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NOTA DE APRESENTACAO

As religides estdo na ordem do dia. Por um lado, o estilo de vida das
sociedades modernas altamente industrializadas, com o seu ritmo frenético,
o0 seu apelo ao consumo, a concorréncia profissional, o individualismo por
vezes feroz, os acentuados contrastes e desigualdades sociais, a indiferenca
perante o sofrimento e a morte, exige uma maior humanizagdo da nossa
vida coletiva, convoca-nos para uma reflexdo acerca do sentido tiltimo da
existéncia e reclama uma renovagdo da nossa vivéncia espiritual. Por outro
lado, na cena politica internacional, alguns dos mais delicados conflitos do
mundo contempordneo vestem-se de uma linguagem religiosa, que muitas
vezes ndo é sendo o pretexto que encobre motivos e ambigdes de natureza bem
diversa. Também as migracoes de grandes grupos humanos que fogem da
querra, do sofrimento e da auséncia de futuro colocam hoje novos desafios
Europa e ao mundo e obrigam-nos a repensar o convivio entre comunidades
de diferentes etnias e matrizes religiosas. Tudo isto apela ao mais humano e
profundo de nés mesmos e interroga a nossa cultura. Sim, porque as religides
sdo factos de civilizagdo e elementos estruturantes da nossa cultura coletiva
(um pensador como Hegel dizia, nas suas Li¢Ges de Filosofia da Histéria,
que a representacdo de Deus constitui «o fundamento geral de um povo»).
Ndo se conhece, de resto, nenhuma sociedade que ndo tenha tido expressio
religiosa, independentemente da forma concreta que esta assumiu e da sua
maior ou menor articulagdo com os poderes instituidos; ao mesmo tempo, as
obras de referéncia das grandes religides abradmicas, mas também algumas
de confissdes ndo teistas, misticas ou sapienciais, contam-se entre os livros
mais editados, mais traduzidos, mais estudados e mais influentes da histéria
da humanidade.



Assim, a dire¢do da Revista de Historia das Ideias decidiu dedicar o niimero
de 2018 ao tema «Religides e Culturas». A chamada para a apresentagio de
artigos incluiu reflexdes direcionadas para qualquer época histérica e hori-
zonte cultural/religioso, incluindo as questdes da secularizagdo, da laicidade,
das condigdes de observagdo e estudo do fendmeno religioso ao longo dos
séculos, da relagdo entre ciéncia, tecnologia e religido, do atefsmo, do ensino
do religioso, das formas de expressdo literdria e artistica da espiritualidade,
da conflitualidade militar de base ou de invocagdo religiosa, do ecumenismo e
do didlogo entre culturas e no seio das religides, entre outros temas de grande
atualidade e interesse.

Tivemos o prazer de ver satisfeita uma boa parte dos nossos desafios,
através de colaboragdes recebidas dos meios académicos e ndo s, o que rev-
ela a vitalidade e o enorme potencial do tema que este ano apresentamos.
O volume que agora se publica retine, por isso, mais de uma diizia de artigos de
fundo, criteriosamente selecionados (pelo sistema de peer review) entre todas
as propostas recebidas e centrados em temdticas muito variadas. No seu con-
junto, sdo aqui abordadas, entre outras, as questoes das identidades religiosas
(considerando ndo apenas as «religides abradmicas», mas também as chamadas
«religides do Oriente», numa enriquecedora perspetiva interconfessional), os
problemas tdo atuais da relagdo entre a pertencga religiosa e a conflitualidade
politica e militar, ao mesmo tempo que é evocado o pensamento de figuras
tdo distantes no tempo ou no espago quanto Alexandre Herculano, o cardeal
D. Anténio Ribeiro ou o papa Francisco. Ndo faltam, também, reflexdes acerca
dos caminhos e condigdes da secularizagdo politica, propostas para o estudo
da religiosidade dos leigos numa perspetiva historiogrifica abrangente, ou
leituras acerca da relagdo entre o progresso tecnoldgico e o contexto religioso
no Portugal oitocentista, ou sobre o fenémeno de Fditima.

A marca do historiador profissional é bem evidente em alguns destes
trabalhos, mas também nos estudos que aqui se apresentam sobre o arquétipo
biblico de realeza sagrada no primeiro século portugués, ou sobre o cerimonial
litiirgico e seu aparato no tempo da «monarquia dual» ibérica. Uma alegria
muito especial — devo confessd-lo — foi-me proporcionada pela exemplar en-
trevista conduzida por trés alunos de Jornalismo e Comunicagdo da Faculdade
de Letras da Universidade de Coimbra a um dos maiores pensadores do nosso
tempo — o Professor Andrés Torres Queiruga, um dos escassos teélogos vivos
representante da grande teologia renovadora do século XX. Nesta peca se
espelham, afinal, trés dos objetivos deste volume 36.° da Revista de Histéria
das Ideias: a ateng¢do a um dos grandes temas da atualidade (o lugar da religido

10



1o KaQOg em que nos coube viver); a convocagdo do contributo de grandes
pensadores do nosso tempo; e a importincia da formagdo e da colaboragdo
ativa dos jovens para a construgdo de um mundo melhor.

O Coordenador
Jodo Gouveia Monteiro
joao.g.monteiro@sapo.pt
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Resumen:

Tres ideas bdsicas del Sutra del Loto son: el Vehiculo Unico hacia la Verdad
Ultima; la Vida Eterna del Buda Originario; y el Camino de la Compasién Universal
de los Bodisatvas. Dejando para los estudios histéricos la tarea de interpretacién
filolégica y doctrinal de este texto clasico religioso, aqui intentaremos presentar
la posibilidad de una lectura que lo descontextualice y recontextualice para des-
tacar lo que nos hace pensar al leerlo en el marco de un didlogo intercultural e
interconfesional. Tanto una filosoffa o espiritualidad no teista como otra teista, sin
renunciar cada una a su identidad, podrian encontrarse al enfocar algunos aspectos
principales del Sutra del Loto como, por ejemplo, la verdad unificadora del universo
y el auténtico aspecto de todas las realidades; la vida eterna del Buda Shakamuni
y su presencia en la interioridad humana como naturaleza budica o capacidad
de alcanzar la iluminacién; y en la accién compasiva universal de los bodisatvas.

https://doi.org/10.14195/2183-8925_36_1
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Palabras clave:

Verdad dltima, Buda eterno, Compasién universal, Lectura interconfesional,
Bodisatva.

Abstract:

Three basic ideas of the Lotus Sutra are: The One Vehicle to the Ultimate Truth;
the Everlasting Life of the Original Buddha; and the Way of Mercifulness and Com-
passion of the Boddhisatvas. While leaving to the interreligious studies the task of
historical and doctrinal interpretation of this classical religious text, we shall try a
reading which might be shared — out of the Buddhist context —, in an intercultural
or «inter-confesional» context. Both a theist and a non-theist spirituality could,
without refusing each one’s identity, share some basic aspects of the approach to
the unifying truth of the Universe and the real aspect of all things, to the Eternal
Life of the Buddha Shakamuni and his presence within the buddha-nature of each
human being, as well as to the merciful way of life of the boddhisatvas.

Keywords:

Ultimate Truth, Eternal Buddha, Universal compassion, Inter-confesional
reading, Boddhisatva.
Preliminar: Diadlogos inter-culturales e inter-confesionales

En las conversaciones sobre filosoffa, espiritualidad y ética, que com-

parti con el budista Kotaré Suzuki® — mientras se preparaba la traduccién
al espariol del Sutra del Loto® a partir de la interpretacién en japonés de

(1) Juan Masid — Kotar6 Suzuki, El Dharma y el Espiritu. Conversaciones entre un budista
y un cristiano, Madrid, PPC, 2007. O Dharma e o Espirito, trad. port. de Anselmo Borges,
Angelus Novus, Coimbra, 2007.

(2) EI Sutra del Loto. Triptico de los Sutras del Loto: El Sutra de los sentidos innumerables. EI
Sutra de la Flor del Loto del Dharma Sublime. El Sutra de la prdctica ascética para contemplar al
bodisatva Sabiduria Consumada, trad. y ed. de Juan Masid Clavel, Salamanca: Ediciones Sigueme
y Tokyo: Kosei Publishing Co., 2009. (Citado aqui con la abreviatura Loto, cap y pag.).
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Verdad, Vida y Camino del Bodisatva — Lectura inter-confesional del Sutra del Loto

Nikkyo Niwano -9, nuestro didlogo intercultural coincidia en torno a
tres temas centrales del «Soberano de los Sutras»: 1) Compartiamos la
pregunta filoséfica en busca de la Verdad tiltima mds alld de las verdades
particulares; 2) coincidiamos en el deseo de fomentar la actitud receptiva,
que agradece la respuesta al enigma de la vida en el misterio de la Vida
eterna; 3) desedbamos la cooperacion de las espiritualidades religiosas
y las seculares que caminasen unidas por el camino compasivo de los
bodisatvas.

Con el telén de fondo de aquellas conversaciones, he compartido la
lectura del Sutra del Loto en contexto intercultural o interconfesional en dos
lugares: los seminarios interdisciplinares para un alumnado universitario
de filosofia y teologfa; y los encuentros interconfesionales de personas con
estilos de fe y pertenencias confesionales diferentes, pero que comparten
espacio y tiempo de meditacién en un centro de espiritualidad. Tanto en
los seminarios académicos de filosoffa y teologia, como en los retiros de
espiritualidad, habia participantes de diversas confesionalidades (budista,
cristiana, etc.) y también personas sin pertenencia confesional determinada
(espiritualidad con perspectiva de secularidad).

En semejantes encuentros, la convergencia de espiritualidades y
filosofias «cristiano-budista-seculares» no es dificil, si el encuentro se
mantiene dentro de los limites de la espiritualidad o las précticas de
cooperacién para la paz individual y social. Pero se hace dificil al tratar
discusiones tedricas sobre diferencias o semejanzas en la expresién cul-
tural y doctrinal de las creencias. Este problema se percibe atin en los
encuentros interculturales e interreligiosos del siglo XXI, a pesar de los
logros cosechados en la segunda mitad del siglo XX%. Dan mejor fruto
los encuentros a nivel de intercambio de espiritualidades o de coopera-
cién interreligiosa para la paz; pero siguen siendo dificiles los didlogos
académicos a nivel de teologia, budologia, o de historia y filosofia de
las religiones.

Es conocida la clasificacién de las posturas ante el didlogo entre
religiones: exclusivismos divergentes, inclusivismos convergentes y
pluralismos de yuxtaposicién; también la distincién de varias clases de

(3) Niwano, Nikkyo, Budismo para el mundo de hoy. Comentario al Sutra del Loto,
Salamanca: Sigueme, 2013.

(4) Anselmo Borges (coord.), Deus no Século XX1I e o futuro do Cristianismo, Porto, Campo
das Letras, 2007.
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pluralismos: incompatibles, asimétricos o parcialmente convergentes.
En el caso de las citadas conversaciones «cristiano-budista-seculares»,
los interlocutores rechazaban exclusivismos e inclusivismos, porque
encontraban dificil encuadrar su postura en el marco de esta clasifica-
cién. En todo caso, estarfan mds cercanos a un pluralismo dialogante e
interactivo. Dichas conversaciones no pretendian hacer estudios hist6-
ricos comparativos, ni formular interpretaciones doctrinales; solamente
trataban el texto del Lofo como ocasién que proporciona materia sobre
la que pensar y contemplar. Con perspectiva filosofica, el texto hace
pensar. Con perspectiva de espiritualidad, el texto invita a la practica
contemplativa. Los didlogos originantes del presente ensayo no preten-
den interpretar el sentido que tienen en dicho texto religioso las tres
ideas clave: verdad, vida y compasién. Tratan solamente de prolongar su
lectura en nuevos contextos actuales, interculturales o interconfesionales,
para invitar a pensar (filosofia interrogativa) y escuchar (espiritualidad
contemplativa) en torno a las tres grandes ideas del Loto: el vehiculo tnico
hacia la verdad ultima, la vida eterna del Buda originario y la compasién
universal de los bodisatvas. Se concentra, por tanto, la presente lectura
en aquellos aspectos del Loto con los que puede sintonizar y de los que
puede aprender quien lo lee en el contexto de un intercambio de culturas
y espiritualidades.

