do fracasso da cruz, com
o sucesso do Reino de Deus e da Ressurreicao.

Podemos ver um pouco mais longe nas palavras de Ratzinger a
respeito desta parabola. Jesus explicita o seu conhecimento tacito
sobre o Pai e o Reino de Deus, e suscita nos seus ouvintes uma
dindmica interior; a conversio do conhecimento que nos explicitou,
em novo conhecimento tacito em cada um de noés. <Mas isto significa
que a parabola exige a colabora¢ao de quem aprende: este nao se
pode limitar a receber uma licio, mas deve ele mesmo aderir ao
movimento da pardbola, por-se a caminho com ela»39,

Como referimos em “O Deus que ndo temos”, «0s conceitos, as
palavras e as accoes do finito nao siao aptos para dizer a iden-
tidade de Deus»%0. Sera o ticito mais poderoso? No processo de
dinamica interior de que nos fala Ratzinger a respeito da parabola
da semente de mostarda, ganha outra clarividéncia o que escreve-
mos em “Dindmica da Espiral’: <Deus é muito mais conhecido de

uma forma tdcita do que de uma forma explicita, de uma forma
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bolistica do que de uma forma parcelar e reducionista»il. De algum
modo, a experiéncia de Deus.

Ao regressarmos novamente ao pensamento de Joseph Ratzinger,
«voltamos a palavra do Senhor acerca do olhar e nao ver, do ouvir
e nao compreender. De facto, Jesus niao pretende comunicar-nos
noc¢des abstractas que, fundamentalmente, nio nos diriam respei-
to; Ele deve conduzir-nos ao mistério de Deus: aquela luz que os
nossos olhos nio conseguem suportar e da qual, consequentemen-
te, nos esquivamos. Para que ela se nos torne acessivel, o Senhor
mostra a transparéncia da luz divina nas coisas deste mundo e
nas realidades da vida quotidiana. Através das realidades comuns,
Jesus quer indicar-nos o fundamento de todas as coisas»%2. E esse
fundamento parece requerer da nossa parte um indwelling, uma
corporalizaciao, do mistério divino, através das coisas comuns, em

no6s mesmos (passe o pleonasmo).

Os discipulos de Jesus e S. Paulo

Jesus nao veio revogar a lei ou os mandamentos dos profetas
do Antigo Testamento, mas veio completa-la. As Bem-aventurancas
inserem-se numa longa tradicio de mensagens do Antigo Testamento
e trazem-nos paradoxos que a humanidade deve procurar superar ou
resolver, com um sentido que a fé religiosa lhe aporta. <Aplicadas
a comunidade dos discipulos de Jesus, as Bem-aventurancas ex-
primem paradoxos: os critérios mundanos ficam invertidos, logo
que a realidade é vista na perspectiva correcta, nomeadamente
segundo a escala dos valores de Deus, que ¢é diferente da escala
dos valores do mundo»*3.

As Bem-aventurancas trazem-nos promessas, nas quais resplan-
dece a inovacao para a imagem do mundo e do homem que Jesus

inaugura. Ha uma “inversio dos valores” e promessas escatolégicas
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niao remetidas exclusivamente para um além. «Quando o homem
comeca a olhar e a viver a partir de Deus, quando caminha em
companhia de Jesus, passa a viver segundo novos critérios e entao
um pouco do eschaton, daquilo que ha-de vir, esta presente ja agora.
A partir de Jesus, entra alegria na tribulagio»*4,

Os paradoxos das Bem-aventurancas exprimem a verdadeira
situacdo do crente no mundo como a descreveu S. Paulo, fruto da
sua experiéncia de vida: <Em tudo somos atribulados, mas nao es-
magados; perplexos, mas nao desanimados; perseguidos mas nao
desamparados; abatidos, mas niao destruidos» (2 Cor 4, 8-9).

A primeira questio que nos vem a mente é por que houve a
necessidade, por parte de Jesus-ressuscitado, de vir trazer ao seu
apostolado Saulo de Tarso. Um homem nascido <numa cosmopolita
capital da provincia romana da Cilicia, uma grande encruzilhada
onde asiaticos europeus, judeus e gregos se encontravam numa
interaccio frequentemente frutuosa, [e que] recebera dois tipos
muito diferentes de educacio»45.

Um homem de aparéncia fragil e pouco brilhante, como ele mesmo
afirma, se bem que fruto do contexto do fracasso dos seus esforcos
iniciais de divulgacao da Boa Nova: <Eu mesmo, quando fui ter con-
vosco, irmaos, nio me apresentei com o prestigio da linguagem ou da
sabedoria, para vos anunciar o mistério de Deus. Julguei ndo dever
saber outra coisa entre vés a nao ser Jesus Cristo, e este, crucificado.
Estive no meio de vos cheio de fraqueza, de receio, de grande temor.
A minha palavra e a minha pregacio nada tinham dos argumentos
persuasivos da sabedoria humana, mas eram uma demonstracio do
poder do Espirito, para que a vossa fé nio se baseasse na sabedoria
dos homens, mas no poder de Deus» (1Cor 2, 1-5).

Nao obstante, «a passagem pela escola do rabino Gamaliel trans-
formou Paulo num verdadeiro te6logo do judaismo. As continuas
citacdoes que faz do Génesis, dos Profetas e dos Salmos dao-nos

conta de um conhecimento minucioso das Escrituras, s6 possivel
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a quem se dedicou persistentemente ao seu estudo. [...] A par da
formacdo teologica, as escolas judaicas incluiam a aprendizagem e
o exercicio de uma profissio que servisse como fonte de sustento.
Os Actos informam-nos que era fabricante de tendas»%0.

A seu respeito escreveu Thomas Cahill: <O grego flui da sua
pena com uma facilidade muito superior a de Marcos (e até a de
Mateus), e é obviamente modelado pelo conhecimento dos modelos
da retérica, da discussao e da diatribe classicas; e ha mais do que
uma sugestio de que era um bom conhecedor da literatura grega
e lera pelo menos alguma filosofia. [...] No entanto, a combinacao
de inflexibilidade cultural e emocional que constituia a persona-
lidade de Paulo fazia deste homem improvavel o veiculo perfeito
para este momento no Movimento de Jesus. Se tivesse aparecido
um pouco mais cedo — digamos, logo a seguir a “ressurreicio” e a
descida do Espirito —, o seu ardor intelectual teria provavelmente
sido demais para uma comunidade de discipulos pouco instruidos
que mal comecavam a aceitar estes inexplicaveis acontecimentos.
[...] E tivesse Paulo entrado em cena muito mais tarde do que entrou
(quando o movimento, assentando como uma organizac¢ido elaborada
com estruturas definidas, se tornara a Igreja que viria a ser), a sua
acutilancia emocional — a sua intolerancia para com a incompeténcia
e o desnorte, a sua certeza de que eu estou certo e tu estas errado,
a sua abstrac¢ao essencial dos pormenores da vida quotidiana —,
teriam feito dele um pobre candidato a homem da organizac¢io; nao
tardaria a ver-se isolado e eventualmente posto de lado»%7.

OS DISCIPULOS SENTIRAM, “viram” e “tocaram” Jesus através
dos seus sentidos. Mas ha algo de estranho nesta percepcao, bem
notério com os discipulos de Emats e em Tomé. Atentemos a es-
trutura do conhecimento tiacito para a procurarmos entender um
pouco melhor. O focal, Jesus, parece desfocado, irreconhecivel: sao
as pistas subsididrias, que fazem criar o sentido e permitem “reco-

nhecer” o focal. Estes discipulos apoiam-se sobre pistas subsidiarias,
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presentes no mundo fisico, empirico, para reconhecer o focal, Jesus
Ressuscitado, presente num mundo nio-fisico, no paraiso. <Em nosso
entender, tal pode significar que a experiéncia do Ressuscitado, se
bem que real, nio é plenamente empirica, mas nao serd também
inteiramente subjectiva».48

Se os apostolos de Jesus s6 O reconheceram como ressuscitado
niao através do focal do corpo-ressuscitado mas mediante pistas
subsididrias da sua presenca terrena, com Paulo parece dar-se o
oposto. Paulo no seu caminho de Damasco, cerca do ano 36, tem o
seu encontro com o Cristo e a conversiao, bem mais através do focal
do corpo-ressuscitado e menos mediante pistas subsididrias, como
a de uma voz que o chamava. Ele mesmo descreve o seu encontro
com o Cristo-ressuscitado na estrada de Damasco de uma forma
muito discreta: <Transmiti-vos, em primeiro lugar, o que eu préprio
recebi: Cristo morreu pelos nossos pecados, segundo as Escrituras;
foi sepultado e ressuscitou ao terceiro dia, segundo as Escrituras;
apareceu a Cefas [ou Pedro; “cefas” significa “pedra” em aramaico]
e depois aos Doze. Em seguida, apareceu a mais de quinhentos ir-
maos, de uma s6 vez, a maior parte dos quais ainda vive, enquanto
alguns ja morreram. Depois apareceu a Tiago e, a seguir, a todos os
Apostolos. Em ultimo lugar, apareceu-me também a mim, como a um
abortivo. E que eu sou o menor dos apéstolos, nem sou digno de
ser chamado Apoéstolo, porque persegui a Igreja de Deus» (1 Cor 15,
3-9); «Mas, quando aprouve a Deus — que me escolheu desde o seio
de minha miae e me chamou pela sua graca — revelar o seu Filho
em mim, para que O anuncie como Boa Nova entre os gentios, ndo
fui logo consultar criatura humana alguma, nem subi a Jerusalém
para ir ter com os que se tornaram Apostolos antes de mim. Parti
sim, para o Deserto e voltei outra vez a Damasco» (Gal. 1, 15-17).

«O autor dos Actos, da tanta importancia a este acontecimento
que, com pequenas alteracdes ocasionais, o relata por trés vezes

(Act. 9, 3-9; 22, 6-11, e 26, 12-18), referindo que a aparicdo se dera
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no caminho entre Jerusalém e Damasco, a uma hora de intenso calor
(“por volta do meio dia”), e sendo envolvido por uma “intensa luz
vinda do céu”, que o fez cair por terra. Seguiu-se depois o dialogo
entre Jesus e Saulo, com os companheiros de viagem a ouvirem as
palavras, mas sem participarem na visio, o levantamento do chao
e a verificacio de que, “embora tivesse os olhos abertos, nao via
nada”. E bem possivel que o autor do Actos [Lucas] tenha feito a
composicio da cena, dando mesmo largas a alguma imaginacao. Mas
o facto é auténtico e tera acontecido, por informacao do préprio
Paulo, no termo da cidade de Damasco»%9.

O encontro pessoal de Saulo com o Cristo-ressuscitado operou-
-se de um modo tdcito, com os acompanhantes a aperceberem-se
de alguma pista subsidiaria, a da voz, mas com o focal da “luz” a
ser acessivel s6 a Saulo. A partir desse encontro operou-se uma
profunda mudanc¢a em Saulo, que de perseguidor dos cristaos, em
nome do zelo pelas tradicoes dos seus antepassados, passou a ser
um deles e a assumir-se como um verdadeiro apostolo da Boa Nova.

Como refere Jesus Ramos: <A mudanca nao se deu ao nivel da
personalidade, mas da iluminacao interior. Conservou o mesmo
caracter combativo e o mesmo espirito de entrega sem limites
a uma causa. Mas mudou de direc¢ao. Aquele que, empenhadamente
fazia prosélitos para a circuncisao, passa agora a fazer prosélitos
para o “escindalo da cruz”. De facto, deixando de pregar a salvacao
através do cumprimento da Lei, orienta-se, com o mesmo ardor,
para a pregacio da mensagem nova da salvacio do crucificado»>9.

«E foi exactamente este (re)conhecimento de Cristo que se tornou
tio determinante na sua vida, que passou a rejeitar radicalmente
tudo o que o ofuscasse. Era o caso dos missionarios judaizantes
que apelavam para a circuncisio para se ser cristio. Na pratica,
significava que a fé em Cristo era insuficiente para a salvacio (Gal
2, 21). E foi o seu proprio caso: o zelo de fariseu levara-o a rejei-

¢ao de Cristo manifestada na perseguicao da Igreja. Como, sem o
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Deus de Jesus Cristo, se fica reduzido a debilidade e caducidade da
prépria carne, por isso e s6 nesse sentido, é que Paulo considera
o seu passado como esterco. Tao importante para ele era Cristo ...
que também era judeu ...»°l. Mesmo em Jerusalém havia dois grupos
de judeus convertidos a Cristo, os helenistas, que por terem vindo
da diaspora so6 falavam grego, e os hebreus.

OS DISCIPULOS DE JESUS tiveram uma longa aprendizagem
com o Mestre, muito dela adquirindo conhecimento tacito sobre
Cristo e o Reino de Deus. Na perspectiva apontada no Capitulo
2, sera que o “efeito de centopeia” se erguia como um obstaculo
para uma intensa verbalizacio da mensagem de Cristo por parte
desses mesmos discipulos? E para esta missao se carecia de alguém
de fora, que verbalizasse a mensagem a partir da observacio da
accao dos discipulos?

O ritmo de uma tal acciao de pregacio parecia niao configurar um
intenso “efeito de centopeia”. Nem Saulo teve uma longa observa-
¢ao da accao dos discipulos de Cristo, para depois verbalizar a sua
mensagem de evangelizacido e edificacio da Igreja. S6 passados trés
anos da sua conversio foi a Jerusalém para visitar Pedro e ficou com
ele quinze dias, s6 tendo visto mais o apodstolo Tiago (Act. 9, 27-29).
De acordo com as informac¢des contidas nos Actos dos Apoéstolos,
a Igreja de Jerusalém enviou Barnabé a Antioquia, perante noticias
que ali havia sido fundada uma comunidade de crentes de judeus
e gregos. Dada a vastidao da tarefa, € Barnabé que se lembra de
Saulo e foi a Tarso procuri-lo. E pois com Barnabé que Paulo tera
feito o seu “noviciado missionario” e encontrado o seu campo de
missao, o apostolado entre os gentios — por outras palavras, lhe
fora confiada a "evangelizacao dos incircuncisos”, tal como a Pedro
havia sido confiada a “evangelizacio dos circuncisos” (Gal. 2, 7).52

Nao obstante, reconhecemos neste contexto haver sempre como
que uma necessidade de complementaridade entre o conhecimento

explicito e o tacito, que permanece entre os discipulos de Jesus da
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primeira geracio e Paulo. Ao ponto de a verbalizacao da mensagem
cristd ser muito mais intensa no segundo, como regista Jesus Ramos.
«Paulo é, de longe, entre todos os apéstolos e outros protagonistas
da historia e da vida da Igreja do séc. I, aquele que melhor conhe-
cemos, por via das fontes colocadas a nossa disposi¢cao. De facto,
da maior parte dos discipulos pouco ou nada conhecemos. Até do
proprio Jesus temos dificuldade em tracar o perfil histérico por
falta de documentacao escrita, dado que os evangelhos, baseados
na tradicao oral da primitiva comunidade, foram compostos algu-
mas dezenas de anos depois dos acontecimentos. Porém, no que
se refere a Paulo, possuimos fontes seguras, as mais importantes
das quais sdo as suas proprias cartas, conservadas pela Igreja entre
os escritos do Novo Testamento. Dos 27 “livros” que compdem o

canone neotestamentirio, quase metade sio atribuidos a Paulo»>3.

Os projectos do Evangelho e da Igreja

Alguns autores tentaram ver uma distin¢ao entre o Evangelho de
Jesus e o de Paulo. Porém, José Maria Castillo adverte-nos: «Seria
um erro interpretar o projecto de Jesus como um projecto humano,
enquanto que o projecto de Paulo seria um projecto divino. Nao es-
tou a falar de contrapor o humano ao divino. Estou a falar de dois
projectos de vida. No projecto do Evangelbo, o determinante é o segui-
mento de Jesus. No projecto de Paulo, o determinante é a obediéncia
a Igreja. O que é certo a tal ponto que, como bem sabemos, na ja
longa histéria do cristianismo, enquanto que o seguimento de Jesus
foi (e continua a ser) motivador e estimulante, a obediéncia a Igreja
foi (e continua a ser) motivo de conflitos, divisdes, excomunhoes e
condenacoes. Por isso, sem duavida, Jesus seduz tanta gente, enquanto
que a Igreja (os que nela mandam e os que nela obedecem) produz

rejeicio e é causa de inimeros problemas»>4,
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«No entanto, a combinacido de inflexibilidade cultural e emocional
que constituia a personalidade de Paulo fazia deste homem impro-
vavel o veiculo perfeito para este momento no desenvolvimento
do Movimento de Jesus. Se tivesse aparecido um pouco mais cedo
— digamos, logo a seguir a “ressurreicao” e a descida do Espirito
—, o seu ardor intelectual teria provavelmente sido demais para
uma incipiente comunidade de discipulos pouco instruidos que mal
comecavam a aceitar estes inexplicaveis acontecimentos. A partir do
momento em que conseguiram reencontrar pontos de referéncia,
em que conseguiram compreender o que se tinha passado como
uma historia coerente e comecaram a dar voz as suas experiéncias
Unicas, ficaram — soubessem-no ou nio — prontos para escutar
alguém mais intelectualmente incisivo do que eles, alguém capaz
de dar uma formulacio mais precisa daquelas experiéncias, alguém
que fazia parte deles mas fazia também parte de um mundo mais
vasto, do qual tinham apenas um conhecimento limitado. E tivesse
Paulo entrado em cena muito mais tarde do que entrou (quando
o movimento, assentando como uma organiza¢io elaborada com
estruturas definidas, se tornara a Igreja que viria a ser), a sua acu-
tilancia emocional, a sua intoleriancia para com incompeténcia e o
desnorte, a sua certeza de eu estou certo e tu estas errado, a sua
abstraccao essencial dos pormenores da vida quotidiana — teriam
feito dele um pobre candidato a homem da organizaciao; nao tar-
daria a ver-se isolado e eventualmente posto de lado»>>.