Los términos clave del titulo: Verdad, Vida y Camino, sugieren tres
caracteristicas de esta lectura: escéptica o buscadora, contemplativa
o espiritual y practica o ética. Corresponden a las tres partes en que
puede dividirse la lectura del Loto: 1) la basqueda de la Verdad ultima
(sk. dharma) en el fondo de las verdades particulares, afirmadas como
recursos (upaya), y el Vehiculo tnico (eka-yana ) para encaminarse hacia
la Verdad dltima (capitulos 1 al 14); 2) la Vida eterna del Buda Originario
(capitulos 15 al 17), iluminadora del misterio que responde radicalmente
al enigma de la vida; y 3) la ética (capitulos 18 al 28) de la compasién
(karuna) o practica del Camino (marga) de sabiduria (prajiia) de los bo-
disatvas (boddhisattva).

Esta triple tematica es relevante para los encuentros entre tradicio-
nes de espiritualidad que, como ocurre en el caso de la espiritualidad
budista y la cristiana, pueden converger: 1) por asumir la pluralidad de
recursos salvificos; 2) por abrirse a lo absoluto trascendente, mds alld de
sus diversas denominaciones posibles; 3) por contribuir a la ruptura de
la cadena de violencia en la historia, mediante la practica liberadora de

16



Verdad, Vida y Camino del Bodisatva — Lectura inter-confesional del Sutra del Loto

pacificarse y pacificar, es decir, por el camino de la lucidez cordial de los
bodisatvas: 1a iluminacion (bodhi) y la compasion (karuiia).

El triptico de Sutras del Loto

A lo largo de maés de tres siglos, desde que Gautama despierta a la
lucidez y compasién que le merecen el epiteto de Buda o Iluminado,
los desarrollos tedricos de diversas ramas del drbol de la tradicion se
hacen mds complejos, los rituales mds formales y las prescripciones mds
detallistas, mientras las fuentes de espiritualidad padecen periodos de
sequia. Por otra parte, se agranda el abismo entre el mundo monéstico
y el secular. Se comprende que reflexiones posteriores atribuyan a los
origenes la prediccién de tres etapas en la historia de la ensefianza: el
budismo vivido durante un periodo idealizado de mil afios de Perfec-
cién del Dharma (jp. shobd); el budismo explicado y difundido durante
un largo periodo de afios de crecimiento especulativo, ctltico e insti-
tucional (jp. z6bo); y el budismo decadente de los afios calificados como
«los tltimos malos tiempos» (jp, mappd). Pero el movimiento Mahayana,
alrededor del siglo primero de la era comtin, inyect6 dosis de renovacién
en la tradicién budista. A las exageraciones especulativas y las reacciones
misticas habian sucedido los cuestionamientos de ambas por parte de
quienes hoy llamariamos desconstructores o desmontadores, como los
seguidores del Yoga de la consciencia (sk. yogacara). Entre los intentos
de integracién reconciliadora destaca el Loto que, precisamente por esta
caracteristica, se presta a ser descontextualizado y recontextualizado en
lecturas actuales.

El Sutra de la Flor del Loto del Dharma Sublime (sk. saddharma-pundarika-
-sutra) se sitda al final de una complicada trayectoria histérica en la que se
entrecruzan diversas tendencias anteriores de la tradicién budista. Es uno
de los textos importantes de la corriente Mahayana, redactado en sdnscrito
en el siglo I antes de la era comtin y, en chino, a finales del siglo III.

Los frutos de la ensefianza del Loto han sido comparados con el flore-
cer de la planta del mismo nombre: belleza brotando inesperadamente en
medio del barro del estanque, pero sin contaminarse, sincronia de flor y
fruto. Su temédtica fundamental, segtin la interpretacion con perspectiva
préctica y de espiritualidad de Nikkyo Niwano, en su obra E! budismo
para el mundo de hoy, se puede resumir asf:
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Al Buda histérico Shakamuni ($hakya-muni), se le llama Buda Ma-
nifestado, porque en él se desvela el misterio del Buda Originario y
eterno. Shakamuni, como Buda Manifestado (sk. nirmana-kaya jp. 6jin),
es la forma humana con que aparece en este mundo el Buda Originario,
(sk. dharma-kaya jp. hosshin) que vive desde siempre, aparecio en este mun-
do en forma humana y luego se extingui6 hace unos dos mil quinientos
afios; pero, como Buda eterno, estd «con nosotros para siempre®, siendo
su «cuerpo de recompensa o glorificado» (sk. sambhoga-kaya jp. hoshin) el
término al que se dirige la contemplacién de los bodisatvas.

El mismo Buda ha predicado su ensefianza por medio de diversos
caminos, que se reducen a un tnico vehiculo de salvacién. «Los Budas
de tiempos pasados han expuesto sus ensefianzas para bien de los seres
con la ayuda de incalculables recursos salvificos, pardbolas y expresiones
segun lo apropiado y oportuno en cada caso»®.

El Buda eterno, que vive desde siempre y para siempre, es la Vida
auténtica, Verdad tdltima y energfa bdsica del universo. «5i la vida del
Buda es infinita, eso significa que la budeidad que constituye la esencia
de nuestra vida es también infinita»”. Cuando el Buda anuncia a sus
seguidores el ordculo de que llegaran a convertirse en Budas o ilumina-
dos en un futuro venidero, no se refiere meramente a una vida eterna
después de la muerte: «No tenemos que esperar a morir para ir al parafso,
sino que el Buda mora en nuestro interior y el parafso existe en nuestras
vidas de cada dia»®.

Todos los vivientes estdn dotados de naturaleza buidica o iluminabi-
lidad (sk. buddha-dhatu jp. busshd); capacidad de alcanzar la iluminacién
al descubrir la luz del Dharma-Verdad en su propio interior. Los seres
humanos son capaces de convertirse en Budas o iluminados descubrien-
do que lo son, es decir, despertando a la naturaleza bddica presente en
el interior de todo viviente. El Camino del bodisatva conduce a la Vida
eterna del Buda que sustenta la Verdad tiltima de la Interconexién: todo re-
lacionado con todo. «En todo el universo no se da ninguna individualidad
que exista completamente aislada, todos los seres estan interconectados,

(5) Niwano (2013: cap. 6, p.139)
(6) Loto, cap. 2, p. 81.

(7) Niwano (2013: cap. 6, p. 273).
(8) Niwano (2013: cap. 2, p. 95).
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existen como ‘seres-entre’ en las mallas de la red de la vida. La salvacién
individual aislada no es verdadera salvacién»®.

Hay una Verdad dltima: la interconexién de todo con todo, que fun-
damenta, sostiene y atrae a toda existencia por el Camino del Medio, por
el que avanzan los bodisatvas para hacerse iluminados al descubrir la
propia iluminabilidad, mediante la puesta en practica de la compasién
universal. De esta practica del Camino compasivo brota la lucidez de
despertar a la Verdad tltima de la Vida. Este nticleo de la tradicién sa-
piencial budista, reflejada en el Loto, gira en torno a dos ejes: a) la lucidez
desengafiada que conlleva serenidad y conduce a la paz del nirvana; b)
la benevolencia universal e identificacién con la corriente profunda de
la vida. Dicho con otras palabras, el arte de despertarse y liberarse para
vivir de veras, asf como el de ayudar a que otras personas se despierten,
se liberen y vivan.

Reducido el Loto a este resumen esquelético, producird insatis-
faccién en quienes busquen solamente la interpretacién histérica o
doctrinal; les parecera excesiva la descontextualizacién. En cambio,
lo podrdn valorar quienes aprecien las posibilidades de recontextua-
lizarlo, en el marco diverso de otras espiritualidades. Si precisamos
que son solamente algunas espiritualidades, es porque no todas
se hallardn igualmente disponibles para salir de si y despojarse
de expresiones particulares de la propia tradicién, sumergirse en
la alteridad y rehacer su identidad hasta encontrarse en casa en el
mundo de una tradicién cultural y religiosa distinta. Concretamente,
monoteismos exclusivistas, monismos impersonales o materialistas
y dualismos son incompatibles con el Loto, mientras que posturas
como, por ejemplo, la de los enfoques trinitarios de Panikkar™ o la
no dualidad (advaita) india servirian de plataforma para una danza
al unfsono de espiritualidades no teistas, como el budismo, junto con
otras espiritualidades, como el misticismo cristiano, que expresan en
forma triddica su fe en un absoluto personal.

(9) Niwano (2013: cap. 7, p. 166).

(10) Raimon Panikkar, The Rytm of Being, Orbis Books: New York, 2010, p. 220: «universal
interindependence... Otherwise we have monistic dependence (heteronomy) or dualistic
independence (autonomy)».
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La reforma budista del Gran Vehiculo (Mahayana)

La corriente del budismo Mahayana, o del Gran Vehiculo, se remonta
a los comienzos de la era comtin en el noroeste de la India. Presenta un
contraste notable con el budismo més primitivo. La designacién de este
movimiento con el nombre de Gran Vehiculo implicaba la minusvalora-
cién de otros budismos anteriores como Hinayana o Pequefio Vehiculo
es decir, caminos menos perfectos. El budismo Mahayana insiste en la
liberacién de todos los seres humanos; su figura tipica es el bodisatva:
quien estd en camino hacia la iluminacién, pero renuncia a obtenerla
para si solo y se dedica a ayudar a la liberacién de todos los vivientes.
Sin limitarse a reverenciar al Buda histérico, hablan del Buda eterno con
expresiones que hacen pensar al lector occidental en un Absoluto que,
aunque no se afirme tefsticamente como persona, estd envuelto en un
aura de lo personal.

Contrastan dos tendencias en distintas épocas y lugares dentro de
la historia del budismo: una, muy especulativa; otra, mds sapiencial. La
tensién entre dos universos de discurso, el del lenguaje teérico y el de las
expresiones poéticas de la vivencia espiritual, llevé a pensadores como
Nagarjuna (fundador, en el siglo II, de la escuela Madhyamika o de la
Via Media) a reaccionar desmontando los excesos de ambas tendencias
con su agudeza critica. La palabra clave de su pensamiento es el «vacio
o vacuidad» (sk. §anyata), que no debe entenderse negativamente como
nihilismo o «vanidad de vanidades», sino como totalidad o «plenitud de
plenitudes». Se le ha comparado con los pensadores «des-constructores»
del siglo XX por su arte de desmontar toda clase de dogmatismos. Su Via
Media, bien entendida, recuperaria lo esencial de la Via Media del Buda
Shakamuni en su predicacion de las Cuatro verdades: Ni dogmatismos,
ni nihilismos, ni relativismos, sino un camino del Medio, que no es una
tercera via alternativa en forma de punto medio entre dos extremos, sino
un caminar inacabado por la auténtica via media o «cuarta via»; por ella
avanzan juntos quienes viajan en el Vehiculo tnico.