O que parece indiscutivel é que o chamamento de Paulo foi uma
opcio de Jesus. <E verdade que Paulo entendeu a Igreja como uma
Igreja carismdtica. Isto €, uma Igreja na qual se entendem todas
as func¢des na comunidade como “dons do Espirito de Deus e de
Cristo exaltado” [ao servico de toda a comunidade]. [...] Mas foi as-
sim s6 durante os séculos primeiro e segundo. No entanto, esta fora
de duvida que, a partir do século III, na Igreja tornou-se presente

o episcopado mondrquico, a distincio entre bispos e presbiteros
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e introduziu-se o ordo (ordem) e a ordinatio (0rdenag€10)>>56. Esta
evolucdo da Igreja deu-se em muito a partir da conversio do im-
perador Constantino ao cristianismo, e a subsequente emergéncia
do paradigma imperial no seio da Igreja, em tudo alheia a Paulo.
Seria mesmo impossivel pensar que a «tensiao entre Jesus e Igreja
se resolveria prescindindo da teologia de Paulo»>7.

Nietzsche responsabiliza Paulo pelas dificuldades do cristianismo,
por ter intelectualizado em demasia a religido simples de Jesus, afas-
tando Cristo da “fé cristd simples” em Jesus.>® E um facto que, com
os alicerces da sua cultura judaica e helenista, foi o apostolo que
mais explicitou a mensagem de Jesus. Mas coloquemos a questio:
no contexto cultural da época, sem esse “excesso” de explicitacio
teria tido éxito na divulgacio da mensagem no mundo helénico?

Paulo explicita a mensagem da Boa Nova sempre a partir de
uma base firmemente tacita, a que sempre regressou, cComo nos
relata numa das suas cartas de cuja autenticidade os historiadores
nao duvidam: Ja nido sou eu que vivo, mas é Cristo que vive em
mim. E a vida que agora tenho na carne, vivo-a na fé do Filho de
Deus que me amou e a si mesmo se entregou por mim» (Gal 2,
20). Trata-se claramente de um indwelling, uma corporalizacio, de
Jesus. Em Paulo encontramos pois a “espiral para o conbecimento”
dos Evangelhos — «Ai de mim, se nao evangelizar!> (1 Cor 9, 16)
— e da fé na ressurreicio de Jesus — «Sim, é o amor de Cristo
que nos possui, ao estarmos convictos de que um s6 morreu por
todos e, portanto, todos morreram. Ele morreu por todos, para que
0os que vivem, nio mais vivam para si proprios, mas para aquele
que por ele morreu e foi ressuscitado. E é assim que, a partir de
agora, ninguém mais conhecemos segundo a carne. Ainda que
tenhamos conhecido Cristo segundo a carne, nao mais é assim
que agora o conhecemos» (2 Cor 5, 14-16).

A transmissiao do conhecimento tacito requer uma aprendizagem

com o mestre, através da acc¢do. Precisamente a accao, o trabalbo
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manual, era considerado indigno do homem livre no mundo grego;
no mundo grego, o trabalho manual era executado pelos escravos.
Alias esta concepc¢iao foi um obstaculo de monta para na Grécia antiga
ter nascido a ciéncia moderna, nao obstante os gregos possuirem
0s recursos matematicos para serem bem sucedidos nessa senda.
«Os gregos apoucavam o valor da observacdo e acreditavam que
o conhecimento cientifico era essencialmente fruto da actividade
introspectiva. O sucesso que alcancaram nos estudos matematicos
mais lhes tera reforcado a ideia que a introspeccao era um método
muito mais valido e frutuoso do que a observacio. Em consonincia
com esta perspectiva, uma ciéncia aplicada era considerada indigna
do homem livre. O cultivo da matematica nao era para comércio
ou oficios, mas para contemplacao e deleite do espirito. S6 as artes
militares tinham algum privilégio do auxilio da matematica, mas
tio-somente o necessario»?.

Niao era esta a posicio de Paulo, que era um fabricante de tendas,
mas tal era fruto da sua cultura judaica. Bem mais tardiamente, <no
século XIV d. C., os tedlogos ortodoxos gregos desenvolveram um
principio sobre teologia que nos transporta ao amago da Era Axial.
Qualquer afirmacdo sobre Deus, diziam eles, devia ter duas qualida-
des: devia ser paradoxal, para nos recordar que o divino nao cabe
nas limitadas categorias humanas, e apofatica, conduzindo-nos ao
siléncio»%0. Todavia nio era essa a postura cultural dos gregos do
primeiro século da era crista. Recorde-se que, dado o caracter tacito
do encontro de Paulo com o Jesus-ressuscitado, de que resultou a
sua conversao, os relatos que nos proporciona sio inevitavelmente
muito parcos. «Como manifestacio de Deus, é impossivel encerra-lo
nos limites da linguagem humana. Esta é, de resto, uma dificuldade
sentida até hoje por quem experimenta o sagrado: “Indescritivel!”
— E a expressio mais usada ... e adequada»°l.

Quica poderiamos admitir que com esta “excessiva” explicitacio,

S. Paulo torna o Deus cristio menos misterioso. Ndao obstante, isto €
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segundo a perspectiva do catolicismo romano. Nio o sera na visiva
do luteranismo protestante. Sobre este ponto, escutemos Eduardo
Lourenco numa dissertacio sobre a Europa. <A esta Europa faltou
qualquer coisa, sobretudo nos seus modernos, porque a Europa ja
existiu, ja existiu quando se chamava a Cristandade, antes do clash
que é porventura o acontecimento mais importante da histéria eu-
ropeia, que foi a Reforma. A Reforma tracou, dividiu a Europa, por
dentro, em duas. E um drama, mas ao mesmo tempo é uma peripécia
absolutamente extraordinaria da Historia do Mundo, porque nio
ha nada mais importante para a definicio de uma entidade, nio
s6 na ordem politica mas em todos os sentidos, dum povo, duma
nac¢io, do que a sua insercao em qualquer coisa que n6s poderemos
chamar da ordem da crenca, seja qual for essa crenca»©2.

Apesar das querelas que sempre assolaram a Europa havia uma
“espécie de unidade europeia”, que ia de Lisboa até a Polonia e
em, termos do Cristianismo, até aos Urais. Unidade que o cisma
do Oriente havia quebrado, de forma mais evidente, com a divi-
sio do Império Romano em oriental e ocidental — ortodoxos e
catélicos — mas de que a transferéncia da capital de Roma para
Constantinopla no séc. IV foi sinal precursor.

Sob o ponto de vista de crenca, «a grande divisao, a divisdo
fundamental que marca a Historia e o espirito europeu em todos os
niveis, foi efectivamente a revolta de Lutero, quer dizer, um outro
tipo de proposi¢io religiosa — a partir dos textos. Esta revolucao
consistiu, em ultima analise, em repensar a ideia das relacdes do
Homem com Deus duma maneira diferente daquela que até entao
tinha sido tomada, e curiosamente nao no sentido duma captacao
de atribuir ao Homem uma capacidade de manipular Deus, de
tornar Deus objecto, mas de subtrair a ideia de Deus a qualquer
espécie de objectividade: Deus é aquela realidade sobre a qual o
Homem ni3o pode por a mido. Tornou Deus mais misterioso, mas

também mais angustiante [recordemos a frase de Garcia Lorca,
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“s6 o mistério nos faz viver, s6 o mistério”]; deixou de ser o Deus
Jamiliar que é de algum modo o nosso, do Catolicismo, para ser
um Deus que é um mistério dos mistérios, e em relacio ao qual,
segundo Lutero e segundo a interpretacio que ele faz duma pas-
sagem famosa de S. Paulo, o Homem nao ¢ senhor do seu préprio
destino, o homem nio tem aquela liberdade imaginaria que ele
se atribui. E uma revolucio religiosa das mais paradoxais que ha,
porque Lutero substitui o livre arbitrio, no sentido tradicional do
termo (que é a capacidade de o Homem dispor do seu préprio
destino, quer dizer, de ter os meios para se salvar) para dizer que
nio tem esses meios, que o Homem esta a mercé de qualquer
outra coisa (que é o que ele chama o “arbitrio servo”). E uma
extraordinaria revolu¢ao que é a0 mesmo tempo extremamente
libertante no sentido de um fundamento fantistico»%3.

A ideia de Lutero remonta a uma interpretacio de Santo Agostinho,
e diz respeito a Doutrina da Libertacdo. Esta doutrina em Siao Paulo
foi o tema central duma catequese pronunciada por Bento XVI, numa
audiéncia geral que decorreu no Vaticano. Este é um tema que ge-
rou longa polémica, com varios séculos relativamente a “salvacio”,
conceito fundamental da fé cristd. Como referiu o Papa, “Paulo coloca
no centro do seu Evangelho uma oposicao irredutivel entre dois
percursos alternativos para a justica: um construido nas obras da
Lei de Moisés, e outro fundado na graca de fé em Cristo”. No século
XVI, a interpretacdo e aplicacio antagénicas da mensagem biblica
da justificacdo constituiram uma das causas principais da divisdo
da Igreja ocidental, o que também se expressou em condenacdes
doutrinais. O magistério da Igreja Catodlica, confirmado no Concilio
de Trento, coloca duas condi¢des a salvacao humana: a graca divina e
as boas obras. Lutero ensinava que s6 a graca divina era necessaria,
doutrina consagrada na expressao sola fides (s6 a fé). Em 1999 foi
assinada a Declaracdo conjunta catélico-luterana sobre a Doutrina

da Justificacido, na qual se afirma que “somente por graca, na fé na
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obra salvifica de Cristo, e nao por causa de nosso mérito, somos
aceites por Deus e recebemos o Espirito Santo, que nos renova os
coracoes e nos capacita e chama para boas obras”. A declaracao foi
subscrita, em 20006, pela Conferéncia Mundial Metodista. Neste Ano
Paulino, Bento XVI disse que para o Apodstolo “a cruz de Cristo €
0 Gnico caminho aberto para a justificacio” e que esta se vive “no
mandamento do amor que ele nos deixou”. “Mais do que a sola
Jfides, o ensinamento de Paulo conduz-nos para o solus Christus, o

Cristo, centro da nossa fé e unico salvador do mundo”»%.
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CAP. 4. A OBJECTIVIDADE NO
CONHECIMENTO RELIGIOSO

Paul Ignotus, um amigo de Michael Polanyi, afirmou a seu
respeito, «while others excelled in extolling science, he excelled
in practising it1. Polanyi procurou estabelecer uma descricio e
justificacao filos6ficas de como a ciéncia é praticada na realidade
pelos cientistas, e ndo como devia ser praticada segundo algum
ideal. Nesta senda viu-se a aproximar o conhecimento cientifico do
conhecimento religioso. Poderemos agora questionarmo-nos sobre o
sentido inverso: sera que o conhecimento religioso procura alcancar
a sua objectividade como o conhecimento cientifico?

Polanyi demonstrou ainda na sua obra magna Personal Knowledge
que todo o conhecimento varre um espectro, desde as ciéncias fi-
sicas e naturais até as humanidades, com o nivel de participacdo
pessoal a aumentar a partir da fisica, através das ciéncias biolo-
gicas até as ciéncias sociais. Recusou também admitir uma maior
subjectividade nas areas em que a participaciao pessoal € mais
elevada, porque a objectividade é alcancada pelo contacto que se
estabelece com uma realidade comum a todos os sujeitos do conhe-
cimento, quando prosseguida com um intento de veracidade. Uma
objectividade que se manifesta no elemento de surpresa que uma
realidade escondida nos vai revelando progressivamente. Como o
conhecimento cientifico é um conhecimento pessoal, apresenta-se-
-nos como uma arte, a ser aprendida, praticada e ajuizada no seio

de uma comunidade cientifica.



Se nos dominios das ciéncias fisicas e naturais encontramos
marcas culturais, provenientes dos alicerces fiducidrios do conhe-
cimento humano, de pessoas inseridas em determinados ambientes
culturais, por igual razdao tais marcas também se encontrario no
conhecimento religioso.

A religiao faz um apelo muito significativo a linguagem simbo-
lica, o que contribuia para o seu afastamento da ciéncia, que s6
em parcas ocasidoes e em certas disciplinas, como a Quimica e as
Ciéncias da Vida, fazia um uso da analogia. No contexto da TCT,
verificamos que a linguagem simbdlica adquire um novo valor no
dominio da inovacido, o que contribui para mais um elo de apro-

ximacao da ciéncia e da religido.

Choques culturais no nascimento do cristianismo

«Praticamente todos os primeiros seguidores de Jesus — e todas
as testemunhas da sua ressurreicio — eram judeus, e tio devotos
da sua religiio como Jesus tinha sido. Nos seus encontros com 0s
“judeus” gentios de Paulo, ficavam frequentemente chocados face a
total ignorancia destes neofitos relativamente a lei e a pratica judai-
cas. Como poderia aquela estranha e nova gente, confessadamente
crente na ressurreicao de Jesus, ser admitida no seio do judaismo?
Eram impuros e nada sabiam da necessidade dos banhos e abluc¢oes
rituais; comiam de tudo; nio observavam o Sabbath; os homens
eram incircuncidados, as suas praticas sexuais inominaveis. [...]
Delegacoes de judaizantes comecaram a seguir os passos de Paulo,
visitando as igrejas gentias que ele estabelecera e dizendo-lhes que,
se nio aprendessem e implementassem todas as leis dos judeus,
estariam perdidos. Se nao estivessem “justificados” de acordo com
a Lei, seriam excluidos da grande assembleia dos salvos quando

Jesus regressasse. Imagina-se como isto tera deixado baralhados os
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Galatas, estupefactos os mundanos mas infantis Corintios, confusos
os devotos e generosos Macedoénios. Deixou, em todo o caso, Paulo
a ferver de ira. Como se atreviam aqueles intrometidos a interferir
no seu apostolado!»2.

«E neste contraste, entre Lei e Pessoa, que tudo se joga. Nem Jesus
contesta a Lei mosaica como ma ou sem valor. Apenas se apresenta
como Pessoa para que, a partir dele, os seus fiéis coloquem a pri-
mazia na pessoa — o proximo humano —, e nao na Lei. Com esta
tomada de posicdo, Jesus destroi qualquer religido que se baseie no
etnicismo, nacionalismo ou legalismo. A incarnacao do Verbo — Filho
de Deus — da um outro sentido a criacao, a toda a criacdo, e com
ela a histéria»3. E S. Paulo bem o intuiu.

O nascimento do cristianismo, cujo termo ainda nio fora inven-
tado, encontrou o seu primeiro choque cultural — um verdadeiro
obstaculo cultural e nio conceptual — a respeito da circuncisao,
uma marca de judaismo, da alianca entre os judeus e Deus; sem ela
deixavam de ser povo, e povo eleito. O bispo Anacleto de Oliveira
bem o enfatiza na sua obra sobre S. Paulo: <Um dos maiores obs-
taculos, talvez o mais duro, que Paulo, e com ele o Cristianismo
nascente tiveram de enfrentar, foi o da obrigatoriedade da circun-
cisdo para cristios vindos do paganismo. Duro por varias razodes:
porque, surgindo no seio da Igreja, ameacou seriamente a sua uni-
dade e a sua existéncia; duro, por causa da teimosia de um grupo
de cristaos em manté-la, mesmo depois de oficialmente suprimida;
duro, devido a ligacdo histérico-salvifica da Igreja com o Povo de
Deus, que tinha na circuncisio o sinal distintivo da sua identidade»*.

A controvérsia que suscitou, sobre se os gentios (nao-judeus)
deveriam seguir costumes da religido israelita, foi levada a decisiao
das pedras colunares cristds em Jerusalém, depois do ano 48. Até
porque a circuncisdo ia contra o ideal de beleza fisica dos gregos
e mesmo qudeus particularmente interessados em ser gregos co-

mecaram a “disfarcar a sua circuncisio”»>. A decisio alcancada foi
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a de libertar a Igreja nascente da Lei mosaica, cessando assim o
problema da obrigatoriedade da circuncisio para os nao-judeus.
«O Espirito Santo e nds préprios resolvemos nao vos impor outras
obrigacdes além destas, que sdo indispensaveis: abster-vos de carnes
imoladas a idolos, do sangue, de carnes sufocadas e da imoralidade.
Procedereis bem, abstendo-vos destas coisas. Adeus» (Act 15, 28, 29).

Se o denominado “concilio de Jerusalém” possibilitou a unidade
entre diferentes comunidades cristas, nio alcancou de imediato a
unidade no interior das comunidades cristas na Palestina, como
se depreende do conflito que surgiu entre Paulo e Pedro. «<Mas,
quando Cefas veio para Antioquia, opus-me frontalmente a ele,
porque estava a comportar-se de modo condenivel. Com efeito,
antes de terem chegado umas pessoas da parte de Tiago, ele co-
mia juntamente com os gentios. Mas, quando elas chegaram, Pedro
retirava-se e separava-se, com medo dos partidarios da circuncisio.
E com ele também os outros judeus agiram hipocritamente, de tal
modo que até Barnabé foi arrastado pela hipocrisia deles. Mas,
quando vi que nio procediam correctamente, de acordo com a
verdade do Evangelho, disse a Cefas diante de todos: “Se tu, sendo
judeu, vives segundo os costumes gentios € nao judaicos, como te
atreves a forcar os gentios a viver como judeus?”» (Gal 2, 11-14).
Era a abertura cultural e emocional de Paulo em accao!

«Os judeus-cristaos continuavam judeus e, como tal, deviam
cumprir as normas judaicas sobre a alimentacio: entre elas, a
proibicdo de tomar refeicdes com niao-judeus. Caso contrario, e dada
a comunhio que se criava entre participantes na mesma refeicao,
contrairiam a impureza ritual que os impedia de tomar parte noutros
actos de culto»®. Os Actos dos Apédstolos enfatizam este problema:
«E, quando Pedro subiu a Jerusalém, os circuncisos comecaram
a censura-lo, dizendo-lhe: “Tu entraste em casa de incircuncisos

e comeste com eles”» (Act 11, 2, 3). A comunidade crista ficava

dividida, naquilo que mais a devia unir, a Eucaristia, e foi por isso
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que Paulo reagiu tio duramente.” O risco era o cristianismo nascente
ter ficado preso do judaismo; vir a ser uma forma variante desta
religiao. Eis uma das missdes fundamentais de Saulo, o apostolo
do Cristo-ressuscitado, levar a mensagem de Jesus para além das
fronteiras do mundo judaico.

Mesmo Jesus nao era um judeu do establishment, porque favorecia
uma interpretacio mais livre da Tora do que os rabis. Os evangelis-
tas ja haviam adquirido esta perspectiva quando redigiriam os seus
evangelhos. <Ndo julgueis que vim abolir a lei ou os profetas. Nio
vim para os abolir, mas sim para leva-los a perfeicao» (Mt 5,17).
«A critica de Jesus nao é mais radical do que a de muitos judeus
conservadores e praticamente de todos os judeus reformistas, que
constituem a esmagadora maioria do judaismo americano: o cerne
da Tora nao € a obediéncia a regulamentacdes sobre coisas como
dietas — aquilo que se pode comer, com quem se pode comer, O
que fazer previamente — mas a tzedakka, justica como a Justica
de Deus, justica para com os oprimidos»5.

«Paulo insistia em que, estando a Lei de Moisés consumada em
Cristo, todas as leis dos Judeus, instituidas para impor uma certa
rectidao a Israel, se tinham tornado desnecessarias e s6 serviam
para confundir os conversos, especialmente os simples gentios, com
uma tradicido de pensamento mdgico, os quais poderiam imaginar

que tudo estaria bem se cumprissem todas aquelas regras»’.

A conquista da objectividade

Michael Polanyi entende que «a estrutura da intuicdo cientifica é
a mesma da percep¢cdor10, pelo que quer os processos de construcio
do conhecimento cientifico quer os das percepcoes elementares co-
mecam a partir de pistas (clues). Pistas que nao constituem o focal

da nossa atencao, mas elementos subsididrios de um fundo tacito.
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Uma pista subsididaria, num dado momento, pode converter-se em
Jocal noutra circunstancia. Paksi realca esta relacio mediante um
exemplo que Polanyi aporta. Se o Dandbio como uma pista se en-
contra no nosso fundo subsidiario, tal implica que nos vemos em
movimento numa ponte (imoével). Porém, se erguermos a cabeca,
colocando o rio Danubio sob o focal da nossa atencio, ja nio nos
sentimos n6s mesmos em movimento, mas ¢ o Danubio que se
move, por sua vez assimilado como uma percepciao pelas pistas da
existéncia das margens do rio num fundo tacito. Se nos processos
cognitivos, um objecto se constitui para nés em focal ou em pista
subsididria nio é uma relacao binaria, mas bastante mais complexa;
é uma relacio multipla.l!

O conhecimento humano tem dois componentes separados, mas
ligados entre si, o tacito e o explicito. Nio existe conhecimento
explicito sem conhecimento tacito, mas pode existir conhecimento
ticito em si mesmo, nos animais. E o conhecimento ticito que nos
permite a acessibilidade ao conhecimento explicito, mas também
€ o conhecimento tacito que confere significacdo ao nosso conhe-
cimento explicito nas suas aplicacdes.

Podemos recolher ainda outro ensinamento desta perspecti-
va que Polanyi nos apresenta. Atentemos na seguinte passagem
do evangelista Jodao, apds a ressurreicio de Jesus: «Maria estava
junto ao timulo, da parte de fora, a chorar. Sem parar de chorar,
debrucou-se para dentro do timulo, e contemplou dois anjos ves-
tidos de branco, sentados onde tinha estado o corpo de Jesus, um
a cabeceira e o outro aos pés. Perguntaram-lhe: “Mulher, porque
choras?” E ela respondeu: “Porque levaram o meu Senhor e nio
sei onde o puseram.” Dito isto, voltou-se para tras e viu Jesus, de
pé, mas nio se dava conta que era Ele. E Jesus disse-lhe: “Mulher,
porque choras? Quem procuras?” Ela, pensando que era o encarre-
gado do horto, disse-lhe: “Senhor, se foste tu que o tiraste, diz-me

onde o puseste, que eu vou busca-lo.” Disse-lhe Jesus: “Maria!” Ela,
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aproximando-se, exclamou em hebraico: “Rabbuni/” — que quer
dizer: “Mestre!” Jesus disse-lhe: “Nao me detenhas, pois ainda nao
subi para o Pai; mas vai ter com os meus irmaos e diz-lhes: ‘Subo
para o meu Pai, que € vosso Pai, para o meu Deus, que € vosso
”

Deus.
E contou o que Ele lhe tinha dito» (Jo 20, 11-18).

Maria Madalena foi e anunciou aos discipulos: “Vi o Senhor!”

Para nos os habitantes do mundo terreno, o importante nao é
Jesus-ressuscitado como focal, que nao reconhecemos; nem nos,
nem Maria Madalena, nem os discipulos de Emaus, nem Tomé, nem
os outros discipulos. Contudo, quando esse Jesus-ressuscitado nos
surge nas pistas subsididrias de um fundo ticito de ressurreicio,

ganha uma significacdo inesperada e profunda.

Parabola do bom samaritano

Jesus havia ministrado ensinamentos aos seus discipulos que
eram claros a respeito do Reino de Deus — o0 antncio do Messias
— ter de sair dos limites do povo judeu. O evangelista Lucas relata-
-o de modo expressivo na “parabola do bom samaritano” (Lc 10,
25-37). E um doutor da Lei que coloca a pergunta a Jesus, para
O experimentar: «Mestre, que hei-de fazer para possuir a vida eter-
na?» (Lc 10, 25). Jesus responde-lhe com a Escritura: <Amaras ao
Senhor teu Deus, com todo o teu coracao, com toda a tua alma,
com todas as tuas forcas e com todo o teu entendimento, e ao teu
préximo como a ti mesmo» (Lc 10, 27). Mas o doutor da lei insiste:
«E quem é o meu proximo?» (Lc 10, 29).

As relacdes entre judeus e samaritanos eram inamistosas, fruto
da invasdo assiria, a qual os samaritanos resistiram e, como con-
sequéncia, parte deles foram deportados e os que ficaram foram
sujeitos a um processo de colonizacdo, miscigenacdo e paganizacio.

A este processo inicial de separacio, outras vicissitudes histéricas
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se seguiram com o regresso do exilio e que culminaram com a
tentativa de profanacio do templo em Jerusalém por samaritanos,
pouco antes do nascimento de Jesus.!2 <Um dos ditos dos rabinos
ensinava que nao era preciso considerar “préximo” hereges, espides
e apostatas. Além disso, era vulgarmente aceite que os samarita-
nos — em Jerusalém pouco antes (entre os anos 6 e 9 depois de
Cristo), tinham profanado o templo precisamente nos dias de Pascoa
espalhando 14 ossos humanos — nido eram “préximo”»13,

Jesus vai tomar, como centro da sua parabola, uma histéria de
vida real: um homem que descendo de Jerusalém para Jericé caiu
nas maos dos salteadores e foi abandonado na margem da estrada,
meijo-morto. Por ele passam um levita e um sacerdote, bem co-
nhecedores da Lei, que apressados ou assustados nio o socorrem.
O homem meio-morto, ou lhes surge num fundo subsidiario e para
eles nunca se converteu em objecto focal, ou se foi para eles um
focal, as pistas subsidiarias nao lhes suscitaram uma significacao
para o socorrerem; talvez pistas que lhes suscitaram o medo de
serem assaltados, ou até mesmo uma excessiva explicitacio da Lei
que os paralisou pelo “efeito de centopeia”.

Depois passa um samaritano, alguém que nao pertence a comu-
nidade solidaria de Israel e que, surpreendentemente, concentra
nele a sua atencido e o socorre. O judeu meio-morto converteu-se
em focal para o samaritano. Este «sente o coracao despedacar-se-lhe.
[...] Ver o homem naquelas condi¢des comove-o até as “entranhas”,
até ao mais intimo da alma. “Encheu-se de compaixio”: traduzi-
mos hoje, atenuando a vivacidade originaria do texto. Em virtude
do clarao de misericérdia que fere a sua alma, torna-se ele mesmo
o proximo, deixando de lado toda a questio e todo o perigo. Aqui,
portanto, a questio mudou: ja nao se trata de estabelecer quem
dentre os outros seja ou nio o meu proximo. Trata-se de mim
mesmo. Eu devo tornar-me o préximo, e assim o outro conta para

mim como se fosse “eu mesmo”»14,
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Na parabola do bom samaritano esta relaciao entre o focal e o
subsididario é, pelo menos, uma relacdo tripla: o samaritano, o judeu
meio-morto e a Lei. E se o judeu meio-morto foi um focal para o
samaritano, no entender de Joseph Ratzinger, as pistas subsidia-
rias de uma corporalizacio do “préximo” em si mesmo, levam-no
a socorrer o judeu. <Amaras ao Senhor, teu Deus, com todo o teu
coracao, com toda a tua alma, com todas as tuas forcas e com todo
o teu entendimento, e ao teu préoximo como a ti mesmo» (Lc 10, 27).

HA VARIAS PARABOLAS em que Jesus insiste em evidenciar
o samaritano como aquele que melhor age, que mais perto esta
do Reino de Deus. A lepra atinge todos, nao distingue entre judeus
e gentios, mas o que distingue o samaritano na parabola da cura
dos dez leprosos € a sua gratidio e a sua fé.

«Ao entrar numa aldeia, dez homens leprosos vieram ao seu en-
contro; mantendo-se a distancia, gritaram, dizendo: “Jesus, Mestre,
tem misericordia de nos!” Ao vé-los, disse-lhes: “Ide e mostrai-vos
aos sacerdotes.” Ora, enquanto iam a caminho, ficaram purificados.
Um deles, vendo-se curado, voltou, glorificando a Deus em voz alta;
caiu aos pés de Jesus com a face em terra e agradeceu-lhe. Era um
samaritano. Tomando a palavra, Jesus disse: “Nao foram dez os que
ficaram purificados? Onde estio os outros nove? Nao houve quem
voltasse para dar gloria a Deus, sendo este estrangeiro?” E disse-lhe:

«Levanta-te e vai. A tua fé te salvou» (Lc 17, 12-19).

O encontro de Jesus com a samaritana junto ao poco de Jacob

«Quando Jesus soube que chegara aos ouvidos dos fariseus que Ele
conseguia mais discipulos e baptizava mais do que Joao — embora
nao fosse o proprio Jesus a baptizar, mas sim os seus discipulos
— deixou a Judeia e voltou para a Galileia. Tinha de atravessar a

Samaria. Chegou, pois, a uma cidade da Samaria, chamada Sicar,
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perto do terreno que Jacob tinha dado ao seu filho José. Ficava ali
o poco de Jacob. Entao Jesus, cansado da caminhada, sentou-se,
sem mais, na borda do poco. Era por volta do meio-dia. Entretanto,
chegou certa mulher samaritana para tirar agua. Disse-lhe Jesus:
“Da-me de beber.” Os seus discipulos tinham ido a cidade comprar
alimentos. Disse-lhe entao a samaritana: “Como é que Tu, sendo
judeu, me pedes de beber a mim que sou samaritana?” E que os
judeus ndo se dio bem com os samaritanos. Respondeu-lhe Jesus:
“Se conhecesses o dom que Deus tem para dar e quem é que te diz:
‘da-me de beber’, tu é que lhe pedirias, e Ele havia de dar-te agua
viva!”. Disse-lhe a mulher: “Senhor, nao tens sequer um balde e o
poco é fundo... Onde consegues, entao, a agua viva? Porventura és
mais do que o nosso patriarca Jacob, que nos deu este poco donde
beberam ele, os seus filhos e os seus rebanhos?” Replicou-lhe Jesus:
“Todo aquele que bebe desta agua voltara a ter sede; mas, quem
beber da dgua que Eu lhe der, nunca mais terd sede: a agua que
Eu lhe der ha-de tornar-se nele em fonte de dgua que da a vida
eterna.” Disse-lhe a mulher: “Senhor, di-me dessa agua, para eu
nao ter sede, nem ter de vir ca tira-la”» (Jo 4, 1-15).

O evangelista Joao aponta-nos a necessidade deste encontro,
numa frase simples sobre o diilogo com a samaritana junto ao
poco de Jacob: <Deixou a Judeia e voltou para a Galileia. Tinha de
atravessar a Samaria» (Jo 4, 3,4). Dois outros percursos muito mais
frequentados eram usados pelos judeus entre a Judeia e a Galileia,
mormente o do curso do Jordido.l> Mas havia boas razées sob o
ponto de vista humano para Jesus e os seus discipulos seguirem
outra rota — 0s samaritanos poderiam ser sempre hostis para com
Jesus. «Como estavam a chegar os dias de ser levado deste mundo,
Jesus dirigiu-se resolutamente para Jerusalém e enviou mensagei-
ros a sua frente. Estes puseram-se a caminho e entraram numa
povoacio de samaritanos, a fim de lhe prepararem hospedagem.

Mas nao o receberam, porque ia a caminho de Jerusalém. Vendo
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isto, os discipulos Tiago e Joao disseram: “Senhor, queres que di-
gamos que desca fogo do céu e os consuma?” Mas Ele, voltando-se,
repreendeu-os. E foram para outra povoacio» (Lc 9, 51-54).

Ultrapassado o obstdculo cultural da circuncisio e das normas
judaicas sobre a alimentaciao, o evangelista Joao da mais um pas-
so na conquista da objectividade sobre os ensinamento de Jesus.
Para ele ja fica claro que Jesus tinbha de atravessar a Samaria, tinha
de ir ao encontro dos samaritanos, mas nio de um modo directo.
Recorrendo a um andincio messianico para a Samaria e, como na sua
vida publica, tais antincios «equerem os desvelos de uma maternidade
para algo que nasce e carece de ser acompanhado na sua infancia.
Como testemunhos de fé, é significativo que sejam feitos por mu-
lheres, a Samaritana para o [anincio do] Messias e, possivelmente
em primeiro lugar como referem Marcos e Jodo, a Maria Madalena,
natural de Magdala, para a Ressurrei¢cio. Como que Jesus “investiu”
as mulheres, e nao os homens, quanto ao anuncio da revelacio de
Cristo e da sua missio como o Messias»10.

«Nenhum judeu piedoso interpelaria uma mulher desconhecida
ou que nao fosse sua parente, e nenhum judeu que se respeitasse
a si mesmo dirigiria a palavra a um samaritano independentemente
do sexo»17. E o seu encontro com a samaritana di-se junto a um
poco, que nas culturas do médio-oriente antigo, era o lugar de
encontro e convivio, pois em regides onde nio abundava a agua,
0s pocos eram vitais para a vida das populacoes. Este encontro
junto ao poco recorre também ao valor da linguagem simbodlica
— o poco como lugar de vida, e de vida abundante, mas que tem
raizes fundas no “nosso pai Jacob”.

Neste encontro que “tinha de acontecer”, Jesus rompe ainda com
outros “obstaculos culturais” ao conversar a s6s com uma mulher.
«Tal era altamente reprovado pelos rabis que ensinavam que quando
um judeu se encontrasse com uma mulher sozinha, s6 lhe devia

dirigir a palavra em caso de extrema necessidade; e mesmo nesta
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circunstincia, a conversa reduzir-se-ia ao inevitavel»18. O evangelista
Joao ilustra bem que a conversa com a samaritana foi demorada
e rica em significados, e abriu uma “porta” para que muitos sa-
maritanos de Sicar viessem ao encontro de Jesus e acreditassem:
«Disse-lhe a mulher: “Eu sei que o Messias, que é chamado Cristo,
estd para vir. Quando vier, ha-de fazer-nos saber todas as coisas.”
Jesus respondeu-lhe: “Sou Eu, que estou a falar contigo.” Nisto che-
garam os seus discipulos e ficaram admirados de Ele estar a falar
com uma mulher. Mas nenhum perguntou: “Que procuras?”, ou: “De
que estas a falar com ela?” Entao a mulher deixou o seu cantaro,
foi a cidade e disse aquela gente: ”Eia! Vinde ver um homem que
me disse tudo o que eu fiz! Nio sera Ele o Messias?” Eles sairam
da cidade e foram ter com Jesus» (Jo 4, 25-30).