Vista panoramica del Loto

La vista panordmica del Loto se encuentra en el Sutra de los sentidos
innumerables, que sirve de obertura del Triptico de Sutras del Dharma su-
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blime. Los sentidos de la realidad en sus expresiones superficiales son
inagotables, porque lo es el fondo auténtico e inefable de la Verdad tlti-
ma en el centro de la esfera: de él equidistan y en él confluyen todas las
perpendiculares que tracemos desde cualquier punto de la diversidad
de lineas que se entrecruzan por su superficie o la recorren en forma de
paralelos, meridianos o lineas sinuosas que los crucen. Al centro tinico
se llega profundizando hacia el interior desde cualquier punto de la
superficie. Es inagotable el acerbo de sentidos, porque la infinidad de
apariencias o manifestaciones de la Verdad tinica a través de las verdades
particulares jamds explica exhaustivamente la Verdad dltima profunda.

Un retablo de bodisatvas se retine en torno a Shakamuni, escenifi-
cando la triple joya de la devocién budista: el lluminado, su mensaje y
su comunidad. El Buda eterno, que vivié y alcanzé la iluminacién como
Buda histérico, invita a descubrir la iluminabilidad o naturaleza buadica
en cada interioridad. Su descubrimiento engendra gratitud honda y
compasién universal.

[..] la predicacién es parecida, pero los significados son diferentes.
Porque los sentidos son diferentes, las interpretaciones de los seres son
diferentes. Porque las interpretaciones son diferentes, los logros de la
enseflanza, los méritos y el camino obtenido son también diferentes™.

Para alcanzar la iluminacién, el Buda exhorta a entrar por la puerta
de los sentidos innumerables, adaptdndose a la capacidad de cada oyente,
para ayudarle a percatarse de que no hay méds que una verdad tnica, el
verdadero rostro de todas las cosas: hay que pasar de las apariencias a
la realidad, de las formas al vacio, de la multiplicidad a la unidad, del
autoengafio extraviado al desengafio ldcido.

La reaccién de los bodisatvas que escuchan la predicacién es la com-
pasién universal hacia el mundo que necesita desengafiarse. Se dedicardn
a proclamar la ensefianza liberadora. Florecerad entonces una infinidad
de presentaciones en el drbol de la tinica verdad, identificada con el
Buda eterno, Vida que vivifica todo, hace que todo esté interconectado
y garantiza la armonia del universo.

Practicar este camino produce multiples frutos, reducibles a dos: la
sabiduria, que da lucidez, y la compasién, que hace vivir como el Buda:

(11) Loto, Sentidos innumerables, p. 33.
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de acuerdo con lo que somos y para los demds; se alcanza asf la tran-
quilidad de pacificarse y dedicarse a pacificar.

Guiados por esta orientacién, podemos recorrer a vista de pdjaro la
cordillera del Loto, enfocando especialmente tres capitulos centrales: el
2: Recursos salvificos; el 16: La longevidad del Asi-Siempre-Presente; y
el 25: La omnipresencia del bodisatva Acogedor del Mundo, emblema
de compasién universal.

En la primera parte del Lofo se nos muestra la Verdad-Dharma su-
blime con una hondura que solo captan bien los bodisatvas: «Solo un
Buda puede, junto con otro Buda, escrutar hasta el extremo el verdadero
aspecto de la realidad de todas las cosas»?. Pero eso no significa que
esta ensefianza se convierta en monopolio elitista de la iluminacién,
sino ha de ser para todo el mundo. Por eso el Buda recurre a infinidad
de estratagemas o recursos salvificos para difundirla. El rayo de luz,
que brota del Buda e irradia al mundo entero, estd destinado a aclarar
la verdad unificadora del verdadero aspecto de todos los seres™.

Para que se transmita esta verdad, el Buda se sirve de diversos re-
cursos salvificos, ejemplificados en las tipicas pardbolas que, depuradas
de sus circunstancias locales y tradicionales, constituyen la exposicién
del mensaje del Lofo mds asequible para una lectura interconfesional
del mensaje sobre el Vehiculo tinico: Por ejemplo, la pardbola de la casa
incendiada; la del hijo extraviado; la de la lluvia que cae sobre toda cla-
se de plantas; la del espejismo que anima a la caravana a proseguir el
camino®; y, sobre todo, la de la perla escondida dentro de uno mismo.

Un menesteroso que pasa penalidades viviendo de limosnas y de sencil-
los trabajos eventuales, ha llevado consigo durante afios una perla preciosa
cosida en el dobladillo de su capa. Portador de un tesoro incalculable, jamads
se percat6 de ello. Todo habia comenzado cierto dia en que visit6 a un ami-
go con el que disfruté de una buena cena. Copa tras copa, la sobremesa se
prolongd hasta que el visitante cedi6 a la somnolencia. Su amigo, a punto
de partir de viaje, prefirié no despertarle. Como regalo de despedida quiso
dejarle una perla preciosay, para evitar que la perdiera, la prendi6é hdbilmente
en el dobladillo de la capa del visitante zurciendo a su alrededor. Después
le escribi6é unas lineas de despedida, pero no menciono la perla, para que

(12) Loto, cap. 2, p. 72.
(13) Loto, cap. 1, p. 70.
(14) Loto, caps.3,4,5y 7.
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fuera una sorpresa. Despierta a la mafnana siguiente el enriquecido sin sa-
berlo, pero no se percata del tesoro con que ha sido agraciado. Pasan afios
y peripecias de viaje por otro pais, trabaja duramente y ha de resignarse a
vivir con la mayor frugalidad. Un dfa, inesperadamente, coincide en mitad
de un camino con su viejo amigo. Extrafiado éste al ver su aspecto miserable,
le reprocha el haber desperdiciado su regalo. Mas el amigo no sabe a qué se
refiere. «Cuando paraste en mi casa, te dejé cosida en el dobladillo del cuello
de tu capa unajoya valiosa». Efectivamente, ahi se hallaba intacta la preciosa
perla. «Por no darte cuenta has pasado penalidades. {Qué insensato has sido!
Ahora sélo tienes que tomar esa joya, cambiarla por dinero y tendrds cuanto
necesites, sin padecer sufrimientos ni carencias».

Un monje agradece la ensefianza: «El Buda es como el amigo de la
pardbola. Nos ensefia que cada persona abriga en su interior un tesoro
inapreciable: la iluminabilidad. Podemos, mediante la préctica del Ca-
mino, alcanzar la iluminacién»®.

En el capitulo once (Aparicién de la pagoda preciosa) aparece una gran
pagoda en lo alto del cielo. En su interior estd sentado el Buda Abun-
dantes Tesoros, que habia prometido desde antiguo hallarse siempre
presente dondequiera se predicase esta ensefianza. El Buda Shakamuni
hace venir a infinidad de Budas y bodisatvas. El mismo es invitado a
sentarse en la pagoda junto al Buda Abundantes Tesoros. Innumerables
bodisatvas vienen de todas partes y reciben el encargo de predicar.
Han surgido de «este mundo de pesares» (sk. saha jp. shaba), es decir,
del mundo corriente y cotidiano al que regresardn para ayudar a la
salvacion universal.

En los capitulos 15 al 17 alcanzamos el climax del Loto: la vida eter-
na del Buda Originario, que reitera la promesa de acompafiar a todos
los vivientes como quien es, con justo titulo, el Asi-Siempre-Presente.
Expandiéndose en circulos concéntricos, se ha ido repitiendo a lo largo
de todo el sutra el tema central de que todos abrigamos en nuestro inte-
rior semillas de iluminabilidad. Los oyentes se han ido percatando de
esta verdad. Es el momento de que se les predique sobre la naturaleza y
actuacién del Buda eterno: vive desde siempre y para siempre, inmuta-
ble, imperecedero, vivificador de todos los vivientes, que viven unidos
a esa fuente de toda vida, de la que cada viviente es manifestacién.

(15) Loto, cap. 8, p. 203.
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Cambia, a partir de aqui, el modo de ver vida y muerte, al mismo
tiempo que se transforma cada persona en bodisatva compasivo que vive
para los demds. Lo ejemplifica la pardbola del médico. No podia persua-
dir a sus hijos para que tomasen el antidoto contra el veneno. Recurre
a la estratagema de alejarse y fingirse muerto para lograr convencerles.
Invita asi a descubrir en la cotidianidad las personas que son bodisatvas
para nosotros y a convertirnos por nuestra parte en bodisatvas para los
demads, mediante la préctica de la compasion.

En los capitulos siguientes aparecen diversos bodisatvas, entre
quienes destacan el bodisatva Jamds Menosprecia“®, que resulta fun-
damental para comprender la ensefianza sobre el sentido del perdén de
los enemigos y la voluntad salvifica universal del Buda. Y, sobre todo,
el bodisatva Acogedor del Mundo, que «escucha con sus ojos y ve con
sus oidos» los sufrimientos de todos los seres, extiende sus manos mi-
sericordiosas para auxiliar y salvar al mundo entero.

El bodisatva Kanzeon o Kannon (en japonés) es el prototipo que
personifica este estilo de vida para la salvacion de los dem/”. «Kan-
zeon» es un compuesto de tres caracteres chiné-japoneses: Kan (mirar),
Ze (el mundo), On (sonido). La representacién icénica ha recurrido a
figuras con infinidad de ojos y oidos para ver y escuchar el clamor de
todas las personas angustiadas, ademds de infinidad de manos para
atender toda necesidad. Tras la época de persecuciones, los cristianos
japoneses que mantenian su fe ocultamente utilizaron estatuillas de
Kannon como imdgenes con el nombre de «Marfa Kannon, madre
de misericordia».

El dltimo capitulo del Loto contiene la exhortacién del bodisatva Sabi-
durfa Consumada, que reitera la recomendacién de los tres tesoros de la
tradicién budista: el Buda, su ensefianza y la comunidad que la transmite.
Este bodisatva exhorta a «dejarse acoger por los Budas... plantar raices de
méritos... entrar en un grupo que ha optado por el caminar correcto... y
suscitar en el corazén el anhelo de salvar a todos los seres»™. Estas recomen-
daciones, descontextualizadas de los detalles circunstanciales de la tradicién
y creencias budistas, son facilmente transportables a nuevos contextos de
lectura intercultural e interconfesional que venimos indagando.

(16) Loto, cap. 20, pp. 315-316.
(17) Loto, cap. 25, pp. 349-353.
(18) Loto, cap. 28, pp. 365-366.

24



Verdad, Vida y Camino del Bodisatva — Lectura inter-confesional del Sutra del Loto

Coincide este capitulo temdticamente con el tercer sutra del triptico: El
Sutra de la prdctica ascética para contemplar al bodisatva Sabiduria Consumada.
En este tercer sutra, las practicas o ejercicios espirituales del bodisatva
muestran la inseparabilidad de las dos caras de la vivencia bésica de ilu-
minacién y compasién, lucidez cordial y compasién discernida: salir de
si, desengafidndose del yo superficial; y salir de si, superando la ilusién
y extravio de las apariencias; y abrirse al sentido positivo de la Vacuidad
(sk. sunyata), que deberfamos traducir, con términos mds verbales que
sustantivos, como «vaciarse»: salir de si y librarse de la idolatria de la
individualidad absolutamente independiente de cualquier sujeto y ob-
jeto. Asi se abre la perspectiva de un pensamiento y una espiritualidad
del «lugar del vacio» o el «lugar de la nada», lo mds opuesto a cualquier
nihilismo. Tal es el horizonte de las tres grandes ideas del Loto, que no
son propiamente ideas, sino acciones précticas: ejercicios corporeo-
-espirituales de compasién y contemplacién. La préctica filoséfica de la
pregunta por la Verdad, la practica contemplativa de agradecer la Vida
eterna que hace vivir, y la préctica ética de la compasién universal, que
anhela la vida plena de todos los seres, son el hilo conductor para guiar
la lectura intercultural e interconfesional del Loto.