E o anuncio messiianico de Jesus prossegue. <Muitos samaritanos
daquela cidade acreditaram nele devido as palavras da mulher, que
testemunhava: “Ele disse-me tudo o que eu fiz.” Por isso, quando
os samaritanos foram ter com Jesus, comecaram a pedir-lhe que
ficasse com eles. E ficou la dois dias. Entao muitos mais acreditaram
nele por causa da sua pregacio, e diziam a mulher: “Ja nao é pelas
tuas palavras que acreditamos; nds préprios ouvimos e sabemos

que Ele é verdadeiramente o Salvador do mundo”» (Jo 4, 39-42).

Cura do servo do centuriao

Os ensinamentos de Jesus sobre a amplitude do antincio messia-
nico também incidiu sobre o povo romano. <Entrando em Cafarnaum,
aproximou-se dele um centurido, suplicando nestes termos: "Senhor,
0 meu servo jaz em casa paralitico, sofrendo horrivelmente.” Disse-
lhe Jesus: “Eu irei cura-lo.” Respondeu-lhe o centuriio: “Senhor, eu
nio sou digno de que entres debaixo do meu tecto; mas diz uma

s6 palavra e o meu servo sera curado. Porque eu, que nio passo
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de um subordinado, tenho soldados as minhas ordens e digo a um:
‘Vai’, e ele vai; a outro: ‘Vem’, e ele vem; e ao meu servo: ‘Faz isto’,
e ele faz.” Jesus, ao ouvi-lo, admirou-se e disse aos que o seguiam:
“Em verdade vos digo: Nao encontrei ninguém em Israel com tido
grande fé! Digo-vos que, do Oriente e do Ocidente, muitos virao
sentar-se 2 mesa do banquete com Abraio, Isaac e Jacob, no Reino
do Céu, ao passo que os filhos do Reino serdao lancados nas trevas
exteriores, onde havera choro e ranger de dentes.” Disse, entido, Jesus
ao centuriao: “Vai, que tudo se faca conforme a tua fé.” Naquela

mesma hora, o servo ficou curado» (Mt 8, 5-13).

O judaismo no mundo grego

Os séculos bem anteriores ao nascimento de Jesus assistiram a
desenvolvimentos culturais em paralelo, em sociedades separadas,
que pouco se interceptaram e influenciaram, mas pelos finais do
século IV a. C. essa exclusividade cultural comeca a dissolver-se.1?
E é neste ambiente que Jesus vai proclamar a sua mensagem,
a partir do povo judeu, «cujo pensamento pouca consequéncia tinha
para 14 das fronteiras do seu fragmento de reino»20. A proclamacio
desta mensagem que foi feita de um modo oral pelo préprio Jesus,
acabou por ser passada a escrito durante o século I.

«As cartas de Paulo, escritas ao longo de década e meia (de cer-
ca do ano 50 até meados dos anos 60), sio os textos mais antigos
do Novo Testamento. Mas os quatro evangelistas contém extensas
passagens, especialmente os ensinamentos de Jesus e os relatos
basicos do seu julgamento e execuc¢do, que nos levam a uma época
claramente anterior. Sendo transcri¢cdes de tradicdes orais que eram
correntes nos anos que se seguiram a crucifixdo, estas passagens
constituem provavelmente registos bastante fiéis daquilo que as

pessoas ouviram e viram de Jesus. Outras, no entanto, foram
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trabalhadas de modo a reflectirem a visio — ou a personalidade
— de um particular evangelista, ou a necessidade de enquadrar a
redaccio de uma certa maneira de modo a comunicar eficazmente
com o “publico-alvo”. Se Marcos € o mais primitivo, dando-nos
muitas vezes o que parecem ser os auténticos aromas e texturas
da Palestina dos anos 30, e Mateus o mais judeu, permitindo varias
vezes que a sua insisténcia do rabi Jesus a Tora ofusque todas as
outras consideracdes, Lucas dirige-se claramente a um publico mais
cosmopolita que o de Marcos, mas com um interesse limitado nas
questdes especificamente judaicas que tanto preocuparam Mateus»21,

«Nem Marcos nem Mateus, nem Paulo nem Lucas, nenhum dos
apo6stolos e nenhum dos discipulos que se reuniam a volta de Jesus
e mais tarde formaram a Igreja primitiva — pensava que ele fosse
Deus. Semelhante coisa ter-lhes-ia parecido uma blasfémia. A sua
crenca em Cristo era, ao fim ao cabo, uma forma de judaismo; e
0 judaismo era o Unico monoteismo do mundo. Deus ressuscitara
o homem Jesus e fizera-o Senhor. Embora seja o nome pelo qual
somos salvos, nao se ressuscitou a si mesmo — tal ideia teria sido
impensivel»22, Todavia, no Evangelho de Jodo, no final do sécu-
lo I, como enfatiza Ratzinger, «a divindade de Jesus aparece sem
disfarce». Esta nao é a unica diferenca do evangelho de Joio em
relacao aos Sinopticos; «nele, nio ouvimos nenhuma parabola, mas
grandes discursos centrados sobre imagens». O Evangelho de Joao
«transmite-nos o estado de uma cristologia muito desenvolvida».23

Como compreender esta evoluciao cognitiva? Uma maior conquista
de objectividade sobre a mensagem de Jesus, mediante a reflexdo e
o convivio em ordem a sermos sempre surpreendidos pelo seu resul-
tado? Thomas Cahill debruca-se sobre este tipo de questdes, quando
afirma: <Ha uma continuidade entre as primitivas teorias de Paulo
e dos Sinopticos, por um lado, e as reflexdes mais desenvolvidas de
Joao, pelo outro. Antes ou depois, Jesus é sempre visto como huma-

no — feito de carne e 0sso —, sem nada em comum com a apariciao
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etérea dos gnosticos; é ressuscitado de entre os mortos e é-lhe dado
o senhorio supremo sobre o universo; é a culminacdo de todos os
propo6sitos de Deus, a sua revelacao definitiva. Mas se Deus pode
revelar-se em carne, entao Jesus deve ser auto-revelacio de Deus e,
portanto, de Deus num sentido muito mais integral e essencial de que
qualquer profeta anterior (e meramente humano). E este ultimo pen-
samento que faz de ponte entre as primeiras teologias e as grandes
afirmacodes cristolégicas do século II; é o Evangelho de Joao, mais do
que qualquer outro documento do Novo Testamento, que nos da uma
imagem desta ponte na altura em que ainda esta a ser construida,
quase um instantaneo desta nova teologia em processo de elaboracio.
Em finais do século II, Inacio de Antioquia, um dos primeiros grandes
bispos, falara inequivocamente de “nosso Deus, Jesus Cristo”»24,
Cahill entende que o modo mais plausivel de ver a evolucio do
Evangelho de Joao é-o em trés estadios: «primeiro, como testemunho
oral do Discipulo Amado [Jo2o, filho de Zebedeu] aos seus seguido-
res; depois, como obra de um escritor que registou este testemunho,
agora colorido por controvérsias posteriores no seio da comunidade
joanina (ou Igreja do Discipulo Amado); e, finalmente, na forma em
que hoje o temos, dada por um editor que lhe acrescentou alguns
retoques finais e alisou muitas das rugas que este percurso evolutivo
tinha deixado no texto»2>. Como refere o Cardeal Ratzinger, j4 como
Papa Bento XVI, na sua obra sobre o “Jesus histérico”, em Efeso
existia uma “escola joanina” e ao presbitero Joao, que nao coincide
com o apostolo, podemos atribuir uma func¢io essencial na redacciao
definitiva do texto evangélico de Jodo, pois o presbitero Jodo é, por
assim dizer, o administrador da heranca do “discipulo predilecto” 20
e, possivelmente, o editor final do Evangelho joanino em Cahill.
Peter Stuhlmacher julga ser possivel supor «que, na escola joanina
tenha continuado o estilo de pensamento e ensino que, antes da
Pascoa, os coloquios diddcticos intimos de Jesus com Pedro, Tiago

e Joao (e com todo o circulo dos doze) [...] Enquanto a tradi¢ao
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sinoptica deixa entrever como os Apostolos e os discipulos falavam
de Jesus durante a instrucdo missiondria e comunitdaria da Igreja,
o circulo de Joao, na base e linha de tal magistério, desenvolveu a
reflexdo e, discutindo, aprofundou o mistério da revelacdo daquele

auto-manifestar-Se de Deus no “Filho” »27,

Um primeiro caso de censura eclesiastica

Um dos enigmas do Evangelho de Jodo é o episédio da “mu-
lher adadltera” relatado em Jo 8, 1-11. «Toda esta passagem soa a
Sin6pticos e podia com toda a facilidade ser inserida no Evangelho
de Lucas, em 21:38, onde encaixaria perfeitamente. Foi, na realida-
de, amputada de Lucas, ap6s o que andou a divagar pelas igrejas
cristds, sem casa propria, até que um escriba qualquer a enfiou
num manuscrito de Joao, onde lhe pareceu que ficava melhor. Mas,
antes de mais, foi amputada porqué? Porque a Igreja primitiva nio
perdoava o adultério (nem outros grandes pecados) e niao queria
propagar a impressao contraditéria de que o Senhor revelava o que
a Igreja recusava revelar.

A Grande Igreja depressa comecou a mostrar-se muito mais in-
teressada na disciplina e na ordem do que Jesus alguma vez fora.
Esta excisao € o nosso primeiro caso registado de censura ecle-
siastica — s6 pelas melhores razdes, evidentemente (que é como
todos os censores de todos os tempos se justificam). A anarquica
Igreja joanina tivera boas razdes para a sua relutincia em juntar-
-se a Grande Igreja, que, bem o sabia, lhe cortaria as asas; e, tanto
quanto sabemos, foi um escriba joanino que “enxertou” a histéria
do apedrejamento abortado num exemplar do Evangelho de Jodo,
salvando-a deste modo para a posteridade. A passagem em si mos-
tra a tirania cega que a tradicdo, o costume e a autoridade podem

exercer sobre uma sociedade»28.
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De novo se revela a precaucido da escola joanina em procurar e
preservar um percurso de objectividade sobre o pensamento e as
accoes de Jesus. <Apesar de todos os seus problemas, a alta cristo-
logia da comunidade joanina deu a sua teologia uma profundidade
e uma clareza penetrante que faltavam as outras igrejas; e o seu
ambiente social baseado no Espirito encoraja a participacao iguali-
taria de todos, particularmente as mulheres, nos empreendimentos
de caridade e na oracio»29.

«A Igreja do Discipulo Amado, que tanto valorizava o amor, mas
niao conseguia resolver os conflitos que continuavam a dilacera-la,
acabou por optar por voltar a ligar-se ao continente, juntar-se em
comunhio com a entao emergente Grande Igreja. [...] Tinha final-
mente admitido que n3o podia continuar sozinha, defendendo-se dos
ataques apenas com instituicdes informais e recursos pentecostais.
Que tinha de aceitar um qualquer mecanismo de autoridade humana.
Precisava de mais do que os ensinamentos de Jesus e o exemplo do
Discipulo Amado. Precisava da proteccao da Grande Igreja e dos seus
pastores, os vigilantes pastores de que Pedro era o representante.

Houve aqui uma troca. Ao aceitar a proteccao da Grande Igreja, a
Igreja Joanina aceitou as respectivas estruturas de autoridade e perdeu
muito do seu pentecostalismo livre e baseado no Espirito. A Grande
Igreja, sempre muito mais interessada na pratica do que na teoria,
aceitava a elaborada cristologia e, ao cabo de muito debate, aceitava,
em paralelo, com a sua crescente biblioteca de escritos apostélicos,

a literatura muito peculiar da Igreja do Discipulo Amado»30.

O “recordar-se” no Evangelho de Joao
Joao usa o verbo “recordar-se” em trés lugares importantes do

seu Evangelho [Jo 2, 17; 2, 22; 12, 14s], fornecendo-nos assim a

chave para compreender o que significa “memoria” no seu texto».
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Atentemos, por exemplo, no relato da purificacaio do templo; Jesus
anuncia que em “trés dias” teria feito ressurgir o templo destruido.
A propésito, o evangelista acrescenta: «Por isso, quando Ele ressus-
citou dos mortos, recordaram-se os seus discipulos de que Ele o
tinha dito e creram na Escritura e nas palavras que tinha proferi-
do» (Jo 2, 22). Para Ratzinger3!, hi nestes epis6dios uma unidade
entre Logos e factum, o que impede que a teologia saia prejudicada
pela reducdo do Logos a verdade abstracta, em vez de Sapiéncia.
Com bem enfatiza Juan Masia Clavel, ao relatar a sua experiéncia
vivencial, «¢ mais facil o encontro inter-religioso e intercultural a
nivel pratico do que a nivel te6rico»32,

Recordemos a perspectiva de Polanyi ser o conhecimento tacito
que nos permite a acessibilidade ao conhecimento explicito, mas
também € o conhecimento tacito que confere significacdo ao nosso
conhecimento explicito nas suas aplicacoes. Quando Joao “recorda”
os discipulos no seu Evangelho, esta propor-lhes um focal: «em
trés dias teria feito ressurgir o templo destruido». Um focal que
na perspectiva da ressurreicao de Jesus, agora assumida como um
fundo tacito, adquire um significado totalmente novo. Em palavras
de Ratzinger, «a ressurrei¢cao ensina um novo modo de ver». <Trata-
se de ser guiados pelo Espirito Santo, que nos mostra a coesio da
Escritura, a coesdo entre palavra e realidade, guiando-nos assim

para a “verdade total”»33.

Os comecos da perda de objectividade na Igreja

«O Filho do Homem tornou-se o Guarda de toda a Humanidade.
Incarnado como Jesus de Nazaré, é, depois de ressuscitado, o
principio da justica judaica, incarnado na pessoa de quem quer
que precise de ajuda. E irénico que alguns cristaos atribuam tanta

importincia aos elementos da Eucaristia — inclinando-se reverente-
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mente, ajoelhando em adoracdo, porque Cristo esta presente neles
— mas nunca se déem ao trabalho de ouvir estas solenes palavras
a respeito da presenca de Jesus em cada pessoa que enfrenta di-
ficuldades. [...] Porém, os membros da Igreja do século I, o povo
do Caminho, levavam a licio muito a sério. Era ela que lhes dava
o seu foco constante — os pobres e os necessitados. Embora ja
na altura ndo falte muito para que seja abandonado — a medida
que os interesses dos cristaos se voltam no século II, para o 6dio
teolégico, e no século III para o triunfalismo institucional e ja no
século IV para o jogo mortifero do poder politico»34,

Ha pois, ao longo da histéria da Igreja, o abandono da luta pela
objectividade. Cahill é particularmente expressivo a este respeito:
«Em todos os grandes dramas tragicos da Antiguidade, vividos ou
encenados, encontramos o mesmo padrio: o heroi, seja ele Alexandre
ou Edipo, chega ao apogeu sé para ser derrotado. Apenas no drama
de Jesus acontece o contrario: o herdi é derrotado s6 para poder
ser exaltado. Isto é literalmente maravilhoso e, do ponto de vista
de toda a experiéncia humana anterior, totalmente inesperado»3>.
Jesus pega na tradicido e da-lhe uma volta, desenvolve-a para la
daquilo que se julga possivel, e transforma-a em algo novo»3°.

“Todos no6s”, escreve Paulo, na sua ultima instruciao epistolar,
“quando fomos baptizados em Jesus Cristo, fomos baptizados na
sua morte”. No baptismo, na nossa imersiao, descemos, como Jesus
desceu, as profundezas da miséria humana. [A morte simbdlica
do baptismo]. Mas a nossa trajectéria, como a dele é oposta ao
movimento da tragédia classica. Porque nés, como Cristo, erguemo-
-nos das profundezas do nosso baptismo para uma nova vida. [...]
A “morte para o pecado” de que Paulo fala é basicamente um aban-
dono do poder; é viver para uma vida que é o oposto das vidas dos
Alexandres e dos Césares e de todos os “deuses”»37.

O eminente te6logo Hans Kiing interroga-se, e questiona-nos: <Em

que havemos de nos basear para definir a esséncia do cristianismo,

165



que nio ¢ uma religiao da natureza, mas uma religiao histérica?
N2ao nos resta senao considerar a origem do cristianismo. Aqui —
de um ponto de vista histérico — nio ha a minima duvida: por
toda a sua origem, o cristianismo nunca se identificou com uma
religiao da natureza, como uma religido da razio presente em todos
os homens, menos ainda com um sistema eclesiastico romano. Pela
sua origem, o cristianismo é impensavel sem um nome, o nome
de uma pessoa bem determinada»38. Mas como o biblista Carreira
das Neves refere, hoje em dia, nio pode evitar falar do Jesus da

historia, do Jesus da fé e do Jesus da Igreja, do canone.

Lingua e valores culturais

«Quando Jesus nasceu, os Judeus ja estavam muito familiarizados
com a lingua e a cultura gregas. Tinham até abandonado o hebreu
e adoptado o aramaico, comum das provincias orientais. “Esta
mudanca de lingua da-nos mais a ideia do estado de expropriacao
total a que tinham sido reduzidos do que praticamente qualquer
outra coisa. O que € preciso para que um povo inteiro abandone
a sua lingua, o idioma natal, o alimento original recebido com o
leite materno, o veiculo das suas esperancas e dos seus sonhos?
Nao significara que todas as suas esperancas e sonhos comuns
tinham ja sido desfeitos, que viam a sua heranca tio desvalorizada
que deixara de contar muito fosse para o que fosse?”»3?. Porque «as
linguas trazem valores que nao é possivel aprender sem adoptar as
coisas que a civilizacio que a desenvolveu considera importantes»0.

«Os livros e cartas do Novo Testamento variam muito em
qualidade [literaria] e importancia, [para além de outros factores
sociologicos que os moldaram]. Sendo obra de muitas maos, exibem
algumas das bizarrias e contradicoes do Antigo Testamento, cuja

composiciao se estendeu por milénio e meio. Mas porque foram
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escritos ao longo de um periodo de cinquenta anos por duas ge-
racdes, muitas das quais tinham tido algum tipo de contacto uns
com os outros, ostentam também uma marcada consisténcia, e até
unidade. Em nada esta unidade é tio evidente como no retrato de
Jesus. [...] Mais do que isso, Jesus — o que ele diz, o que ele faz
— é quase sempre compreensivel para o leitor, que nao necessita
de introducido, nem de estudos académicos, para perceber o signi-
ficado das suas palavras e accgoes. [...] Nao existe qualquer outro
corpo de literatura quase a chegar aos dois mil anos sobre o qual
se possa dizer o mesmo»*l,

O TEOLOGO ALLAN TORRANCE também se dedicou a reflectir
sobre o pensamento de Michael Polanyi, comecando por admitir
que uma resposta teologica deve reconhecer uma enfraquecida au-
toridade da revelacdo na sociedade em que vivemos. Isto significa
que nao devemos pressupor um suneidesis (co-conhecimento) uni-
versal com Deus dos propositos de Deus para com a humanidade.

E como ¢ tradi¢cao no pensamento teologico, este deve ser visto
a partir de dois p6los: um negativo, outro positivo. Pela negati-
va, a teologia nio conhece o discipulado de uma ideia ou de um
ideal — seja o ideal de liberdade ou igualdade, ou a felicidade do
major nimero, ou um principio de universalizante kantiano. Nem
a teologia se traduz numa teoria de valores. Como Eberhard Jiingel
argumentou, a palavra “valor” ndo tem lugar no pensamento cristao
qualquer que ele seja. No seu cerne, a Unica forma de existéncia,
argumenta, ¢ a correspondéncia a verdade, ou, como S. Paulo pro-
clamou, «seguir a verdade no amor [de Cristo]».42

Pela positiva, o que significa em teologia “corresponder a ver-
dade?”. Em primeiro lugar, isso significa ser comunidade — e nio
tentar impor a verdade por via legislativa ou através do recurso
ao poder. Ao mesmo tempo, esta “correspondéncia” nao significa
ser uma comunidade de amor, nem uma comunidade caracterizada

pela busca da justica ou da “paz”. Pelo contrario, significa ser uma
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comunidade de adoracdo onde a “correspondéncia” é definida
como o dom de participar do Espirito Santo na comunho do Filho
com o Pai. E, portanto, uma comunidade para a qual a ética, o
merecimento, também € definido como o dom de participar neste
mesmo evento de comunhao. Tal tera uma miriade de implica¢oes
em politicas puablicas, mas niao implica que se traduza num pro-
grama politico particular.43

As implicacdes destes entendimentos teoloégicos para as poli-
ticas publicas no mundo ocidental perderam-se em muito, como
refere Torrance, devido a uma traducao incorrecta de trés termos
fundamentais — esta dificuldade epistemologica bem a traduz o
aforismo italiano, traduttore traditore. Os conceitos biblicos de
Berith, Torath e Tsedaqah vieram a ser traduzidos através do grego
para latim como Foedux (contracto, alianca), Lex (lei (dos est6icos))
e Iustitia (justica). Tal conduziu a uma transformac¢ao conceptual
que implicou uma distor¢io, mesmo violacao, dos seus significados
e referéncias originais. Sao esses conceitos, arrancados das suas
origens Hebraicas, que tém servido nao s6 para sustentar a civili-
zacao Ocidental e a politica Ocidental, como também para denotar
a forma essencial da contribuicio cristid para a civilizacio.44

Sem estas profundas distor¢des, Berith designa o compromisso
de alianca incondicional de Deus para com Israel, Torath explicita
as obrigacdes incondicionais da correspondente fidelidade a alian-
¢a incondicional de Deus, e Tsedaqab refere-se a integridade de
Deus, que continua a ser incondicionalmente verdadeiro e fiel ao
seu compromisso de alianc¢a para com a humanidade. Tudo isto € a
antitese de um sistema contractual de direito e de justica e denota
o que €, humanamente falando, uma “intencionalidade positiva”
inconcebivel para com o outro, para usar a expressio de John
Murray.45> Mas tais distor¢des sio fruto de “obsticulos culturais”,
que diriamos, foram quase inevitaveis na confluéncias das culturas

hebraica e helénica. Ou por outras palavras, sio obstaculos muito
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dificeis de evitar ou superar, porque as linguas sao elemento vital
nas nossas matrizes fiducidrias, <impulsos que moldam a nossa
visdo da natureza das coisas em que nos apoiamos para dominar-
mos as proprias coisas». Qui¢d uma das maiores dificuldades para
se alcancar a objectividade, como a Polanyi a exprime, no campo
das ciéncias humanas, como é o conhecimento religioso.

A “escola joanina” em Efeso poderia ter mantido o significado
genuino destes trés termos. A comunidade joanina, através da
presenca do Discipulo Amado e, mesmo depois da sua morte,
conservava grande reveréncia pela sua memoria judaica, apesar do
braco-de-ferro entre rabis e messianistas que levou a expulsio dos
segundos das sinagogas eurasidticas.406 Mas quando isto teria sido
necessario, a escola joanina ja havia sido integrada na Grande Igreja.

IGNOREMOS POR AGORA a histéria e confrontemos dois textos,
um do século I, do evangelista Mateus, e outro sobre a “doutrina das
duas espadas” ou “doutrina dos dois gladios” dos finais do século V.

«Ainda Ele falava, quando apareceu Judas, um dos Doze, e com
ele muita gente, com espadas e varapaus, enviada pelos sumos
sacerdotes e pelos ancidos do povo. O traidor tinha-lhes dado este
sinal: “Aquele que eu beijar, € esse mesmo: prendei-o.” Aproximou-
se imediatamente de Jesus e disse: “Salve, Mestre!” E beijou-O. Jesus
respondeu-lhe: “Amigo, a que vieste?” Entdo, avancaram, deitaram
as maos a Jesus e prenderam-no. Um dos que estavam com Jesus
levou a mao a espada, desembainhou-a e feriu um servo do Sumo
Sacerdote, cortando-lhe uma orelha. Jesus disse-lhe: “Mete a tua es-
pada na bainha, pois todos quantos se servirem da espada morrerao
a espada”»> (Mt 26, 47-52).

«No final do século V o papa Gelasio I estabelece a doutrina das
duas espadas ou dos dois gladios numa carta dirigida ao imperador
Anastasio I. Distingue a auctoritas sacra pontificum, procedente
directamente de Cristo, e a regalis potestate, o poder real confina-

do a gestao dos assuntos temporais: os principes cristdos devem
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recorrer ao sacerdocio em tudo o que diga respeito a sua salvacdo.
Por seu lado, os padres devem atender a tudo o que foi estabelecido
pelos principes no tocante aos acontecimentos do dominio temporal,
de modo que o soldado de Deus ndo se imiscua nas coisas deste
mundo e que o soberano temporal ndo faca ouvir a sua palavra
nas questoes religiosas. Era a auctoritas entendida como o poder
fundador, o poder em sentido pleno, como fonte de legitimidade,
donde derivaria a potestas, o poder de execucao, o poder de facto,
da administracio das coisas e das pessoas»47.

E concluamos este Capitulo, questionando se se terd assegurado
a objectividade deste conhecimento religioso quando confrontamos

os dois textos apresentados e as accoes humanas que eles implicam?
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CAP. 5. A EMERGENCIA DO
“PARADIGMA IMPERIAL” NO CRISTIANISMO

O tedlogo e sacerdote suico Hans Kiing, na obra “O Cristianismo.
Esséncia e Historia”, na esteira de Thomas Kuhn, desenvolve um
estudo sobre a historia do cristianismo estruturado segundo um juizo
paradigmadtico, que também desenvolveu para o judaismo e para
o islamismo, o que lhe confere uma perspectiva bastante coerente
sobre as trés religides monoteistas. Em ciéncia um paradigma € «uma
constelacao global feita de convic¢des, de valores, de experiéncias,
de técnicas, partilhados pelos membros de uma dada sociedade».
Mas é uma constelacdo que os cientistas nio colocam em questao
quando empenhados na sua actividade e pratica cientificas.

Sucessivamente, ao longo dos 2000 anos de histéria do cristianis-
mo, Kiing caracteriza o seguinte conjunto de paradigmas religiosos:
judeo-cristao apocaliptico; cristianismo antigo helénico; catdlico
romano medieval; protestante reformador; moderno esclarecido;
ecuménico contemporaneo (pés-moderno). Noutro polo de analise,
de indole sociocultural, José Luis de Matos, em “Igreja Catdlica.
O choque de paradigmas”,! aborda esta problemitica nos tempos
presentes. Da apresentacdo da obra consta: <A Igreja Catélica corre
hoje um risco sério de fragmentacio interna. Trés paradigmas so-
cioculturais, parcialmente incompativeis entre si, digladiam-se no
seu interior. O autor, historiador e arquedlogo, identifica esses sis-
temas divergentes de convic¢des, valores, modos de proceder, como

” o«

sendo os paradigmas de “sociedade de corte”, “religido dos pobres”



e “paradigma ecuménico”. [Para além do “paradigma imperial” de
que nos vamos ocupar de um modo especial neste capitulo], estes
sistemas culturais sio o resultado final de uma vivéncia teologica e
histérica muito prolongada que se torna urgente conhecer, decifrar
e, em parte, denunciar. O Homem contemporaneo tem necessidade
de ver a face de Deus liberta da ganga de tradi¢des sem sentido,
de ritos, de mitos acumulados pelo p6 dos tempos».

Siao paradigmas distintos dos considerados por Kiing, porque
dois deles — o paradigma “imperial” e o paradigma da “sociedade
de corte”— lidam em muito com relacdes de poder, de grandeza
e de prestigio, e confrontam-se com o paradigma “missionario”

¢

ou da “religido dos pobres”. Sao precisamente estes os paradig-
mas socioculturais que emergem quando procuramos as matrizes
fiduciarias da actividade cientifica nos tempos presentes. Como
«sistemas de convic¢des, valores, modos de proceder compartilha-
dos pelos membros de uma comunidade», como explicita José Luis
de Matos, sao parcialmente incompativeis entre si e digladiam-se
no interior da Igreja, ferindo-na profundamente.? Isto traduz inco-
mensurabilidades entre estas paradigmas; para ser mais preciso, ha
incomensurabilidades entre o paradigma da igreja dos pobres e os
paradigmas imperial e da sociedade de corte; por contraste, os dois
altimos refor¢cam-se mutuamente.

Passados os primeiros tempos da Igreja nascente, ainda muito
marcada pela convic¢io da vinda iminente de Cristo que lhe sus-
citou um grande desprendimento material e de partilha de bens,
tornou-se notorio para os crentes a necessidade de comecarem a
implantar o Reino de Deus na Terra. E foram surgindo perguntas
tais — onde esta a capital do império?; onde esta a corte? — que
vao obscurecendo algo de muito essencial — onde estdo «os pobres
em espirito»? Mas se no espaco euclidiano a linha recta é o caminho
mais curto entre dois pontos, no nosso interior e nos caminhos da

historia nem tudo é linear. Contudo, ha que procurar o essencial e
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por ele ser guiado como por um farol, que pouco se vé em situacao
de tempestade, mas esti connosco.

Estes juizos paradigmaticos, como veremos, aproximam a religiao
da ciéncia, quer numa base fiduciaria quer numa base de criticismo.
Mas vao prender-nos necessariamente a obra de Hans Kiing. Trata-se
de um obra polémica, polémica que alids o autor nunca evita, antes
enfatiza, ao ponto de ter sido proibido pelo Vaticano de continuar
a ensinar teologia. A recusa do «atreve-te a pensar» kantiano, uma
debilidade das “universidades confessionais” quando aprisionadas
pelos paradigmas imperial e da sociedade de corte, como é o caso
das europeias. Apesar dessa proibicao, Hans Kiing é ainda hoje
uma referéncia nos estudos teologicos. Feita esta adverténcia, nesta
obra procuraremos contrabalancar algumas das suas perspectivas

com a de outros teélogos.

Paradigmas religiosos e Anilise de Componentes Principais

Com base na “teoria do conhecimento tacito” de Michael Polanyi,
reconhecem-se as marcas culturais decorrentes das matrizes fidu-
ciarias do conhecimento cientifico. Trata-se de um data mining,
uma mineracao de dados e padroes que se encontravam escondidos
e que as metodologias estatisticas conseguem “trazer” a superficie.

Um estudo do perfil das citacdes cientificas de 21 areas presen-
tes na base Essencial Science Indicators para os diferentes paises
— como uma traducio da “configuracio de todos os saberes” da
ciéncia —, quando analisado em termos de uma metodologia es-
tatistica de “Analise de Componentes Principais” (PCA, acrénimo
inglés de Principal Component Analysis), consegue ser interpretado
em termos de dois componentes principais (PC): “funcao social da
ciéncia” (PCy) e, de menor amplitude, “culturas religiosas” (PC>).

De acordo com a metodologia empregue, tais componentes PC; e
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PC, sao varidveis ndo-correlacionadas, isto é, nao tem relacio uma
com a outra, a um nivel de cerca de 80% de confianca.

John Bernal publicou, em 1939, “The Social Function of Science”3
na qual descreveu a formacao de cientistas e as redes de comunica-
cao cientifica como uma instituicdo. Realcou o desejo apaixonado
dos cientistas em conquistar a verdade, mas também em chegar a
frente na competicio com outros cientistas. Como escreve Raquel
Goncalves-Maia sobre esta obra: «Contém porventura a primeira
analise social fundamentada de como a investigacao cientifica e as
aplicacdes da Ciéncia interagem com os objectivos da sociedade;
nao sendo isento de directrizes politico-partidarias é, todavia, um
contributo magnifico».4

Como referimos no Capitulo 1, numa perspectiva mais global,
ha ainda um papel da religido na funcgdo social da ciéncia, através
do paradigma “religiao dos pobres”, pois os paises protestantes
europeus agrupam-se no grupo de paises no qual assumem especial
relevo as vertentes da saide humana, dado neles se verificar um
dominio relativo da drea de “Medicina Clinica”.

A respeito da componente PC,, ha que prestar atencio a Anselmo
Borges ao discorrer em “Religido e Dialogo Inter-Religioso” sobre
a separacido da Igreja e do Estado: «“Dai a César o que € de César
e a Deus o que é de Deus”, foi programaticamente declarado por
Jesus Cristo. Esta separacio do politico e do religioso nao tinha
sentido na Grécia, que nio separava o civico e o cultual, nem para
o judaismo que unificava a nacdo e a religido. Como escreveu Régis
Debray, “o ritual civico € religioso, e o ritual religioso € civico”. Para
as culturas que estdo na base da nossa, alguém que estivesse fora
da religido estava fora da Cidade ou do Povo. “Foi o cristianismo
que inventou a religiio como coisa 2 parte”»>. E esta invencio po-
deria ter constituido uma enorme ruptura cultural nos ambientes
culturais onde nasceu e cresceu o cristianismo, mas ainda nao se

impo6s de um modo claro, mormente na Europa.
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Ruptura que se pode aprofundar, ao vermos em César o poder
imperial e a sociedade aristocratica donde emana e se nutre o
poder imperial ou monarquico. E como PC; e PC, sio variaveis
ndo-correlacionadas, o poder politico e a organizacio de uma
sociedade aristocratica ou mondrquica, nos dias de hoje, ndo tém
a ver com o cristianismo, com a religido dos pobres. O biblista
Joaquim Carreiras das Neves afirma algo muito equivalente: <Tanto
Jesus como as Igrejas apostolicas respeitam a ordem constituida
porque a humanidade nova do Reino de Deus nao passa nem
pela restauraciao nacionalista do messianismo davidico, nem pelo
messianismo apocaliptico, mas pela conversao teologica a um Deus
mais Pai e menos Rei, revelado pelo profeta escatologico: Jesus de
Nazaré, que o Pai ressuscita para a realidade humana e divina da
ressurreicio final, a comecar por este mundo e esta histéria»°.