Verdades provisionales y Verdad tltima: el Vehiculo @inico

Uno de los mensajes centrales del Loto es la unidad en la diversidad
y la prioridad de la experiencia religiosa bdsica sobre la variedad de sus
expresiones. Se repite continuamente a lo largo de todo el sutra la insis-
tencia en que no hay muchos vehiculos de la ensefianza, sino uno solo.
El Buda se manifiesta de diversas maneras y utiliza diversos lenguajes,
que quedan relativizados y abiertos a su trasposicién a otra clave para
facilitar su recepcion.

Hébilmente me vali de estratagemas.
Les hablé de tres vehiculos...
Mediante esta parabola proclamo

el Unico Vehiculo del Buda®.

(19) Loto, cap. 3, p. 120.
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Para salvar a todo el mundo, el Buda habla en cada momento y lugar
el lenguaje asequible al auditorio®’. Pero todos los lenguajes y vehiculos
son hébiles recursos (sk. upaya; jp. hoben), estratagemas salvificas. La
ensefianza es maravillosa, pero dificil: «<S6lo un Buda se la explica a otro
Buda»®. Solo quien ha descubierto laluz en el proprio interior la sugiere
sin palabras, para que pueda asentir sin palabras quien ha descubierto
esa misma luz dentro de si. Sin embargo, no debe ser monopolizada
por un grupo selecto. Para alcanzar a todo el mundo, el Buda ha venido
recurriendo a estratagemas de persuasion, con pardbolas o narraciones,
en prosa o en poesia; ha estado presente en la diversidad de «vehiculos
de la ensefianza»®?, tal como se muestra en las tipicas pardbolas de este
sutra, encabezadas por la pardbola de la casa incendiada: la evacuacién
y salvacién de los nifos se logra mediante el recurso a la promesa de
recibir diversas carrozas segin las preferencias de cada uno, pero lo que
reciben es un tnico vehiculo espléndido para todos®. En la parabola
de la «lluvia que cae sobre toda clase de plantas», todas diversas en su
individualidad y similares en su capacidad de ser agraciadas por el
agua, ocurre como en la recepcién de la ensefianza por los humanos:
cada persona es tnica y todas comparten el fondo comtin tnico de la
iluminabilidad:

Para quienes aspiran al estado de sravaka, él predicaba el Dharma
adaptado segtin las cuatro verdades, que salva del nacimiento, de la vejez,
dela enfermedad y de la muerte, y conduce a la cima y consumacién del
nirvana. Para quienes aspiraban al estado de pratyekabuddha, él pre-
dicaba la ensefianza adaptdndola segtin las causas y condiciones (de la
cadena causal de doce eslabones). Para los bodisatvas la predicaba segtin
las seis prefecciones, permitiéndoles llegar a la Iluminacién perfecta y
acceder al conocimiento del Buda en todos sus aspectos®.

Para los estudios sobre el Loto, realizados como indagacién histérico-
-filolégica o como exposicién sistematico-doctrinal, la distincién entre las
verdades provisionales y la Verdad tinica plantea dificultades dificiles

(20) Kobayashi (1962: 111, 257).
(21) Loto, cap. 1, p. 72.

(22) Loto, cap. 2, p. 82.

(23) Loto, cap. 3, p. 114-121.
(24) Loto, cap. 1, p. 61-62.

26



Verdad, Vida y Camino del Bodisatva — Lectura inter-confesional del Sutra del Loto

de superar en el didlogo entre religiones y filosoffas o entre confesionali-
dades diferentes. En cambio, la idea del Vehiculo tinico ofrece un marco
amplio de integracién para la lectura intercultural e interconfesional
que, descontextualizando y recontextualizando el tema, hace posible
que filosofias y espiritualidades diferentes puedan compartir el nticleo
del mensaje.

Por eso, més alla de las diversas versiones culturales o confesionales
que expresan la bisqueda, el Loto puede leerse como anuncio de la
meta del Camino hacia la Verdad: el descubrimiento y la realizacién de
la unién con la Vida eterna de la Realidad originaria.

Ya desde la obertura, en el Sutra de los sentidos innumerables, se afirma
que hay un fondo tnico de Verdad tltima, que se expresa en infinidad
de manifestaciones.

[.] La naturaleza del agua es una, mientras que rfos y arroyos, po-
z0s y estanques, torrentes y canales, y el océano mismo son, cada uno,
distintos y diferentes... Mi predicacién del comienzo, del medio y del
presente es una en su letra y su expresién, mientras que los sentidos
son diferentes...*.

La predicacién del Loto pretende desvelar el secreto tltimo de la vida,
que viene de la Vida eterna del Buda Originario y retorna a ella, mediante
la misericordia liberadora y compasiva que practican los bodisatvas.

Se repite este tema a lo largo de los 14 primeros capitulos y se destaca
la bisqueda de la Verdad 1iltima mas alld de las verdades provisionales.
Se distinguen y relativizan los caminos hacia la verdad y los vehiculos
con que se los recorre hasta encontrar el Vehiculo tinico que circula por
el Camino de la compasién hacia la meta de la Verdad tltima en la Vida
verdadera.

El «vehiculo tnico» (sk. eka-yana, jp. ichijo ), a través de la pluralidad
de manifestaciones, es expresién de la unidad de la realidad tltima, de
cuya manifestacion diversificada testifica la pluralidad de formas reli-
giosas'y caminos de espiritualidad. El bodisatva Manjusri interpreta asf
para la comunidad el enigma del rayo de luz que irradia desde la frente
del Buda para iluminar millares de mundos y de seres: «Ahora el Buda

(25) Loto (Sentidos innumerables), p. 31-32.
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emite una luz cegadora que ayuda a desvelar el verdadero aspecto de
la realidad»®.

En el Loto se evoca la trayectoria de espiritualidad de los sravakas
(principiantes, discipulos a la escucha de la predicacién del Buda), los
pratyekabuddhas (ascetas aspirantes a la iluminacién por si mismos y
para si mismos) y los bodisatvas (caminantes por el sendero de la practica
virtuosa, que viven para los demds, guiados hacia la sabiduria cordial
por la compasién iluminada). El Loto aspira a integrar esa diversidad.

En definitiva, la unificacién de las verdades provisionales en la Ver-
dad dltima vuelve una y otra vez a la nocién clave de interconexion,
inter-relacién o relacién de todo con todo.

Permitaseme aqui una digresién. Suele citarse como uno de los
pasajes mads filoséficos del Loto la enumeracion de las diez caracteris-
ticas de toda realidad: «apariencia, cardcter, consistencia, capacidad,
actividad, causalidad, condicionalidad, efecto, retribucion e identidad
coherente desde el principio al final®. La designacién de estas nociones
como las «diez categorias» corre el riesgo de sugerir comparaciones
mads o menos forzadas con catalogaciones de categorias aristotélicas o
kantianas. Pero no es pertinente homogeneizarla con el titulo de «diez
categorias» (como hicimos en un pdarrafo que hoy conviene corregir,
en la traduccién espafiola del Loto)*®. El comentario de Niwano evita
esa homogeneizacién. Al presentar el esquema de las nueve nociones
designables como caracteristicas o categorias de toda realidad, Ni-
wano coloca por separado la décima nocién caracteristica; lo pone en
una linea vertical paralela al esquema de las nueve categorias. De ese
modo, evita la confusién con una caracteristica mas, homologable con
el resto; es mds bien un eje transversal que afecta a las nueve, porque
se trata precisamente de la realidad de la interconexiéon de todo con
todo y de la realidad toda como interconexién. Esta tdltima nocién,
tanto en el comentario de Niwano como en la versiéon espafiola del
Loto, estd traducida como «identidad coherente desde el principio al
fin»®), porque es la afirmacién de realidad que afecta a cada una de las
nueve caracteristicas. Dicho en el lenguaje de la metafisica de Gémez

(26) Loto, cap. 1, p. 70.
(27) Loto, cap. 2, p. 73.
(28) Loto, cap. 2, p. 72.
(29) Loto, cap. 2, p. 71. Niwano (2013: 163).
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Caffarena, equivaldria al verbo ser (no copulativo, sino existencial), que
no es un predicado mds, sino la afirmacién de realidad de todos los
predicados®?. También para Kant «el ser no es un predicado real»®V,
como para Tomds de Aquino el infinitivo verbal esse no era una forma o
perfeccién, sino «la actualidad de todos los actos y perfeccién de todas
las perfecciones»®. Ni la vacuidad (sk. $inyata), ni el infinitivo esse,
en el Aquinate o el Sein en Heidegger, son confundibles con formas o
predicados. Entonces json cotejables el esse occidental y la vacuidad
oriental? Hasta cierto punto, pero solo como analogfas funcionales o
equivalentes homeomorficos que pueden fecundarse mutuamente,
como habria dicho R. Panikkar®. Pero en el pensamiento de la inter-
conexion (sk. pratitya samutpada jp.engi) el acento recae sobre la idea
central de que el «ser» es «ser-entre» o «ser-con», o «ser en relacién»,
nunca un ego o un hoc no-relacionado. Si esta es la Verdad tltima del
Loto, esta ultima pédgina no habra sido digresién, sino indicacién de
uno de sus tres temas nucleares.

Buda histérico y Buda originario: Vida eterna

Como en el epigrafe anterior, también aqui los estudios histérico-
-doctrinales dificilmente concuerdan acerca del tema de la vida eterna
del Buda originario, del Asi-Siempre-Presente (sk. tathagata jp. nyorai). En
cambio, esta idea ofrece un marco amplio de integracién para la lectura
intercultural e interconfesional.

En Shakamuni se manifestd el secreto del Buda eterno, simbolo de la
Vida que sostiene todo y existe desde siempre y para siempre. Discu-
ten los lingiiistas si su nombre debe traducirse literalmente como «el
Asi-ido» o «el Asi-venido». En realidad, es el «Asi-Siempre-Presente».
En japonés, Nyorai, el que viene de la luz y de la realidad; en sénscrito,
tathagata, el «asi tal cual», al que la devocién popular llamaré el Bhaga-
vat o Reverenciado en todo el mundo. Como Buda histdrico, es el que
despert6 ala Verdad del Dharma. Después de su extincidn, él es el Buda

(30) Gémez Caffarena (1969: 419-420).

(31) Kant, L. Kritik der reinen Vernunft., A 598, B 626

(32) Thomas Aquinas, QQ, Disputationes de Potentia, 7,2, ad 9: «actualitas omnium actuum.
(33) Panikkar (2010: XIX).
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glorificado o recompensado, al que llaman Bienaventurado, Reverenciado
en el mundo entero. Se identifica con el Buda eterno, del que fue y sigue
siendo manifestacion.