Sera, pois, segundo esta perspectiva que iremos apreciar a
objectividade da evolu¢iao do cristianismo ao longo da historia.
Admitindo que este caracter de ndo-correlacdo nao esteve presente,
com a “clarificacio” de nossos dias, em tempos mais recuados na
histéria. Ou mesmo que alguns destes paradigmas de poder ainda
ndo tinham emergido no seio do Cristianismo e da sua Igreja em
épocas mais recuadas.

Vimos de um cristianismo de cristandade, como escreveu José
Maria Mardones, ao seguir o rasto dos movimentos religiosos do
passado: «Queremos dizer que procedemos da tradiciao biblica crista,
marcada por 1500 anos de um projecto religioso, que pretendeu
realizar-se deixando a sua marca hegemonica na cultura, e na so-
ciedade e politicas europeias. Este projecto cristiano-messianico
que procurou dirigir a sociedade e a histéria, configurar uma
sociedade, cultura e politicas cristas —— uma visao religiosa do
mundo sob a forma de cultura — apresenta éxitos com indubita-
veis sinais de grandeza: expressdes culturais surpreendentes bem

como ambiguas e distorcidas manifestacoes de poder e triunfo.
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Restos e nostalgias deste projecto ainda nos rodeiam, mas esta a
chegar ao fim»’.

Todavia ha ainda outros rastos histéricos: uma concepc¢io re-
ligiosa dominante e uniformizadora, que hoje se confronta com
o pluralismo religioso dos tempos presentes e «a proliferacio de
novas formas de religiosidade e buscas de espiritualidade»; uma
concepcido objectiva de posse da verdade, proximo da intolerdncia
face ao erro; o monopodlio do religioso; «viveu a externalidade
da religido, primando o institucional, o juridico, o moral, o dou-
trinal, mas sem “entrar” dentro do nucleo pessoal, experiencial,
mistico, do Mistério que anuncia e representa», perdendo muito
do conbecimento tdcito que Jesus transmitiu.8 Por tudo isto, em
palavras de Soren Kierkgaard: <A cristandade desembaracou-se
do cristianismo sem sequer de tal se aperceber bem; cumpre-
-nos, pois, se quisermos chegar a alguma coisa tentar introduzir
o cristianismo na cristandade»?. E a «crise de credibilidade do
cristianismo parece proceder de uma instituicdo que caminba
na direccdo contrdria do Evangelbho»10.

Hans Kiing aporta-nos um registo paralelo: (Ndo se trata com
efeito de negar — e s6 um historiador da Igreja encegueirado pela
sua ideologia poderia pretender concilia-los e rasura-los — todas
as falhas, as fissuras e os malogros, os contrastes e as contradicées
na tradicdo da Igreja e, sobretudo, na histéria do cristianismo. Esta
histéria obedeceu ao que é quase uma “lei” sociolégica: as pequenas
comunidades mudam-se em organizacao de grande escala, a minoria
torna-se maioritaria, a Igreja subterranea transforma-se em Igreja de
Estado, os perseguidos tomam o poder e passam com grande fre-
quéncia a ser perseguidores por seu turno ... Que século podemos
qualificar de autenticamente cristio? O dos martires sob Nero ou o
dos bispos de corte do Império constantiniano, o dos monges irlan-
deses e escoceses ou o dos grandes politicos eclesiasticos da Idade

Média?»11. Tudo isto nos antecipa nio ter sido muito bem sucedida
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a tarefa da conquista da objectividade da mensagem de Jesus Cristo
no cristianismo ao longo de todo o percurso de dois milénios.
ENTAO, JESUS FALOU assim 2a multiddo e aos seus discipulos:
«Os doutores da Lei e os fariseus instalaram-se na catedra de
Moisés. Fazei, pois, e observai tudo o que eles disserem, mas nao
imiteis as suas obras, pois eles dizem e nao fazem. Atam fardos
pesados e insuportaveis e colocam-nos aos ombros dos outros,
mas eles nio pdoem nem um dedo para os deslocar. Tudo o que
fazem é com o fim de se tornarem notados pelos homens. Por
isso, alargam as filactérias e alongam as orlas dos seus mantos.
Gostam de ocupar o primeiro lugar nos banquetes e os primeiros
assentos nas sinagogas. Gostam das saudacoes nas pracas publi-
cas e de serem chamados “mestres” pelos homens» (Mat 23, 1-7).
A respeito desta passagem do evangelho de Mateus, escrito por
volta de 115 d. C., José Antonio Pagola produz a seguinte reflexio:
«O evangelho de Mateus transmite algumas palavras de caracter
fortemente anti-hierarquico, onde Jesus pede aos seus seguidores
que resistam a tentacido de converter o seu movimento num grupo
dirigido por mestres sabios, por pais autoritarios ou por dirigen-
tes superiores aos outros. Sio, provavelmente, as palavras mais
trabalhadas por Mateus para criticar as tendéncias as aspiracoes
de grandeza e poder que se adivinhava ja entre os cristios da segunda
geracio. Mas, sem duvida, eco do pensamento auténtico de Jesus»12.
Nos comecos do século II, trata-se apenas de tendéncias, ainda bem
longe de constituirem um paradigma de sociedade de corte, isto €,
de uma constelacio de convicc¢oes partilhadas por uma comunidade.
Todavia, um pouco adiante no texto e no tempo, Pagola afirma:
«Poucas exortacdes evangélicas foram tdo ignoradas, ou frontal-
mente desobedecidas, como esta ao longo dos séculos. A Igreja,
hoje, todavia, vive em flagrante contradicio com o evangelho, tal
¢ o numero de titulos, prerrogativas, honras e dignidades que nem

sempre é ficil viver a experiéncia de auténticos irmios»13,
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O paradigma judeo-cristao apocaliptico

«N2ao ha davida de que existiram, desde o inicio, estruturas
provisorias da comunidade — a despeito da espera de um fim
apocaliptico iminente: houve sobretudo o circulo dos Doze, mas tam-
bém o circulo dos Sete, a que os Actos chamam “helenistas”»!4. Sobre
as comunidades primitivas dos primeiros cristios, Kiing adverte-nos:
«Ndo era uma histéria de romanos e de gregos, mas uma historia de
homens provenientes do judaismo, numa esfera cultural palestina
marcada pelo helenismo. Pouco importa que eles falassem aramaico
ou grego: transmitiram a toda a Igreja em devir a lingua, a teologia,
um mundo de representacdes judaicos, e influenciaram assim de
uma forma indelével toda a cristandade vindoura, até aos nossos
dias — incluindo a cristandade de origem pagi que iria seguir-se»1>.

Mas estariamos a lidar com camadas superiores da sociedade?
<Todavia, no inicio, nao era uma histéria de uma camada social
superior, pela qual se interessa habitualmente a historia, mas a de
camadas inferiores: pescadores, camponeses, artifices, gente humilde,
a que aludem geralmente os cronistas. As primeiras geracdes dos
cristios nao dispunham do minimo poder politico e nio aspiravam,
tdo pouco, a arranjar um lugar no establisbment politico. Constituiam
um pequeno grupo precario, contestado e desacreditado, marginal
na sociedade da época. Desde os primoérdios, ndo se tratava exclu-
sivamente de um movimento masculino, mas uma histéria onde
algumas mulheres também tinham o seu lugar»19,

Kiing prossegue na mesma linha de pensamento, quando afirma:
«Nao ha comunidade, ndo ha Igreja, sem reunido! A reunido concreta
para o servico divino era ja considerada no paradigma judeo-cristao
como a manifestacao, a representacio, a realizacio da comunidade de
Jesus acabada de nascer. [...] Poder-se-ia qualificar de democrdtica,
no melhor sentido da palavra, a Igreja do paradigma judeo-cristio

(em todo o caso ela nao é aristocrdtica nem mondrquica)»”.
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O autor citado debruca-se, com enorme pormenor, sobre os
cuidados que os evangelistas e as primeiras comunidades cristas
tinham com as questées de poder. <O Novo Testamento evita, pre-
cisamente, o recurso a termos profanos para definir as “funcoes”
da Igreja, nio sem motivo. De facto, eles exprimem relacdes de
poder que a comunidade cristd ndo entendia retomar a sua conta.
Utiliza-se um outro termo genérico, uma palavra muito corrente
que nada tem de religioso e evoca antes situacdes de inferiori-
dade, ou pelo menos [nao] sugere a autoridade, a superioridade,
o poder, a dignidade e a posicao de forca: diakonia, “servico”,
originariamente o servico das mesas. O proprio Jesus definira
manifestamente a norma imutavel ao servir os seus discipulos a
mesa. SO isto pode explicar a frequéncia do termo que surge em
seis variantes diferentes: “Se alguém quiser ser o primeiro, ha-de
ser o tultimo de todos e o servo de todos”»18,

Torres Queiruga discorre em pensamento semelhante a respeito
da necessidade de na Igreja se unir a autonomia real da comuni-
dade e a fundamentac¢io divina: <Também nela tem que se tornar
fecundo o principio de que a autoridade vem realmente de Deus,
mas através da comunidade. Use-se ou nao a palavra, a Igreja no
seu funcionamento comunitario nao devera ser nunca menos, mas
sim sempre mais que uma “democracia” no sentido politico»1?.

As comunidades cristas dos primeiros tempos tinham, pois,
estruturas ainda provisorias, sem hierarquia. King enfatiza-o: <E a
bhierarquia como poder santo? Seria realmente o ultimo termo que
se teria pensado em usar, no comeco dos tempos cristaos, para de-
signar os servicos na Igreja; estes deviam justamente evitar todo o
estilo autoritario e toda a pretensao de poder. [...] Decerto que ha
lugar para uma autoridade e um poder na Igreja, mas no Espirito
de Jesus eles nunca devem ser instituidos em vista de uma domi-
nacido (e para a manutenciao de privilégios), antes para o servico e

bem de todos. O Novo Testamento s6 autoriza um servico eclesial,
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uma palavra que nunca deveria esconder a sede de poder atras das
gesticulacdes de humildade clerical»20,

Para precaver que as comunidades cristads possam enveredar por
tais caminhos de poder, Hans Kiing explicita: <H4 mais: no con-
texto das funcoes ao servico da comunidade, o Novo Testamento
também evita cuidadosamente — como toda a gente pode reparar
— a palavra “sacerdote”, no sentido que ela tem habitualmente na
historia das religides, o do sacerdote que oferece o sacrificio. [...]
E pelo mesmo motivo que as Igrejas protestantes também o evitam
de um modo geral. A palavra “padre” vem originariamente do titu-
lo designativo do mais antigo da comunidade, e nao de um papel
cultual, de tal modo que se pode substitui-la adequadamente, como
fazem algumas Igrejas, por “presbitero” ou “ancido”, eventualmente
presbyter parochianus, “cura”»21,

Igualmente, como escreveu Thomas Cahill, encontramos a mesma
preocupacio, quica ainda mais intensificada, em Paulo: <A “morte
para o pecado” de que Paulo fala é basicamente um abandono do
poder; é viver para uma vida que é o oposto das vidas dos Alexandres
e dos Césares e de todos os “deuses”»22,

MAS OS CONFLITOS viao emergindo entre cristaos e judeus, fru-
to de muitos dos primeiros verem, na esteira de Paulo, «a Lei a luz
de Cristo», enquanto os segundos «véem manifestamente Cristo a luz
da Lei divina».23 E esta emergéncia conflitual verifica-se bem cedo,
na época da redacc¢io do evangelho de Jodo, cerca do ano 100, por
conseguinte mais de trinta anos ap6s a execuciao do irmao de Jesus,
Tiago, em Jerusalém. Trata-se de «o “irmao da Senhor”, assim chamado
por ser provavelmente o mais velho dos quatro primos coirmaos de
Jesus; nao confundir com Tiago, filho de Zebedeu, o irmao de Joio,
que fazia parte dos Doze e fora executado por Herodes Agripa cerca
de 43». <A execucido do seu chefe Tiago e dos que lhe eram préximos
representava para a comunidade primitiva uma “catastrofe [...] da qual

nunca mais se recomporia”». Pelo ano 100, a excomunhdo dos cristdos
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pelos judeus ja entrara em vigor: houvera o fatal <anatema contra os
heréticos», pronunciado depois da guerra entre romanos e judeus e
da destruicao do templo. «As antigas relacdes foram completamente
rompidas, ficando proibido toda a convivéncia a titulo pessoal ou
social e excluida toda a ajuda».24 Na visio de Cahill, foi este conflito
que acabou por ter fortes consequéncias, séculos mais tarde. «Se,
no entanto, se pode dizer que os judeus rabinicos ganharam este
braco-de-ferro do século I e conservaram a supremacia durante os
dois séculos seguintes, a maré mudou no inicio do século IV, com
a iniciac¢ao do imperador Constantino como catecimeno cristdo».?>

Para além do conflito sobre a circuncisdo e outras praticas judai-
cas, emergem as primeiras reflexoes teoldgicas sobre a divindade de
Jesus. Jesus de Nazaré é o Verbo tornado carne, o Logos de Deus
em pessoa, a sabedoria de Deus sob a forma humana. O judeu Filon
de Alexandria, contemporaneo de Jesus, ja chamara “Deus” e “Filho
de Deus” ao Logos estéico universal, mas fiel a um estrito monoteis-
mo, subordinara-o, como “segundo Deus”, a Deus enquanto tal (bo
théos). No entanto, o evangelista Joao foi o primeiro a identificar os
titulos de Logos e de Filho de Deus com uma pessoa concreta, com
o Jesus terreno, e a conferir assim o titulo de “Filho de Deus” uma
plenitude pessoal que ele nao tinha em Filon e que era inaceitavel
para judeus. [...] Aquilo que interessa a Joio nao € uma cristologia
da preexisténcia, mas uma cristologia da missio e da Revelacio»20.

Qual o pensamento de Paulo, apés ter tido um contacto com o
focal de Jesus-ressuscitado? Kiing questiona-se: Precisamente na sua
cristologia, ndo se tera Paulo afastado a olhos vistos do judaismo?
Nio encontramos porventura em Paulo a representacio de uma
preexisténcia pessoal de Jesus, Filho de Deus, o que € algo inaudito
no judaismo e entra em conflito com o monoteismo judaico? [...]
Em toda a sua cristologia, Paulo nunca mostrou o mais pequeno
interesse na explicitacio do "modo de ser” celeste de Cristo junto

de Deus»27. O esquema de Paulo a respeito de Jesus é um esquema
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profético, familiar aos judeus ha varios séculos. <Nao ha, por conse-
guinte, vestigios em Paulo, do mesmo modo que em Joido, de uma
auténtica cristologia da preexisténcia e, logo, ainda menos de um
Deus que seja “trés em um”. [...] O seu modelo conceptual ndo é a
colocagdo em pé de igualdade do Pai, do Filho e do Espirito, mas
o movimento de Deus na direccio do homem, “de Deus por Jesus
Cristo no Espirito” e o movimento do homem na direccao de Deus,
"por Jesus Cristo no Espirito para Deus”. [...] Em nenhum momento
a cristologia de Paulo abalou o monoteismo judaico»28.

Na Carta aos Romanos, Paulo escreveu: «Acerca do seu Filho,
nascido da descendéncia de David segundo a carne, constituido
Filho de Deus em poder, segundo o Espirito santificador pela ressur-

reicido de entre os mortos, Jesus Cristo Senhor nosso» (Rom 1, 3-5).

Do paradigma apocaliptico ao paradigma helenistico

Os judeo-cristaos aparecem como «egitimos herdeiros da co-
munidade cristd primitiva», numa linha de continuidade com as
comunidades cristas de origem paga, defendidas por Paulo e os seus
discipulos. <Mas a teologia e a missao de Paulo, incomparavelmente
o mais eficaz de todos os apodstolos do cristianismo primitivo, iriam
desempenhar um papel capital na mudanca de paradigma que se
delineava no seio do cristianismo»29.

Paulo era um judeo-cristio, mas entendia que a observancia da
Lei ritual judaica, a Halakha, ja nao se impunha a todos os cristiaos,
nomeadamente aos pagios; o que «¢ decisivo é a confianca incon-
dicional (“acreditar”: pistis) em Deus, o abandono confiante a sua
vontade». Ao pensar e agir deste modo, Paulo minava a condicio
salvifica de todo o sistema haldquico.30

Como enfatiza Kiing, Paulo nao ¢ o fundador do cristianismo,

mas, isso sim, o primeiro teélogo cristdo que explica e pratica com
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um grande génio teoloégico o que Jesus praticava de facto e nao
dizia senio implicitamente»31. Por outras palavras, o ensino de Jesus
contém uma dose elevada de conhecimento tacito; o proprio Jesus
explicitou algum deste conhecimento, na linguagem metafdrica da
parabola como referimos no Capitulo 3. Mas Paulo veio a exceder-
-se na prossecuciao de uma explicitacio da mensagem de Cristo
que, em larga medida, assume como sua missao: Ja nao sou eu que
vivo, mas é Cristo que vive em mim. E a vida que agora tenho na
carne, vivo-a na fé do Filho de Deus que me amou e a si mesmo
se entregou por mim» (Gl 2, 20).

Paulo foi escolhido como apédstolo por Jesus-ressuscitado, pelo que
nao é o “fundador” do cristianismo universal, como advogam alguns
autores e ainda recentemente Harold Bloom em “Genius. A mosaic
of one bundred creative minds”, obra de 2002. O que Kiing afirma ¢é
que sem Paulo «nao haveria Igreja Catodlica, nem patrologia grega ou
latina, nem cultura crista helenistica, nem “viragem constantiniana”»32.

No paradigma judeo-cristao, as comunidades dotaram-se de
estruturas provisorias na expectativa de um fim apocaliptico ja
proximo. As comunidades paulinas asseguravam a unidade e a
ordem de um modo carismdtico, gracas a ac¢cao do unico Espirito,
que oferece a cada um o seu carisma para ser colocado ao servico
dos outros. <Nos primeiros tempos, porém, nio encontramos em
parte nenhuma um episcopado monarquico, nio s6 nos Actos,
mas também nas comunidades paulinas e na Didaqué (“ensino”
dos Apostolos), o mais antigo regulamento da comunidade crista
primitiva (c. 100), eram antes de tudo os profetas e os encarre-
gados de ensino, e s6 em segundo lugar os bispos e os didconos
que celebravam a Eucaristia. A comunidade de Antioquia nao era
manifestamente dirigida por episcopos e presbiteros, mas por
profetas e encarregados de ensino»33,

Com a passagem do tempo, era inevitavel uma instituciona-

lizagdo, «ao ir-se buscar ao judaismo o colégio dos ancidos e o
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rito da imposicio das mios»>%; mesmo nas comunidades paulinas.
«A constituicdo presbiteral-episcopal, conservada até aos nossos
dias nido s6 pelas Igrejas ortodoxas orientais, mas também pelas
Igrejas catolica, anglicana e metodista, bem como por algumas
Igrejas luteranas, nao é obra de um acaso nem de uma renegacio,
mas faz parte da mudanca de paradigma inaugurada por Paulo, da
passagem ao paradigma helenistico, e é portanto consequéncia de
uma evolucio historica. [...] As investigacdes historicas mostram sem
ambiguidade nenhuma que esta concepc¢io da Igreja, concentrada
no bispo, é o fruto de um longo desenvolvimento bistorico que nao
deixa de levantar problemas, um desenvolvimento que se fez de
maneiras muito diversas em diferentes regides»3°.

Resumindo, Kiing considera trés etapas. Fase 1: Os presbiteros-bis-
pos ligados a um lugar, impdem-se como os lideres e, finalmente,
como unicos dirigentes da comunidade, face aos profetas. Fase 2:
O episcopado mondrquico de um sé bispo numa cidade impoe-se
cada vez mais nas comunidades face a um grande namero de co-
-presbiteros. Fase 3: Com a expansao da Igreja a partir das cidades
para o campo, o bispo, chefe de uma comunidade urbana, torna-se
o chefe de todo um sector da Igreja, de uma diocese.30

As caracteristicas estruturais dominantes do novo paradigma
anunciado por Paulo vao ser as seguintes: Em vez de «<uma comuni-
dade de judeus, temos uma comunidade eclesial formada por judeus
e pagidos e no fim unicamente por pagiaos»; em vez do aramaico
é o grego a lingua dominante; <em vez de um enraizamento nos
campos palestinos do Proximo Oriente, temos agora a inculturacao
na cultura helenistica e romana»; <em vez de Jerusalém, é Roma
que € agora o centro e a Igreja guia do cristianismo»; <em vez de
uma comunidade dirigida pelos presbiteros, temos agora uma Igreja
presbiteral-episcopal cada vez mais institucionalizada».3” Isto para
além da influéncia da estrutura administrativa do Império romano,

de que cuidaremos mais adiante.
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Mas sera que tais modificacdes nas estruturas das comunidades
cristds foram ditadas por uma busca de poder ou apenas foram
fruto de necessidades religiosas?

Comecemos pelo papel das mulheres. «Basta ler as saudacoes pes-
soais no fim da epistola aos Romanos para ver Como eram numerosas
as mulheres que participavam activamente na pregacao do Evangelho:
dez das vinte e nove pessoas a quem Paulo se dirige sio do sexo
feminino. [...] A comunidade tal como Paulo a concebe [...] foi uma
Igreja onde também tinbam o seu lugar as apdéstolas e as profetisas.
[...] Em Corinto, porém, ja se desenham os primeiros conflitos re-
lativos a prédica publica por mulheres, e o proprio Paulo adopta
uma atitude ambigua: se bem que defenda o direito das mulheres a
exprimirem-se, faz apesar de tudo seus, para impor o uso do véu,
alguns argumentos provenientes de uma polémica anti-feminista do
judaismo da época. [...] A questio do lugar da mulher denota um
recalcamento gradual das estruturas originariamente “democraticas”
e “carismaticas” nos comecos do cristianismo, um processo de insti-
tucionaliza¢io que jogara cada vez mais, de ora avante, em favor dos
homens»38, Do que Kiing nos transmite, o apagamento das mulheres
na lideranca das comunidades cristas configura-se, em muito, como
um fruto de questdes culturais e nio de indole religiosa.

Como o fim dos tempos nao chegava, e os elos com o mundo
judaico se haviam rompido, ap6s a morte de Paulo em 67 e a des-
truicdo de Jerusalém no ano 70, <0 que podiam fazer as comunidades
cristas se nao instalarem-se duradouramente no mundo do Império
Romano». «O cristianismo via-se entao coagido, quer o quisesse
ou nio, a estabelecer-se neste mundo. O abandono do paradigma
judeo-cristdo apocaliptico era a resposta a nova situacao cultural,
social e politica».3?

Perante este cenario, o te6logo suico que temos vindo a citar
interroga-se e interroga-nos: «<Mas este afastamento do judaismo

e esta penetracido cada vez mais forte da Igreja e da teologia no
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mundo helenistico romano colocam uma questiao fundamental [...]:
O cristianismo niao deveria a exemplo da religiao de Estado roma-
no, retomar toda a heranca das religides e misturar-se com outras
religides do mundo helenistico: propor assim um “sincretismo”
que fosse uma amalgama de religides? Ou, pelo contrario, devia
demarcar-se totalmente destas religides?»40,

A tarefa objectiva das comunidades cristas na cultura helenis-
tico-romana do Império deveria ser a de transmitir a mensagem
e a praxis de Cristo. Tal implicava defrontar um conjunto de obs-
taculos de monta. Nio poderia atribuir culto a deuses aos quais
o Império devia a sua grandeza e a sua forca. Teria de recusar
o culto do Estado e da sua ideologia, o que constituia um crime
contra o Estado. <Embora recusassem o culto do imperador, os
cristaos tinham um comportamento perfeitamente /eal para com
o Estado — segundo a formula de Jesus: “Dai a César o que é
de César”, e a do apdstolo Paulo, que reconhecia as autoridades
do Estado uma func¢ido desejada por Deus para lutar contra o mal
e que exortava, por conseguinte, a obediéncia ao poder do Estado
e ao pagamento dos impostos»41.

Para se procurar impor no Império Romano, o cristianismo tinha
de «retomar totalmente 2 sua conta a magnifica cultura helenistica»42.
No ambiente cultural helenistico, no qual a actividade filosofica de-
sempenhava um papel fundamental, seria possivel incorporar alguns
destes valores no cristianismo? Para Justino, oriundo da Palestina
e um dos primeiros teélogos cristaos que havia praticado filosofia
em Roma, «o cristianismo tornou-se para ele uma sabedoria que
satisfaz a razao, cumpre os mais antigos anincios dos profetas, sus-
citou corajosos martires e intrépidos confessores e nao se difundiu
em vao, num tempo muito curto por toda a oikoumené (no fundo,
ja do mar Caspio e do mar Negro a Espanha e a Gria-Bretanha),
[o mundo conhecido naquele tempol»%3. Apresenta-nos, pois, o cris-

tianismo como a Unica verdadeira filosofia universal, ao retomar
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um conceito-chave popular da mentalidade helenistica, o Logos que
ja se encontra em forma de hino no prélogo do evangelho de Joio.

Outro obstaculo dizia respeito a gnosis, um dos grandes movimentos
religiosos da Antiguidade tardia, que prometia a um escol o conheci-
mento salvifico dos mistérios do homem, do mundo e de Deus. Mas
a mensagem de Jesus era uma mensagem de salvacgdo pela fé e nao
de salvacdo pelo conbecimento. Uma mensagem para todo o homem
e mulher, para o homem e a mulher comuns, e nao apenas destinada
aos “génios”. Para os gnosticos o cristianismo nao devia manter-se
uma religido popular centrada no culto e organizada hierarquicamente,
mas elevar-se a categoria de religiao intelectual, reflectida, de uma
altissima espiritualidade, religido elitista “dos que sabem”»%4,

«As fronteiras entre a comunidade eclesial e a gnose mantiveram-se
durante muito tempo fluidas para uma quantidade de cristaos e de
cristds. A gnose nio se confundiu logo a partida com heresia». 4> Mas
seria a gnose de algum modo compativel com o canone do cristianismo?
Para Paulo ha uma clara incompatibilidade: «A linguagem da cruz é
certamente loucura para os que se perdem mas, para os que se salvam,
para nos, é forca de Deus. Pois esta escrito: Destruirei a sabedoria dos
sabios e rejeitarei a inteligéncia dos inteligentes. Onde esta o sabio?
Onde esta o letrado? Onde esta o investigador deste mundo? Acaso
niao tornou Deus louca a sabedoria deste mundo?» (1 Cor 1, 18-20).

E que «0s gnoésticos prometiam uma espiritualidade radical e uma
libertacio dos entraves terrestres, dando provas de uma tendéncia
quase sempre ascética e hostil ao mundo». O perigo do sincretismo
[uma religiio ao mesmo tempo animista, henoteista, politeista e mo-
noteista] era bem real. Se seguisse o gnosticismo, [um sistema que
coloca Deus num esquema de raciocinio puramente intelectual de-
pendente do mal no mundo, um mal que ¢é a esséncia de tudo] como
escreveu Kiing, a jovem comunidade crista deveria aceitar mais de
um Deus e Salvador, aceitar verdadeiros deuses e também salvadores

de outras religides, aceitar um Deus Mie ao lado de um Deus Pai.40
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Tal contrariava a pregacio de Paulo: <Eu mesmo, quando fui ter con-
vOsco, irmaos, nao me apresentei com o prestigio da linguagem ou
da sabedoria, para vos anunciar o mistério de Deus. Julguei nao dever
saber outra coisa entre vos a nao ser Jesus Cristo, e este, crucificado.
Estive no meio de vés cheio de fraqueza, de receio e de grande temor.
A minha palavra e a minha pregacio nada tinham dos argumentos
persuasivos da sabedoria humana, mas eram uma demonstracao do
poder do Espirito, para que a vossa fé nao se baseasse na sabedoria
dos homens, mas no poder de Deus» (1 Cor 2, 1-5).

Acresce que a gnose visava esvaziar o cristianismo da sua subs-
tincia. “Redencao”, “crucifixao” e “ressurreicao” eram processos
simbélicos de alcance césmico aos olhos dos gnésticos.4”

Perante tais obstaculos, surge naturalmente o reforco da ins-
titucionalizacdo da Igreja e o reforco da doutrina, em ordem ao
perigo de um sincretismo religioso. Face a multiplicidade de deu-
ses, favorecia-se a afirmaciao do Deus unico. Face a sabedoria,
favorecia-se a fé em Cristo. <Sob o angulo teol6gico-politico, isto
significava que o cristianismo niao tinha o direito de se integrar,
com a ajuda de especulacdes gnodsticas, no sistema religioso sincre-
tista do Estado, que era o modelo dominante»#8. Como reconheceu
Elaine Pagels, professora de histéria das religidoes na Universidade
de Princeton, numa perspectiva humana «se o cristianismo hou-
vesse ficado polimorfo, podia muito bem ter desaparecido como
as duzias de cultos religiosos rivais da Antiguidade. Julgo que de-
vemos a sobrevivéncia da tradicdo crista a estrutura organizadora
e teolégica instaurada pela Igreja nascente»*9.

A jovem comunidade cristd defendeu-se das correntes da sabe-
doria gnostica, mediante trés reguladores: a regra da fé, o canone
e a funcao episcopal. O primeiro, uma confissdo de fé identita-
ria, proferida por ocasiao do baptismo; foi Paulo a referir nas
suas Cartas o baptismo como sacramento. Apesar de apegada ao

Antigo Testamento, a Igreja fixa um cdnone, o Novo Testamento;
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o segundo regulador. <O ministério episcopal monarquico, desde
ha muito foco da unidade da Igreja, torna-se agora um ministério
doutrinal; também se diferencia cada vez mais do ministério dos
outros presbiteros, pois aparece cada vez mais competente para a
gestdo dos recursos (cada vez mais importantes da Igreja); pedem-
-lhe igualmente que decida da justa doutrina apostdlica, como base
numa sucessio pretensamente ininterrupta desde os apostolos —
torna-se assim um terceiro regulador».>0

«O cristianismo nao € apenas a Antiguidade, € também um “aconte-
cimento vivido da novidade” [...] e da provas de uma forca inovadora
capaz de transformar a sociedade [...] e se revelou como uma forca
moral transformadora da sociedade»’l. Em palavras de Hans Kiing,
foi «por uma revolugdao de veludo que o cristianismo se impos len-
tamente ao Império Romano» ou, como escreveu Henry Chadwick,
tedlogo e especialista da Universidade de Oxford em patrologia,
«0 cristianismo representava um movimento religioso revolucionario,
sem ideologia politica consciente». A celebracao da Eucaristia que
nao estabelecia qualquer discriminacio de pessoas, criava uma so-
lidariedade social entre os cristaos. <A existéncia recta (ortopraxia)
era sempre mais importante nesta época do que a doutrina recta
(ortodoxia), e foi certamente uma das causas principais do éxito
inesperado do cristianismo».>2

Neste caminho histérico do cristianismo nos séculos II e III, as
mulheres foram as grandes perdedoras na institucionaliza¢io da
Igreja. Essencialmente por um conjunto de trés razdes. A desvalo-
rizacdo da cultura que contribui para s6 ver “corpos” nas mulheres.
A hostilidade para com o sexo, ndo especifica do cristianismo mas
comum na Antiguidade tardia, e que tornaria dificil vencer em ou-
tros meios culturais por onde o cristianismo se podia difundir; a
verdade, porém, é que este obstiaculo cultural se vem a intensificar
com O mesmo cristianismo, muito em particular com a proibic¢io

do casamento aos clérigos. <A adopcao de estruturas bierdarquicas:
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tanto nas Igrejas como no Império Romano, a mentalidade igua-
litaria e os interesses do poder politico entram em concorréncia;
o principio da igualdade s6 prevalece na esfera privada, enquanto
a supremacia masculina se impoe sobretudo na esfera sacramental
[e, inevitavelmente, na gestdo dos recursosl».>3

Relevante neste caminho da desvalorizacao da mulher foi a imer-
sdo do cristianismo na cultura helénica. Como escreve Ana Maria
Colling em “O corpo que os gregos inventaram”: <Da Antiguidade
até ao século XVIII existia somente um sexo — o masculino — e
a mulher era apenas um homem imperfeito. Quando se iniciam as
interpretacoes do corpo e das suas diferencas, constatamos que
relacoes de poder produziram discursos sobre o corpo e as suas
diferencas, transformando essas diferencas em desigualdades»>%.
E esta preocupacio filoséfica em classificar a diferenca sexual em
relacio a outros tipos de diferenca, acabou por transformar em
certeza cientifica a inferioridade feminina.

«Em Platao dar a luz é falar, descobrir aquilo que em nés € pensado
[...] Parto é sinénimo de trabalho, de sofrimento, de dependéncia.
Numa palavra, de resisténcia a auto-revelacio da verdade. [...] Quando
se trata de saber e de poder, quando se trata de fil6sofos encarre-
gados de governar a cidade, os interlocutores de Platio na obra
A Repiiblica nio mencionam nunca as mulheres. E o menosprezo
com o que as mulheres sabem fazer, a comecar pela maternidade e
pelos desvelos maternos, que o filésofo ensina a cidade. “Conheces
alguma profissio humana em que o género masculino ndo seja
superior, em todos os aspectos, ao género feminino?” pergunta ele a
Glaucon. [...] A desvalorizacao da mulher faz parte do sistema plat6-
nico, a sua inferioridade natural provém de seu “Gtero errante” e da
sua capacidade de procriacio. E porque ela produz seres humanos
que ela tem dificuldade em produzir conceitos, em pensar»>>. Para
0s gregos, e para Aristoteles em especial, a inferioridade feminina

da-se em todos os planos — anatomia, fisiologia, ética.>0
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E como Kiing sumariza: <O cristianismo nao operou a libertacio
da mulher, mas teria podido e devido incentiva-la de outra maneira
que nao apenas propondo formas de vida alternativas. Em vez disso,
os séculos II-III preparam o caminho a uma crescente hostilidade
para com a mulher na doutrina e na pratica da Igreja dos séculos
seguintes. Ao passo que na sociedade antiga tardia a emancipacido da
mulher esta ja em boa medida adquirida, “os interditos difundidos por
todo o Império a proposito dos ministérios da Igreja atestam desde
o século III algumas praticas cada vez mais desfavoraveis as mulhe-
res; a ortodoxia politica e dogmatica caminham de maos dadas na
luta contra a emancipaciao das mulheres, quer seja na Igreja quer na
sociedade”»>7. Houve pois um retrocesso na vertente da emancipacio
das mulheres, também fruto das “hierarquias verticais” que estorvam
os sentimentos de fraternidade entre irmaos e irmas.