Y qué es el Dharma? Es la expresion de la verdad que ilumind al
Buda Shakamuni. Vida inmensa, sin forma, mds alld de espacio y tiem-
po, vivificadora incesante de todo. La fe percibe su presencia en todo.
El Dharma es Verdad de Vida ilimitada, que trasciende y llena todo. Se
abrieron los ojos de Gautama ante el sufrimiento y buscé la liberacion de
la ceguera o ignorancia original. Lo expresé predicando las «cuatro ver-
dades sublimes» y los «doce eslabones de la cadena causal». En resumen:
la insustancialidad —nada existe con individualidad independiente —, la
fugacidad — nada inmutable — y la interconexién — todo relacionado con
todo —, lo eterno, que hace cambiar todo, es una realidad dltima que se
nos escapa al tratar de conceptualizarla, sugerida en la nocion de Dharma:
Verdad tltima y Vida verdadera. El misterio 1lamado Buda, Dios o lo
Sagrado estd en nuestro interior. Montes y rios, valles y arroyos, todo es
cuerpo de Buda, manifestacién de su vida. ;Lo llamaremos Buda, Dios,
o Allah? El nombre no importa. A Shakamuni le preocupaba librarse del
sufrimiento original: vivir, envejecer, enfermar y morir. Liberado de la
oscuridad radical, descubre la relacion de todo con todo y la necesidad
de desatarse del deseo desorientado. Usé «recursos» para transmitirlo.
Nuestra manera de hablar de Buda empobrece su realidad. Por eso el
Buda usa pardbolas y «recursos salvificos» o maneras de exponer la
doctrina, hablando a cada persona segtin pueda entender. Cualquier
expresion de lo sagrado ird acompafada de negacién. Hay que vaciarse
del apego a si mismo y a las imdgenes con que nos referimos al Dharma.
Consciente de la relatividad de todo, Shakamuni siente la necesidad
de vaciarse y liberarse, de evitar convertir en absoluto lo que no lo es,
comenzando por uno mismo. Pero esta Nada o Vacio budista no debe
entenderse como nihilismo, ni como un ascetismo mortificador. Tampoco
es una negacién de la Realidad tltima. Shakamuni no la negaba, aunque
guardaba silencio ante las preguntas metafisicas.

La fe budista hace hallar en todas las cosas al Buda eterno, cuya ma-
nifestacion histérica es el Buda Shakamuni®. En el budismo Mahayana,
la escuela de Yogacara (siglos IV-V) habla de la sima de la conciencia, de
donde brota el mal original. Pero hay un nivel mds profundo, la bondad

(34) Kobayashi (1962: VII, 33-34).
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original: es lo que se llama la naturaleza budica o iluminabilidad de
nuestro interior, que nos capacita para la iluminacién. Percatarse de ello
es ser iluminado, lo que se llama encender la luz del Dharma®.

Con el fin de salvarlos a todos me manifiesto como extinguido, cual
recurso de salvacién. Pero, en realidad, no me extingo: permanezco. No
estoy en la otra orilla, sino aqui, entre vosotros, anunciando dia a dia el
mensaje del Dharma®®.

Cuando el equipo de traduccién al espafiol del Sutra del Loto deba-
tia sobre el significado de Nyorai (en japonés), con los dos caracteres
chino-japoneses de «realidad» y «venir», porque viene de la verdadera
realidad (shin-nyo), preguntamos al Dr. Kotaré Suzuki su opinién.
;Coémo traducir el epiteto del Buda: Tathagata? ;Debemos decir que el
«Asf tal cual» es, como dicen versiones inglesas, el «Asi ido» (thus gone)
0, seguin otra posibilidad gramatical, el «Asi venido» o «asi llegado»
(thus come)? Nos responde: «Literalmente lo mismo se podria decir «ido»
que «llegado», pero ambas expresiones son inexactas. En realidad esta
ya viniendo siempre en cada momento, es eternidad en el presente».
A partir de ese momento, el equipo de traductores decidi6 arriesgarse
a usar en la traduccién al espafiol la expresién «Asi-Siempre-Presente»
como versién del epiteto Tathdgata para el Buda Eterno Originario, no
solo en el capitulo 16, sino en toda la obra.

El Camino de la practica compasiva de los bodisatvas

También aqui se repite la asimetria entre los estudios histérico-
-doctrinales y los filoséfico-espirituales. Por ejemplo, la distincién entre
los bodisatvas en camino de la iluminacién y los budas o iluminados no
es facil de aclarar a nivel de debate de budologias, filosofias o teologias.
En cambio, esta idea del Camino de los bodisatvas ofrece un marco
amplio de integracion para lecturas interconfesionales, capaces de des-
contextualizar y recontextualizar el texto, para compartir intercultural
e interconfesionalmente su lectura con filosofias y espiritualidades di-

(35) Suzuki (2012: 67).
(36) Loto, cap. 16, p. 279.
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ferentes. En efecto, el Camino de los bodisatvas es el punto de partida
préctico de la espiritualidad del Loto, a la vez que el modelo para recorrer
la peregrinacién hacia la meta en la Vida eterna.

La figura del bodisatva como persona en camino de la iluminacién
encarna las dos actitudes fundamentales de lucidez y compasién. El bo-
disatva practica la meditacién y el camino ensefiado por el Buda, aspira a
alcanzar la budeidad o lucidez de la iluminacién, pero renuncia a entrar
en el nirvana definitivamente, con el fin de dedicarse compasivamente a
la liberacién de los demds vivientes. En las corrientes de budismo Maha-
yana, esta figura ideal del bodisatva ha sustituido a la imagen del asceta
tradicional en el budismo llamado del Pequefio Vehiculo (Hinayana): un
santo asceta (arhat) retirado del mundo, cuyo esfuerzo de ascesis y de
meditacién se concentraba en lograr la propia iluminacién y salvacién.

El bodisatva tiene una experiencia espiritual que es, ante todo, de
lucidez agradecida; pero no la guarda para si, sino que se siente respon-
sable de cooperar, mediante la practica de la compasion, a fin de que el
admbito de esa iluminacién se extienda. La meta final es que todos los
seres humanos se conviertan en Budas, descubriendo que ya lo son,
por la presencia en todo de la naturaleza btudica que todo lo vivifica.
Quien proclama esta ensefianza en el Sutra del Loto es el Buda eterno,
que existe desde siempre y para siempre, el tathagata, el «Asi-Tal-Cual» o
«Asi-Siempre-Presente», el Absoluto del budismo Mahayana, que otras
espiritualidades podradn captar como personal, aunque no se le aplique
el calificativo de persona...

El Camino de los bodisatvas conduce, ademas, hacia la ruptura de
las cadenas de violencia en este «<mundo de pesares», mediante la com-
pasién y benevolencia que renuncian a toda agresividad (en japones, jili;
en sdnscrito, karuna: benevolencia, y maitri: no agresividad). Por tanto,
no se opone la espiritualidad de la lucidez cordial a la de la liberacién
social interiormente iluminada.

El Loto, actual e interconfesional
He seguido muy de cerca, tanto en la traduccién espafiola del Loto
como en el presente ensayo, la pauta de Niwano en su Budismo para el

mundo de hoy. Su comentario sigue dirigiéndose, capitulo a capitulo, a dos
clases de lectores: creyentes budistas de diferentes origenes, Hinayanay
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Mahayana, asi como diversas ramas de budismo Mahayana y, por otra
parte, personas de otras espiritualidades y creencias, teistas o no-teistas.
Por eso sirve de guia para los intentos de lectura interconfesional. Su
propuesta en el prélogo de su comentario sirve aqui de epilogo: «Nos
enfrentamos hoy con el peligro de una stibita aniquilacién de la huma-
nidad, a menos que la humanidad establezca un nuevo reconocimiento
de la dignidad humana, comprendiendo las ensefianzas del Buda y
volviendo con un estilo de vida que ayude a vivir a cada persona y a
convivir con las demds»®.
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Resumo:

O que é ser judeu no mundo de hoje? E em primeiro lugar fazer parte da
espécie humana, una e indivisivel. Mas é também partilhar uma heranga pré-
pria comum: em primeiro lugar, a tradicado religiosa judaica, que se exprime e
cumpre de forma muito diversa mas na qual todos os judeus se reconhecem.
E, simultaneamente, herdar uma histéria milenar que cinzela a sua esséncia
identitaria, transmitida de geragdo em geracao.

Mas a histéria marca indelevelmente os povos e o povo judeu ndo é exce¢do.
Este texto procura mostrar como o espago geografico, politico, civilizacional e
cultural onde nos situamos influi decisivamente no caracter judaico, acabando
por fazer parte da sua «estatua interior».
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Abstract:

Whatis it to be a Jew in today’s world? It is first of all to be part of the human
species, one and indivisible. But it is also to share a common inheritance of their
own: first, the Jewish religious tradition, that is expressed and fulfilled in a very
different way but in which all Jews recognize themselves. And simultaneously
to inherit a millennial history that carves its identity essence, handed down
from generation to generation.

But history indelibly marks peoples and the Jewish people are no exception.
This text tries to show how the geographic, political, civilizational and cultural
space where we are located influences decisively in the Jewish character and
ends up being part of its «interior statue».

Keywords:

Sefarad, Asquenaze, Anti-Semitism, Israel, Emancipation.

Ser Judeu no mundo de hoje...

Ser judeu no mundo de hoje, na minha perspetiva, é em primeiro
lugar partilhar o planeta com outros homens e mulheres independente-
mente de serem judeus, cristdos, mugulmanos, brancos, negros ou outra
coisa qualquer. A religido, cor ou cultura sdo determinantes na nossa
postura perante a vida, mas ndo apagam, ou ndo deveriam apagar, algo
de essencial que nos é comum: a unidade da espécie humana. Apesar
das intimeras tentativas ao longo da histéria para quebrar a unicidade
da espécie, esta é una e indivisivel...

Nao é uma questdo meramente retérica. A forma como nos situamos
no mundo que partilhamos é decisiva no nosso comportamento. Se
acima de tudo colocarmos as nossas identidades religiosas ou outras
estaremos a abrir a porta, mesmo que inconscientemente, a todos os
fanatismos, racismos e outros ismos, esses sim, responséaveis pelo trago
comum a todo o pogrom, a todos os massacres que marcam a Histdria:
o arrogar-se por parte de um grupo humano do direito de decretar que
outro ndo tem lugar no mesmo planeta...

Dito isto, ser judeu ou judia no mundo de hoje é partilhar uma he-
ranga propria que nos é comum: em primeiro lugar, a tradigdo religiosa
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judaica que se exprime e cumpre de forma muito diversa, mas na qual
todos nos reconhecemos. Entre o judeu ultraortodoxo e o judeu ateu ha
um oceano de diferenca, mas ambos comungam do mesmo cédigo legal
e genético: serem de filiagdo materna ou convertidos e, mais importante
do que isso, serem portadores de uma histéria milenar que cinzela a sua
esséncia identitdria. Uma histéria milenar revivida em permanéncia
pela transmissdo da memodria de geracdo em geracdo através de um
apertado calenddrio comemorativo. Uma linha do tempo que lembra
incessantemente a cada um quem € e de onde vem...

O mundo judaico, hoje, caracteriza-se por diversas escolas e movi-
mentos: 0 movimento reformista que nasce na Alemanha no final do
século XIX, expressdo do desejo ardente de integracdo dos judeus no
seguimento do fim do gueto e da sua emancipacédo juridica e politica. O
reformismo tem subjacente a ideia de que a histdria afeta a tradicdo e,
em consequéncia, procura adaptar as préticas judaicas a época contem-
poranea, nomeadamente no que diz respeito a interpretacdo dos textos
sagrados e a posigdo da mulher face ao culto. Com as persegui¢des an-
tissemitas e nazis e a fuga para os EUA de parte significativa dos judeus
alemaes, o movimento é hoje dominante nos EUA, quer na sua versao
mais radical, quer mais conservadora na defesa das principais tradi¢des
e mandamentos do judaismo.

Em contrapartida, o judaismo dito «ortodoxo» define-se pela es-
trita obediéncia da lei judaica, escrita e oral, e pela sua oposicdo as
diferentes correntes de secularizagdo que atravessam o mundo ju-
daico. Prevalece no continente europeu, embora em versdes diversas
em fung¢do dos individuos e das comunidades: mais tradicionalista
nos judeus oriundos da Africa do Norte, mais liberal e secular nos
judeus asquenazes. Em sintese, podemos dizer que a diferenca entre
reformistas, conservadores e ortodoxos é a sua relacdo com a moder-
nidade. Mas a esséncia é a mesma e a controvérsia constitui uma parte
intrinseca do judaismo...