Sem duvida, este retrocesso do papel das mulheres na Igreja em
relacao as comunidades cristas paulinas € muito mais cultural do que
fruto de questoes de origem religiosa. Se tudo na Escritura tem um
sentido “espiritual”, mas nem tudo tem um sentido histérico, quais
as razoes espirituais para discriminar a mulher? E hoje, esta questiao

contribuird para a aproximacao das Igrejas cristas, ou € irrelevante?

Viragem teoldgica, viragem cultural, viragem politica

No ambiente da cultura helenistica do Império Romano, que fac-
tores terao contribuido para a mudanca do “paradigma judeo-cristao
apocaliptico” para o “paradigma do cristianismo antigo helenistico”?
«A evolucio deu-se do seguinte modo: essa cristologia do judeo-
-cristianismo que, a maior parte das vezes, nada sabia de uma
preexisténcia do Filho de Deus, tornou-se cada vez mais marginal
depois da destruicao de Jerusalém; ao invés, o prologo de Joao, com

as suas afirmacodes sobre a preexisténcia e a encarnacao do Verbo,
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impunha-se cada vez mais, e tornara-se portador de histoéria, da
historia dos dogmas. A mudanca de paradigma é inegavel desde o
momento em que Justino e os primeiros apologetas cristaos do sé-
culo II estabeleceram uma relacdo entre o conceito do Logos joanico,
jadeo-helenistico, e a metafisica grega do Logos, embora entendam
poOr assim em realce a fé no Deus Unico e a importiancia de Jesus
Cristo. Porqué? Porque o ponto de partida da cristologia deslocou-se
do Cristo terrestre e exaltado para o Cristo preexistente»>S.

Esta mudanca, porém, nao foi imediata. No apego a heranca ju-
daica, <no século III ainda se nota uma oposi¢cio vigorosa a toda a
doutrina helenistica relativa ao Logos e as hipdstases [trés sujeitos-
substancias]»>. Progressivamente, «0 que se situava originariamente a
margem, na fé e na confissio de fé, toma doravante o lugar central
e acha-se assim exposto a controvérsia. Sistemas especulativos
diferentes conduzem a cristandade a uma crise da ortodoxia, cada
vez mais intensa, e isto surtira efeitos catastroficos». Numerosos
tedlogos autéonomos foram condenados como heréticos, apesar de
terem sido perfeitamente ortodoxos a seu modo.>?

Origenes, um verdadeiro génio entre os Padres gregos, que criou
o primeiro modelo de uma teologia cientifica com importantes
repercussoes em toda a vida crista antiga, ja pedia a liberdade de
pensamento para os tedlogos para as “questdes em aberto”. E re-
clamava uma tal liberdade contra a ortodoxia dos bispos. Por causa
de algumas teses demasiado audaciosas, sobretudo sobre a preexis-
téncia das almas e a reconciliacao plenaria no fim dos tempos, foi
acusado de heresia e acabou por ser condenado,®0 tendo-se visto
forcado a abandonar Alexandria devido a animosidade do bispo
Demétrio, e foi viver para Cesareia na Palestina.

A crise de ortodoxia da Igreja nio vira tanto de uma luta pelo
poder em favor dos bispos, mas de uma procura de defesa da esséncia
do cristianismo, da fé, num ambiente cultural de grande eferves-

céncia intelectual, a que o judaismo ndo estava exposto. «Origenes
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efectuara a viragem teolégica que ia tornar possivel a viragem cultu-
ral (laco entre cristianismo e cultura); por seu turno esta preparou
a viragem politica (laco entre Igreja e Estado). E assombroso que
ja se tenha chegado a este ponto uns cinquenta anos apos a morte
de Origenes — a respeito das vivas reaccdes do Estado pagio, que
se tornam de ora avante mais violentas»01.

Durante o século III, os imperadores romanos aperceberam-
-se do perigo que o cristianismo constituia para o Estado pagio
e tomaram medidas gerais para o combaterem. As perseguicoes
dos imperadores Décio (249-251) e Valeriano (253-260) causa-
ram um decénio de terror aos cristaos, com numerosas vitimas,
uma das quais o préprio Origenes, por cerca de 253.92 «Apesar,
no entanto, de todas estas medidas coercitivas, as perseguicoes
foram um fiasco. Galiano, o filho de Valeriano, viu-se obrigado,
em 260/261, a revogar os decretos anticristios. Seguiram-se qua-
renta anos de paz, em que o cristianismo foi tolerado de facto,
se ndo de direito, e em que ele pdde propagar-se cada vez mais
na Mesopotamia, na Pérsia e na Arménia, no Norte de Africa e na
Galia, ou mesmo na Germaiania e nas ilhas britanicas. Ia encon-
trando gradualmente uma recepcido favoravel, inclusive junto de
pessoas cultas e abastadas (até na corte imperial e no exército),
que viam nele uma forma mais filoséfica e espiritual de veneracao
de Deus, sem sacrificios sangrentos, sem estatuas de deuses, sem
incenso nem templos»%3. E foi este periodo de paz que permitiu
o florescimento da teologia eclesial, no seio da qual vai ter lugar

uma outra mudanca de paradigma.

A entrada do poder imperial na Igreja

Falharam todas as perseguicdes aos cristaos, incluindo mesmo

a de Diocleciano, ja nos finais do século IV, que simultaneamente
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reincentivou o culto dos deuses antigos. Contudo, esta penultima
grande perseguicio empreendida pelo Império Romano contra o
cristianismo esbarrou com a falta de entusiasmo de uma populacio
ja bastante cristianizada, especialmente no Oriente. Ja o imperador
Galério havia preparado em 311 um édito de tolerancia e reconheci-
mento da religiao cristd, que o seu sucessor Constantino confirmou.
O novo imperador, que atribuiu, nao sem supersticao, a sua vitoria
sobre o usurpador romano Maxéncio ao sinal da cruz e ao Deus
dos cristios, no ano de 313 promulga uma constituicao que garante
uma liberdade religiosa total para todo o Império.

Constantino comporta-se como um homem de Estado que vai
integrar o cristianismo na sua politica de poder, nunca mais abando-
nando nas campanhas militares o seu estandarte com o monograma
de Cristo. <Uma das sequéncias mais regulares da historia é que a
um periodo de devassidio pagi se segue uma época de restricao
puritana e disciplina moral. Assim a decadéncia moral da Roma
antiga sob Nero e Cémodo e outros imperadores posteriores foi
seguida da ascensiao do cristianismo, e a sua adopciao e proteccio
oficial pelo imperador Constantino, como uma fonte salvadora e
uma estrutura de ordem e decéncia»®4.

Com enfatiza King: <O Império universal dispdoe novamente de
uma religido universal, religido que oferece a sua ajuda caritativa a
inumeros indigentes e convida a gente a depositar a sua esperanca
na imortalidade. Em todo o caso, seria erréneo atribuir a “vitéria”
do cristianismo tio-somente 2 sua organizacdo social caritativa
global e bem implantada ao nivel local, ou apenas a sua adaptacao
a sociedade da Antiguidade tardia. O monoteismo cristao impunha-
-se incontestavelmente, face ao politeismo rico em mitos, como
posicio mais progressista, mais esclarecida; e a ética elevada dos
cristaos, de que dao testemunho os ascetas e os martires até mesmo
na morte, mostrava-se superior a paga. O cristianismo propunha

respostas claras aos problemas da culpabilidade e da morte».05
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Todavia convém reconhecer que os mitos e as sagas ou mesmo
as lendas da Sagrada Escritura requerem ser reconhecidas pela
Jorca simbolica da palavra. <O mito é uma figura literaria, no seu
complexo narrativo, que “configura” a realidade historica presente, a
partir da sua “prefiguracio” de um tempo ideal a-bistérico. Passa-se
daquilo que € para o que deveria ser, mas nunca foi. O mito, como
narrativa, persiste a interpelar todas as gerag()es»“.

O CRISTIANISMO DE PAULO trouxe ainda outros valores, no-
meadamente os valores cosmopolitas de tolerancia e amizade, uma
espécie de valor interétnico. E num mundo no qual as relagdes co-
merciais eram importantes, o cristianismo levou ao estabelecimento
de diversas relacoes de confianca também importantes no mundo
dos negobcios. <A confianca na transaccao da qual depende o negé-
cio — uma confianca que hoje em dia muitas vezes assente em leis
complexas e na sua fiel aplicacio — assentava na antiguidade por um
lado em leis, mas muito na fé na integridade das pessoas individuais.
E a amizade religiosa era um dos grandes fundamentos de tal fé»°7.

Nio ¢é dificil imaginar o alivio e a alegria com que é acolhida esta
viragem histérica na cristandade perseguida e oprimida até entio.
Um acontecimento que Kiing compara ao que a Europa do Leste
vivera em 1989. «(No entanto, ha também um espectiaculo desolador
(igualmente comparavel aos acontecimentos subsequentes a 1989):
quando a tdo esperada liberdade religiosa é finalmente adquirida, as
tensoes religiosas, desde ha muito em acc¢iao no seio da cristandade,
aparecem a luz do dia, tensdes que vém sobretudo da cristologia
helenistica, em parte da doutrina das trés hipéstases de Origenes»%8.

A grande crise surge depois da viragem constantiniana quan-
do Ario, um fervoroso padre de Alexandria, prega uma doutrina
nova sobre a questao de Cristo e a sua preexisténcia. <A questio
fundamental para Ario é a do Deus unico [...] Em virtude, porém,
do seu monoteismo sem concessoes, s6 a primeira hipéstase, Deus

ele mesmo, € incriada; a segunda, o Filho, é criada, nio no tempo,
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¢ bem verdade, corrige Ario, mas “antes de todos os tempos”, [...]
porquanto nio é eterno, porquanto foi criado pelo Deus eterno.
[Cristo, um semideus?] [...] Ario faz surgir a vista de todos o que
era desde ha muito um problema basilar no paradigma helenistico:
quanto mais se tendia a situar Jesus, a titulo de Filho, ao mesmo
nivel de ser que o Pai — muito diversamente do que sucede no pa-
radigma judeo-cristao — [...] mais se lhes tornava dificil conciliar de
maneira convincente o monoteismo e a filiacio divina de Jesus!»%9.

O principal opositor de Ario foi o diacono Atanasio, que veio
a ser bispo de Alexandria. «<N2ao se tratava apenas, para ele, de
teologia filosofica, mas de piedade, de pratica religiosa, de mona-
quismo, de ascese, de salvacao. Atribuia igualmente uma grande
importancia a unicidade de Deus, mas a salvacdo por Deus e, logo,
a unidade entre o Pai e o Filbo afiguravam-se-lhe ainda mais im-
portantes. Estava convencido de que juntar a Deus uma segunda
hipdstase ou substiancia a venerar como divina — um déuteros théos,
um “segundo Deus”, por assim dizer — equivaleria a introduzir
subrepticiamente o politeismo helenistico»’%. Para Atanisio, sdo
a encarnacido de Deus e a divinizacao do homem que distinguem
o cristianismo do judaismo e do paganismo.

A controvérsia nao ficou restrita a tedlogos e bispos, mas em
todas as camadas das populacdes, cristios e nao-cristios também
nela participaram. Uma controvérsia que inflamou o Oriente, o
que contrariou bastante o imperador Constantino que via o perigo
de assim se dividir espiritualmente o Império que tanto lhe havia
custado a unir politicamente. Ante a impossibilidade de se alcancar
a conciliacao em Alexandria, Constantino promoveu a convocac¢ao
de um “concilio ecuménico” em 325, para o qual colocou a dispo-
sicdo uma sumptuosa sala do seu palicio de Niceia.

«Era entao claro logo a partida que a ultima palavra neste conci-
lio ecuménico — neste e nos seguintes! —pertenceria nao ao bispo

de Roma, como o sustentarao os futuros idedlogos de um papado
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absoluto, mas antes ao imperador e a mais ninguém. Nao s6 convocara
o concilio, como ainda o dirigiu por intermédio de um bispo manda-
tado para tal efeito, com a assisténcia de comissarios imperiais, além
de lhe fixar o calenddrio e de o encerrar. Ratificou as decisdes do
concilio transformando-as em leis do Império. Constantino serviu-se
em particular deste primeiro concilio para adaptar a organizacdo
da Igreja a do Estado: as provincias imperiais deviam corresponder
as provincias eclesiasticas, com o seu metropolita e o seu sino-
do provincial (sobretudo para a eleicao dos bispos). Desenha-se
igualmente neste primeiro concilio uma organizacao patriarcal que
preside as provincias e reconhece uma hierarquia aos patriarcados
de Roma, de Alexandria, de Antioquia e também, no mesmo plano,
de Jerusalém (que ja ndo € judeo-crista, mas helenistica). Por outras
palavras, o Império tem agora a sua Igreja imperial!»’1.

Estamos perante o que hoje designamos por um forte cesaro-
papismo, que também introduz um organizacio imperial, do poder
eclesiastico, na propria Igreja. E a qual esta nem queria nem se
podia opor, dada a brusca transi¢io de uma politica de perseguicao
para uma de aceitacdo, apoio e valorizacao que Constantino havia
introduzido no Cristianismo. Esta emergéncia do paradigma imperial
no seio da Igreja nao permitia grande separacao entre os interesses
seculares e os religiosos. Kiing vai expliciti-lo de um modo claro.

«Aos olhos do estratego politico que era Constantino, parecia
obvio que a Igreja imperial ndo podia contentar-se com as confissoes
de fé mais ou menos divergentes das Igrejas locais ou provinciais.
Ela precisava de uma confissio ecuménica univoca, que se tornasse
lei da Igreja e lei do Império para as todas as Igrejas. Constantino
pensava que sO isto podia assegurar a unidade do Império, segundo
a divisa: um Deus, um imperador, um império, uma Igreja, uma fé!»’2,

«Eusébio, tedlogo e historiador da Igreja ligado a corte imperial,
redigiu um projecto. Contudo, na linha de Atanasio (e de alguns

orientais), ele queria sublinhar mais claramente do que o préprio
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concilio a igualdade de categoria ontolégica entre Deus Pai e Jesus
Cristo. Nao se podia, pois, tolerar um abaixamento de Cristo a categoria
de simples criatura nem uma concep¢ao de Deus que nio incluis-
se a especificidade crista (Deus é desde sempre o Pai deste Filho).
Convinha sublinhar que Deus nido é o obscuro fundamento original
e incompreensivel dos neoplatonicos; ele nio revelou apenas uma
parte de si mesmo, mas revelou-se sem reserva em Jesus Cristo. Este
conhece tudo do Pai e logo o Pai esta presente nele, sem restricao
alguma: o Deus e Pai em si mesmo, sem origem, incriado, eterno, vivo.
Cristo nao € um segundo Deus ou um semideus ao lado do verda-
deiro Deus; por ele, o proprio verdadeiro Deus esta presente: “Deus
de Deus, luz da luz, verdadeiro Deus nascido do verdadeiro Deus,
engendrado, nio criado, da substincia [em grego: ousial do Pai”»’3.

Perante este cenario de influéncia mutua do politico e do reli-
gioso, varios enunciados de Ario sao condenados e o préprio Ario
é excomungado. Retornou a Constantinopla em 334, chamado por
Constantino e, segundo a lenda, faleceu em 336 quando a caminho
de receber a comunhio novamente. Constantino podera ter favore-
cido o lado perdedor da questao ariana, uma vez que foi baptizado
por um bispo ariano, Eusébio de Nicomédia.

Com o distanciamento do tempo que a histéria nos confere,
Carreira das Neves afirma: <Todos somos um pouco como Ario, que
via em Jesus um personagem fora de série, mas que nao era Deus.
Ou, entao, como Pelagio, que acreditava na salvacio mais através

das obras do que através da graca»’4.
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CAP. 6. O PARADIGMA HELENISTICO E A
EMERGENCIA DO PARADIGMA
CATOLICO-ROMANO

A hierarquia da Igreja primitiva que Paulo define é extremamente
intrigante para Thomas Cahill: <Os apdstolos como ele proprio — os
mensageiros viajantes que dao testemunho da ressurreicio de Cristo
— encabecam a lista, seguidos por instrutores de escalao inferior,
os profetas e os mestres, que, como os apostolos, tendem a ser mais
visitantes do que figuras permanentes na vida das igrejas locais.
Sido todos cargos de inspiracdo, certamente nao de administracdo.
Os “administradores” irdo, mais tarde, subir consideravelmente nas
listas da Igreja, assumindo gradualmente o cargo de dirigentes,
desconhecido da Igreja primitiva»1.

Nao obstante, como referido no Capitulo anterior, a heleniza-
cao progressiva da cristologia vai fazer desaparecer a estrutura
da Igreja paulina, ao ponto de a converter numa religiao de Estado
e, pouco a pouco, introduz na Igreja o poder em detrimento de
o servigco. Jesus chamou-os e disse-lhes: “Sabeis como aqueles
que sio considerados governantes das nacoes fazem sentir a sua
autoridade sobre elas, e como os grandes exercem