Para além da tradicéo religiosa, centrada na Tord — o Pentateuco — e
num cédigo de conduta —a Halahd —, os judeus atravessaram a sua longa
e atribulada histéria mantendo sempre viva a esperanca messianica de
retorno a Sido, fervorosamente renovada ao longo dos séculos no final das
oragdes da Pdscoa judaica, o Pessah: «Para o Ano que vem em Jerusalémp.
A memoria de um milénio de soberania judaica na Terra prometida por
Deus a Abrado (uma promessa renovada a Isaac e aJacob), a memoria dos
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reinados de David e Salomao e, acima de tudo, a meméria dos Profetas
de Israel e do Templo de Jerusalém nunca abandonaram o seu povo.

No exilio e despojados do seu Templo, este uniu-se em torno da sua
pétria espiritual, a Tor4, e na sua casa de substitui¢do, a Sinagoga — Beit
haKnesset, casa da assembleia ou da comunidade, mantendo para 14 da
dispersao e até hoje a lingua da sua liturgia: o hebraico. Nao sendo até ao
século XX essencialmente uma lingua de comunicacao, alingua hebraica
nunca deixou de ser ao longo dos séculos um elemento fundamental de
identificagdo. Em qualquer sinagoga ou comunidade de reftgio e aco-
lhimento, ou simplesmente de visita, o judeu identifica imediatamente
oritual, a lingua das orag¢des e das festividades do ciclo de vida judaico
ou do ciclo do tempo. Em suma, estd em casa.

Como acima foi dito, o judaismo nédo se define apenas pela religido: a
histéria marca indelevelmente os povos e o povo judeu ndo é excegdo. O
seu cardcter foi sendo moldado ao longo dos séculos por uma didspora
globalmente vivida como um exilio, pelas sucessivas expulsdes e perse-
guicdes religiosas e raciais, e inevitavelmente pelas suas consequéncias:
um sentimento de inseguranga e angtstia existencial, de soliddo meta-
fisica, muitas vezes conjugada com uma vida dupla e uma identidade
estilhacada, com a necessidade de esconder o que mais se preza e de
aparentar o que no intimo se despreza... Mas também com o reverso da
medalha: a consciéncia de poder contar apenas com as préprias forgas,
o espirito de iniciativa daf decorrente, o cosmopolitismo obrigatério e,
nomeadamente, a necessidade de se esforcar muito mais e melhor, em
particular na educagéo e na cultura, demasiadas vezes funcionando como
cidadania de substitui¢do... Em suma, a rejei¢do da postura da vitimi-
zagdo provavelmente pela experiéncia concreta da sua total inutilidade.

E, pois, de um povo que se trata: um povo que ao longo dos séculos
desenvolveu uma resisténcia obstinada, por vezes quase desesperada
a assimilagdo, salvaguardando o que os sociélogos chamam a sua
«personalidade de base», ou seja, 0 &mago da sua identidade religiosa e
cultural, persistentemente transmitida de geracdo em geracdo. Um povo
aimagem de «minusculas gotinhas de azeite, multiplas e finas, sobre as
dguas profundas de outras civiliza¢des, nunca confundidas»®.

(1) Fernand Braudel, 1966 (2¢ ed. 1993), La Méditerranée et le Monde méditerranéen, Paris,
Armand Colin, parte II, capitulo 6 : «Les civilisations» (in «Une civilisation contre toutes
les autres: le destin des juifs»).
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«Herdeiros involuntarios das civiliza¢des que os rodeiam»?

Para além do que atréds foi referido, ser judeu hoje assume formas
muito diversas consoante o espago geografico, politico, civilizacional e
cultural onde nos situamos: ser judeu no ocidente ou no oriente europeu
contemporéaneo, nos EUA e no Novo Mundo em Africa ou no Médio
Oriente, e muito especialmente em Israel, é muito diferente, por muito
que a «personalidade de base» seja comum. E absorver a cultura local,
integrando-a de alguma forma na sua prépria identidade.

Na Europa cristd, os judeus viveram humilhages, perseguicdes re-
ligiosas, expulsdes sucessivas e conversdes forcadas. Mas no seio dessa
Europa também encontraram espaco para a convivéncia e para absorver a
longa e riquissima cultura europeia. Mais do que isso, também contribui-
ram grandemente para essa mesma cultura, principalmente nos periodos
de mais tolerancia e liberdade. Entre Maimodnides, no Al-Andaluz do
século XI, até aos nossos dias, passando por Baruch (Bento) Espinosa
e, bem mais tarde, por Marie Curie, Marx, Einstein, Freud ou Hannah
Arendt, indmeros foram os homens e mulheres que contribuiram e que
continuam a contribuir no espago europeu para a cultura universal.

Mas o continente europeu nédo é, e nunca foi, um espaco politica
e culturalmente homogéneo. Do ponto de vista da histéria judaica,
até aos dias de hoje, podemos dividi-lo grosso modo em trés gran-
des dreas: a Peninsula Ibérica; os paises do centro, em particular a
Franca e a Alemanha; e os paises do leste europeu. Estas divisdes
sdo pouco precisas, deixando de fora os paises do Norte da Europa,
incluindo a Escandindvia, ou, ao contrdrio, incluindo realidades
bem diferentes na mesma designacédo de «paises do leste europeu»;
porém, o propdsito deste artigo ndo é o de analisar a realidade ju-
daica pafs por pais, mas sim quais 0s espagos europeus que mais
marcaram a vivéncia judaica.

(2) Id., ib., parte II, capitulo 6.
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A especificidade ibérica: contra o inimigo do interior

Os judeus na Peninsula Ibérica — Sefarad, em hebraico — tém uma
longa histéria que terd comegado com a conquista romana, talvez mes-
mo antes. Uma histéria de luz e sombra reveladora da importancia da
presencajudaica e da diversidade de culturas que irdo moldar o cardcter
especifico daidentidade sefardita. Ndo vou falar aqui no periodo romano,
visigético e mugulmano, este tltimo perdurando na memdria coletiva
como uma «idade de ouro» de convivéncia fecunda entre as trés religiGes
abradmicas, mas apenas no pds-reconquista cristd, que é o periodo mais
marcante da histdria judaica na Peninsula.

Paradoxalmente, numa Europa possuida pelo fanatismo das Cruza-
das, onde os seus correligiondrios eram alvo de massacres e persegui-
¢Oes, de exclusdo e expulsdo de vdrios pafses, na Peninsula, os judeus
viviam o que ficou conhecido como o «Tempo dos Judeus»®. A seguir
a Reconquista e durante cerca de trés séculos, os judeus prosperaram
em paises onde reinava um clima de tolerancia e de convivéncia. Quer
em Espanha, quer em Portugal, os judeus tinham acesso praticamente
atodas as profissoes e, particularmente em Espanha, eram a verdadeira
elite, constituindo cerca de 20% da populagdo urbana. As comunidades
judaicas tinham uma grande autonomia interna e numerosos judeus
acediam as mais altas func¢des, formando uma verdadeira aristocracia
judaica. Mantinham paralelamente as suas brilhantes tradi¢ées intelec-
tuais, continuando a produzir cabalistas, tedlogos, legistas e exegetas.

Em Espanha, a situagdo comegou a mudar no séc. XIII, mas é so-
bretudo a partir da segunda metade do séc. XIV que a sua condigdo
se degrada, com a proibi¢do do uso de nomes cristdos e a obrigagado de
usar um sinal distintivo no vestudrio. Em 1391, a prédica de um padre
fanatizado mergulhou os judeus de Espanha num banho de terror e de
sangue, impondo-lhes a escolha entre o batismo ou a morte: cerca de
50 000 foram massacrados, e muitos milhares optaram pela conversao,
introduzindo na sociedade uma nova figura: os cristdos-novos.

Desdenhosamente apelidados de «marranos» — porcos, em espanhol -
0s «conversos» suscitam uma verdadeira psicose de suspeigdo e uma
obsessdo pela pureza da fé que levaram ao nascimento da doutrina

(3) Elias Lipiner, O Tempo dos Judeus, segundo as Ordenagdes do Reino, Sao Paulo, Livraria
Nobel S.A. Editora — Distribuidora, 1982.
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espanhola da «limpeza do sangue» como condi¢do de ascenséo social.
Aprovadas em Toledo, em 1449, as leis denominadas «Estatutos de lim-
peza de sangue» foram instituidas para barrar o acesso dos conversos
aos cargos, privilégios e honras publicas, dado que as leis antijudaicasja
ndo se lhes aplicavam. O sangue, e ndo a religido, torna-se assim o fator
decisivo. Em Espanha, a prova de limpeza de sangue passa a ser uma
condicdo indispensdvel para o acesso a honras e a fung¢ées de importan-
cia, e a origem cristd-nova uma marca social infamante.

De Espanha, esta prdtica passard mais tarde para Portugal, onde
s6 acabard com o Marqués de Pombal, em finais do século XVIIL, mais
precisamente a 25 de maio de 1773, quando é abolida definitivamente
qualquer distingdo entre cristdaos-novos e cristdos-velhos, em Portugal.

Na verdade, as leis de limpeza de sangue antecipam o antissemitismo
racial do século XIX: considerar que uma ascendéncia judaica, mesmo muito
longinqua, deixa uma marca indelével e perpétua, reflete um modo de pensar
racista. Express6es como «maculados» e «<impuros», utilizadas para qualificar
0s cristdos-novos, contém os germes da ideia essencial do antissemitismo
moderno: o cardcter inato da esséncia degenerada do povo judeu.

Com a subida, ao trono de Castela, de Isabel «A Catoélica», a persegui-
¢doracial e religiosa é institucionalizada: em 1478 é criado o Tribunal da
Inquisicdo e, uns anos mais tarde, depois da queda de Granada, dltimo
bastido muc¢ulmano, os Reis Catdlicos assinam, a 31 de marco de 1492,
o decreto de expulsdo dos judeus. Estima-se que perto de um quarto
(50 000) tenha optado pela conversdo, enquanto cerca de 150 000 esco-
lheram o exilio, num éxodo dramético com destino, principalmente, ao
Império Otomano.

Um grande nimero optou por Portugal®, onde em breve viveriam
uma segunda tragédia. £ no reinado de D. Manuel I que o destino judaico
da Peninsula é selado: depois de um periodo de tolerancia, o rei assina,
a 5 de dezembro de 1496, o Edito de Expulsdo dos judeus de Portugal,
uma condi¢do imposta pelos Reis Catdlicos de Espanha para viabilizar
o casamento do rei portugués com a sua filha Isabel. Pouco disposto
a deixar sair os judeus do pafs, D. Manuel vai proceder ao que ficou
conhecido como «o batismo em pé», uma expressdo que designava as
conversoes forcadas.

(4) Cerca de 60 000, segundo historiadores portugueses.
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Por sua vez, Portugal ia ter os seus «marranos». Em finais do século
XV, a Peninsula Ibérica encontrava-se assim «purificada» de judeus, mas
ndo do judafsmo. O Edito de Expulsdo foi o golpe de misericérdia no
judaismo ibérico, que durante mais de mil anos florescera na Peninsula.
O objetivo era agora a unidade religiosa e politica — «um rei, um reino,
uma religido». Aparentemente, tinha sido conseguido...

Pioneiros da globalizac¢ao

A tragédia que se abateu sobre os judeus ibéricos nos séculos XV e
XVI, com as expulsdes e as conversdes forgadas, teve algumas conse-
quéncias provavelmente inesperadas e, certamente, involuntdrias para
o0s seus perpetradores:

Em primeiro lugar, contribuiu para lhes dar um papel de primeiro
plano no comércio internacional. A sua dispersdo familiar e comuni-
taria facilitaria grandemente os negdcios internacionais: uma mesma
familia podia ter alguns dos seus membros a viver como judeus em
Sal6nica ou Istambul, ou como cristios-novos na Peninsula, no Novo
Mundo e na India, e essa foi uma das razdes do seu imenso sucesso co-
mercial na época —e da sua relativa seguranca, mesmo na Europa crista.
A transformacdo da dispersdo dos sefarditas numa rede dindmica de
lagos comerciais que atravessavam mares e continentes, para além de
lhes permitir desempenhar um papel motor na economia mercantilista,
fez deles os primeiros promotores de uma certa forma de globalizac&o.

Em segundo lugar, os cristdos-novos judaizantes, ou marranos,
devido precisamente a sua convivéncia cultural e religiosa com os dois
mundos, acabaram por ter um papel dindmico e polémico no seio do
judaismo, o que acabou por contribuir para o seu enriquecimento e vi-
talidade. A quantidade de figuras excecionais que surgiram na época,
na medicina, nas finangas, na filosofia ou na exegese teoldgica, é disso
um claro testemunho. «Na época», escreve Carsten Wilke, «os judeus
portugueses encarnavam ao mais alto nivel os valores culturais, esté-
ticos e morais das elites europeias, mantendo-se ao mesmo tempo fiéis
ao judaismo»®. Exagero do autor ou ndo, a verdade é que os préprios
sefarditas se viam a si préprios dessa maneira. A ligagdo a patria perdi-

(5) Carsten L. Wilke, Histoire des Juifs Portugais, Paris, Editions Chandeigne, 2007, p. 206.
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da, mais do que um corddo umbilical, era vivida como uma diferenga
e uma superioridade em rela¢do aos outros judeus — devido ao nivel da
sua integracgdo e papel preponderante nas sociedades ibéricas antes da
expulsdo, em contraste com a situagdo dos judeus na Europa central e
oriental, mais pobres e marginalizados.

Os marranos foram também pioneiros da instalacdo de futuras co-
munidades judaicas em terras de onde os judeus tinham sido expulsos,
na Idade Média. Como cristdos de batismo e mercadores de sucesso,
tinham entrada em terras interditas aos judeus. E o caso, entre outros, da
Inglaterra, de cidades da Alemanha e da Franca. Este é o terceiro efeito
paradoxal das expulsées e conversdes forcadas, certamente o menos
desejado e previsto pelos inquisidores.

O periodo da convivéncia religiosa na Peninsula Ibérica crista foi na
realidade um periodo curto do ponto de vista histérico, mas permaneceu
na memoria dos proscritos como uma época excecional, o seu paraiso
perdido.

O que resta hoje desse «paraiso» para além da memdria? Grande parte
do éxodo dos judeus de Espanha e, embora mais tarde e em menor esca-
la, também de Portugal, confluiu para o Levante no final do século XV
e ao longo dos séculos XVI e XVIIL. Nos territérios otomanos dos Balcas,
na Costa Adridtica, na Bésnia, na Sérvia, na Macedonia, na Bulgdria, na
Grécia e na Asia Menor, emergiu uma nova drea cultural sefardita que se
manteve como unidade judaico-ibérica distinta até ao séc. XX. A estabili-
dade e a longa duracdo do dominio otomano, o seu cardcter multiétnico
e multicultural, permitiram aos grupos judaicos sefarditas a salvaguarda
da sua rica identidade étnica e religiosa, acabando por «judeo-hispani-
zar» o mundo judaico dos Balcas e do litoral do Mar Egeu. Cidades como
Istambul, Esmirna, Salénica e Sarajevo tornam-se verdadeiros centros de
memdria vivos da Peninsula Ibérica em terras balcanicas.

No entanto, a decadéncia e a fragmentagdo progressiva do Império
Otomano, a partir de finais do séc. XVIII, e o aparecimento de novos Es-
tados-Nacao nos Balcéas, assim como a supremacia gradual do Ocidente
sobre a vida econémica, cultural e politica do Império Otomano, levaram
paulatinamente a desagregacdo dessa grande drea cultural sefardita, que
no entanto se vai manter viva até a sua brutal destruicao pelos nazis. Em
Salénica, por exemplo, centro vital sefardita nos Balcas, 95% da populagdo
judaica foi assassinada, a grande maioria nos campos nazis de exterminio.
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A histéria ndo faz marcha atrds: desligado do seu contexto histérico,
geogréfico e cultural que lhe deu origem, o cardcter especifico sefardita
desapareceu com a Inquisicdo. O seu suporte humano fundamental per-
tence no essencial as brumas do passado e o atual revivalismo cultural
na mdusica, no teatro, na gastronomia ou na lingua, embora louvdvel, ndo
faz renascer as comunidades ibéricas que lhe deram vida.

Hoje, a grande maioria dos judeus espanhéis e portugueses tem
origens diversificadas: magrebina na sua grande maioria, a qual se
vieram juntar, a partir do século XX, judeus argentinos e brasileiros e,
sobretudo em Portugal, judeus refugiados do antissemitismo europeu
e do nazismo. Contrariamente ao mito persistente, poucos terdo origem
ibérica. No entanto, o glorioso passado sefardita permanece na meméria
judaica como uma época dourada e como uma referéncia prestigiante
para os que dele se reclamam. As recentes Leis de naturalizagdo dos
Judeus Ibéricos expulsos pela Inquisi¢do, aprovadas em Portugal e em
Espanha, ndo fardo renascer essas comunidades, mas permitem um
face-a-face com a histdria rica e dramdtica desse periodo.

Durante os séculos da didspora judaico-ibérica, o destino de espa-
nhois e portugueses foi em grande parte comum, como se pode ver
nas designagdes de numerosas sinagogas e congregacdes. Mas, a partir
de finais do século XIX e até hoje, ser judeu na Peninsula Ibérica é ser
espanhol ou portugués e cidaddo europeu, numa Europa onde os sinais
ameacadores ensombram de novo o horizonte.... Acima de tudo, é ser
cidaddo de pleno direito em paises democraticos onde a liberdade reli-
giosa é um facto. Onde a integragdo € fécil e a diluicdo uma tentagdo. Mas
é também conviver com intimeros esteredtipos judaicos de origem crista
medieval, muito mais dificeis de apagar e mais lentos a desaparecer.

O fim do gueto e 0 nascimento do moderno antissemitismo

A Peninsula Ibérica nédo foi pioneira na expulsdo dos «seus» judeus,
nem a tltima a proceder desse modo no continente europeu. Antes, ja
a Inglaterra, a Franga, a Austria, a Sicilia e a Lituania, ou cidades como
Mainz ou Brandeburgo (na Alemanha) o tinham feito, num movimento
que foi pouco depois continuado na Bavaria, em Varsévia, em Népoles,
em Génova ou em Praga, entre tantos outros exemplos possiveis.
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Inserido num ambiente cristdo, em geral hostil, 0 mundo asquena-
ze da Europa central desenvolveu um sistema original de autonomia
comunitdria. O Kahal (Comunidade) medieval era o quadro de vida
religiosa, juridica, econdmica, social e cultural do judeu. Os judeus as-
quenazes criaram uma cultura prépria muito rica, que se inicia logo na
época medieval por comentdrios inovadores ao Talmude, pelas takkanot
(responsas) que adaptavam as normas tradicionais as novas condicdes,
por um estilo préprio de musica e de poesia littrgicas.

A cultura complexa que assim se foi estruturando, com os seus costu-
mes préprios, as suas tradi¢des, as suas normas juridicas, os seus valores
éticos e religiosos, as suas institui¢des sociais e o seu modo de vida, foi
a forga vital que permitiu aos asquenazes sobreviverem e construirem
sempre novas comunidades, da Alemanha a Polénia e a Russia, e daf
para a Europa ocidental, estendendo-se até a Palestina e outras partes
do mundo. A lingua idiche (também chamada judeo-alema por mistu-
rar o hebraico, o aramaico e o alemao), constituiu durante mil anos um
patriménio linguistico, literdrio e cultural impar, servindo de «lingua
franca» para todos os judeus da drea asquenaze.

O mundo asquenaze estd na origem de movimentos como o Hassi-
dismo, a Haskalah (as Luzes) e o sionismo politico, e também, em grande
medida, de trés grandes correntes religiosas modernas: o judaismo
reformista, a neo-ortodoxia e o judaismo conservador. Mas é com a
Revolugdo Francesa e as suas consequéncias que se inicia uma nova
histéria que vai alterar radicalmente todas as condi¢des da existéncia
judaica. Mais do que os seus vizinhos, os judeus vao sofrer uma pro-
funda aceleracdo da histéria: em apenas num século (o século XIX), o
mundo judaico ird atravessar todas as correntes que foram lentamente
moldando a Europa moderna: o Humanismo, o Renascimento, a Re-
forma, o Nacionalismo, o Socialismo... Na prdtica, os judeus saem do
gueto no século XIX.

A primeira expressdo das Luzes do ponto de vista judaico surge em
Berlim, onde havia algum cosmopolitismo intelectual. Na Alemanha,
a diferenca da Franca, a emancipacéo intelectual dos judeus precede
a emancipagdo politica. A Haskalah, movimento judaico de abertura a
cultura moderna e as Luzes, penetra nas elites judaicas por volta de 1770,
por influéncia da Aufklirung alema e pela méo de Moses Mendelssohn
(1729-1786), filésofo judeu, figura de proa de ambas, que se instalara em
Berlim em 1743.
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Apesar dos seus esforcos e do seu circulo de [luministas, sé um século
mais tarde, em 1871, os judeus alemdes obtém a igualdade politica. Até
af, é a cultura que funciona como cidadania de substitui¢do, em primeiro
lugar pela entrada em massa nos liceus e universidades. Com efeito, logo
em meados do século XIX, os judeus alemaes (que representam apenas
1,3% da populagdo) constituem 6% da populagdo estudantil dos liceus.
S&o também os leitores apaixonados, os editores, os intérpretes, os bié-
grafos e até os mecenas de Bach, de Kant ou de Goethe, figuras por onde
passava o acesso a cultura. «A cultura liberta», era a divisa do livreiro
judeu Cotta, que no século XIX editava os cldssicos alemé&es, procurando
satisfazer a insacidvel sede judaica de cultura alema®.

Enquanto durou o combate pela emancipacéo, ou seja até 1870-1880, a
reacdo antijudaica ndo era essencialmente violenta, mantinha-se latente,
invertebrada, mais ligada as ideias do Antigo Regime. E depois de 1880
que tem lugar uma mudanca qualitativa relacionada com a evolugdo da
politica europeia. Na Europa central e ocidental, o antissemitismo passa
a ser teorizado e da origem a correntes, a partidos organizados e a uma
literatura especializada, entrando oficialmente na vida politica e nos
debates parlamentares. Na Alemanha, figurava no programa do partido
social-cristdo animado pelo Pastor Stocker, na Austria e Hungria foram
criados partidos antissemitas e organizados congressos antijudaicos
nacionais e internacionais. Em Franga, Edouard Drumont, jornalista,
escritor e politico, publicava, em 1886, La France Juive — Le Juif, voild I'en-
nemi (um best-seller do final do século, com 114 edi¢des num sé ano) e, a
partir de 1892, o jornal antissemita La Libre Parole, que alimentou o 6dio
aos judeus de toda uma geracéo.

Este antissemitismo racista e nacionalista moldou o destino do ju-
dafsmo contemporaneo. Forjado no século XIX, ndo parou de crescer. Na
Alemanha, na Austria-Hungria e na Pol6nia existia de forma endémica.
Em Franga, manifestou-se particularmente no caso Dreyfus. Desen-
cadeado em 1880, ndo foi extinto com a Grande Guerra. Nos paises ja
citados, cresceu entre as duas guerras: nas antigas provincias prussianas,
austriacas e russas que constituiram a nova Polénia; na Ucrdnia, onde
tiveram lugar terriveis massacres, em 1919; na Hungria, que depois da

(6) Marc de Launay, «Symbiose» judéo-allemande, Les Juifs et le XX¢ siecle, Calmann-Levy,
2000, p. 427.
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Grande Guerra estabeleceu leis de excecio; na Austria e na Alemanha.
E na continuidade desta violéncia — e, simultaneamente, como seu
paroxismo — que se assistird mais tarde ao genocidio de seis milhdes de
judeus pelo regime nazi.

Mas, paradoxalmente ou talvez ndo, no periodo que vai do final do
século XIX até a ascensdo do nazismo, o judaismo alemao (e da Europa
Central) conheceu uma plenitude cultural excecional. Ndo é por acaso
que, entre 1905 e 1936, treze prémios Nobel sdo atribuidos a judeus.
Esta cultura judaico-alema produziu homens como Albert Einstein e
Sigmund Freud, Franz Kafka e Karl Krauss, Arnold Schoenberg e Gustav
Mahler, Edmund Husserl e Theodor Adorno, Gyorgy Lukacs e Ernst
Bloch, Hannah Arendt e Walter Benjamim, Paul Celan e Nelly Sachs,
entre muitos, muitos outros....

Em sintese, o século XIX é o século da grande esperanca judaica de
«normalizar» a sua existéncia, através da emancipagdo, ou seja do reco-
nhecimento da plena igualdade de direitos civicos e politicos, decorrente
dos ideais da Revolugdo Francesa e das Luzes. Com essa expectativa,
os judeus langaram-se a conquista de um lugar ao sol penetrando com
entusiasmo ardente em todos os setores, nomeadamente nas escolas e
universidades, mas também nas profissdes liberais, no mundo empre-
sarial e até na carreira militar. Foi também com essa fé que combateram
e morreram, em campos opostos, ao servico de patrias que acreditaram
serem suas.

Tempo de esperanca mas, na verdade, tempo de ilusdo, porque é
também neste século XIX que surge com forca redobrada uma nova
forma de antijudaismo — o antissemitismo — segundo o qual o judeu
é o estrangeiro por exceléncia, o «outro», que ndo cabe na identidade
nacional, simultaneamente bode expiatério e traidor em poténcia, cujo
simbolo maximo é a trdgica figura de Alfred Dreyfus. E nesta segunda
metade do século XIX que se desenvolve a ideologia nacionalista e racista
que levara de novo o judeu «cosmopolita» a exclusdo e, mais tarde, a
tentativa de exterminio por parte da Alemanha nazi.

A «leste» da emancipagdo: Os judeus como minoria nacional

Contrariamente aos seus irmaos do Ocidente, a situacdo dos judeus da
Europa de Leste era a de uma minoria nacional com a sua cultura vividaem
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separado e habitando em aldeias e vilas quase exclusivamente povoadas
por judeus. O obstdculo principal a sua emancipagao era a auséncia de
liberdades politicas e, quando existia uma politica de integracdo, era na
realidade uma aculturagdo for¢ada, em particular na Russia.

Grande parte dos chamados judeus do Leste eram polacos, os quais,
devido as sucessivas parti¢des da Polénia, viviam sob a tutela do império
austro-htingaro ou do Czar. A imigragdo de judeus da Boémia, Mordvia,
Itdlia e, sobretudo, da Alemanha foi um dado importante na cristalizagdo
da identidade judaica asquenaze na Europa oriental, nomeadamente na
lingua idiche; tal como o Ladino, escreve-se em caracteres hebraicos.

No Império Russo, ao longo do século XIX, a excecdo do reinado de
Alexandre II, a vida judaica era feita de regulamentos desumanos, de
humilhacdes constantes, de angustia permanente e de terror. Com a
conquista da Bessarabia aos Turcos, em 1812, ratificada pelo Congresso
de Viena, e com a atribui¢do do grao-ducado de Varsévia, a populagao
judaica, estimada entre um e dois milhdes?, é sujeita em permanéncia
a hostilidade e a violéncia dos seus vizinhos. Neste quadro, a ideia de
emancipagdo é uma utopia. Acantonados na sua zona de residéncia,
era proibido aos judeus adotar nomes russos; a indicacdo da confissdo
«judeu» era marcada a vermelho nos passaportes; um numerus clausus
condicionava a admissido no ensino secunddrio e universitario, assim
como o acesso a certas profissoes.

Entre 1903 e 1906, foram levados a cabo 650 pogrom que custaram a
vida a 3000 judeus russos. O resultado foi uma vaga de emigracdo sem
precedentes: 2 500 000 judeus da Europa oriental, dos quais mais de
80% do Império Russo, fogem para os EUA, Gra-Bretanha, Argentina e
Palestina. Mas, para além deste verdadeiro éxodo, os massacres provo-
cam na populacdo judaica, e especialmente na sua camada intelectual,
um choque psicolégico profundo: ndo é por acaso que foram os judeus
russos os mais entusidsticos adeptos, quer da Revolugdo Soviética — que
supostamente traria a liberdade —, quer do projeto nacional sionista,
capaz de emancipar coletivamente o povo judeu. O antissemitismo es-
talinista que vigorard mais tarde na Unido Soviética tem por base esse
substrato antigo e virulento da Russia czarista.

(7) Renée Neher-Bernheim, Histoire Juive de la Révolution a I’Etat d’Israél, Editions du
Seuil, 2002, p. 231.
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A Revolugdo de Outubro de 1917 comegara por ser uma verdadeira
libertagdo para os judeus do Império czarista. Com cinquenta anos de
atraso relativamente aos paises da Europa central e ocidental, a Rassia
reconhecia aos judeus a cidadania plena e a plenitude dos seus direitos
civicos e politicos, incluindo o fim da «Zona de Residéncia». Em julho de
1918, é o préprio Lenine que assina um Decreto do Soviet dos comissarios
do povo, condenando o movimento antissemita e os pogrom contra os
judeus, «funestos a causa da revolugdo dos operdrios e dos camponeses»,
langando um apelo ao povo dos trabalhadores da Russia socialista para
lutarem por todos os meios contra este mal®...

Estas medidas desencadeiam uma imensa vaga de esperanga entre
os judeus russos do interior e do exterior. A Revolugdo bolchevique de
outubro outorga a minoria judaica, por meio de um decreto de Lenine
emitido em novembro de 1918, o mesmo estatuto de igualdade de direi-
tos das outras minorias nacionais, cujo mosaico ird compor a Unido das
Reptblicas Socialistas Soviéticas — URSS.

A adesdo aos ideais socialistas era um facto, sobretudo no seio dos
trabalhadores judeus, assim como de uma fragao significativa das elites
sionistas, e este sentimento aumentou com a conquista revoluciondria
dos direitos politicos e culturais, na qual participaram muitos judeus.
Mas, ao mesmo tempo, a liberdade que inclufa a tolerdncia do culto le-
vou também ao desabrochar da cultura idiche, que ganhou uma imensa
pujanga, refletindo-se na explosdo do nimero de jornais, de escolas e de
teatros, em grande maioria de lingua idiche.

No entanto, a partir de meados dos anos 20, altura em que comega
a era de Estaline propriamente dita, iniciam-se as grandes purgas que
fardo desaparecer a grande maioria dos dirigentes judeus comunistas,
nomeadamente Kamenev, Zinoviev e Trotsky. A emigragdo, permitida
até 1925, serd completamente proibida um ano depois e a cultura judaica
progressivamente desmantelada: tratava-se de extirpar «a mentalidade
burguesa»... Os judeus da URSS entram numa longa noite, que s6 ter-
minard quatro décadas mais tarde.

Como acima foi referido, na época e nalguns casos até hoje, os judeus
da Europa Oriental eram identificados como uma minoria nacional e
oficialmente reconhecidos como tal pelos Estados onde se inseriam,

(8) Texto publicado no Izvestia, em 27 de julho de 1918 ; cf. Renée Neher-Berheim, op.
cit., p. 724.
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apesar de normalmente 14 viverem hd séculos. Este modelo identitério,
completamente diferente dos judeus da Europa central e ocidental — con-
siderados franceses ou alemaes de confissdo judaica — abrangia na reali-
dade a grande maioria do povo judeu, se incluirmos os judeus soviéticos.
Votavam como judeus, organizavam-se em partidos judaicos e elegiam
deputados a Assembleia Constituinte que, na sua maioria, representavam
partidos sionistas. Com efeito, na década de 1920, desenvolve-se aquilo
que ficou conhecido como a «politica judaica nos paises de exilio»: os
Paises Bélticos, a Roménia e a Checoslovdquia tinham deputados judeus,
sobretudo sionistas, eleitos em listas nacionais judaicas.

Aparentemente bem-sucedido, este tipo de organizacdo, que se de-
fine como «nacional», ajudard mais tarde a catdstrofe. No contexto da
devastagado causada pela Primeira Grande Guerra, do desmembramento
do grande Império Austro-Hiingaro, do ressentimento dos vencidos e,
simultaneamente, de exaltacdo do nacionalismo, as minorias «nacio-
nais», e muito especialmente a judaica, serdo consideradas como corpos
estranhos, como bodes expiatdrios a escorragar ou a aniquilar. Serdo
«0s outros»...

Como acima foi dito, ser judeu hoje na Europa é, em primeiro lugar,
partilhar os valores da Unido Europeia, de liberdade, democracia e de
convivéncia no respeito da diferenca. Mas, na atualidade, a presenca
judaica na Europa é residual, ndo ultrapassando os dois milhdes. Tal
como a cultura original sefardita foi na sua esséncia destruida pela In-
quisic¢do, também a brilhante cultura idiche pertence hoje a um passado
enterrado pelo nazismo.

O Holocausto, como simbolo de um projeto sem precedentes de ex-
terminio de uma parte da humanidade, foi um cataclismo cujo impacto
traumadtico se mantém até hoje. Para os judeus, foi uma catdstrofe cujas
sequelas em todos os campos perduram no tempo. Do ponto de vista
fisico, viu a sua populacdo diminuida de um tergo a nivel mundial e
de dois tercos na Europa, alterando radicalmente a sua demografia e,
talvez definitivamente, a sua repartigdo geografica e cultural. A secular
e pujante cultura idiche, com o seu humor ingénuo, a sua lingua, o seu

(9) Simon Epstein, Histoire du Peuple Juif au XX*™ siecle, de 1914 a nos jours», Hachette
Littératures, 1998, p. 37.
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teatro e literatura, ficou enterrada no solo polaco, ou nas areias dos rios
Sola e Vistula.

Do ponto de vista psicolégico, as consequéncias também sdo pro-
fundas. Tal como muitos povos europeus, o0 mundo judaico fez sua a
causa dos Aliados durante a guerra e contribuiu para a sua vitdria final,
nomeadamente os judeus dos EUA, da Gra-Bretanha ou da Palestina.
Mas os paises aliados em guerra com a Alemanha nunca vieram em seu
socorro. O mundo judaico europeu néo tinha aliados. Na sua hora mais
dificil, o judafsmo estava s6 e a constatacdo desse abandono representou
um choque traumatico para os judeus do mundo inteiro, com profundas
consequéncias futuras.

No espago europeu, o judaismo continua vivo, mas de uma for-
ma totalmente diferente: tal como na Peninsula Ibérica, em Francga
os judeus da Africa do Norte tornaram-se a maioria, trazendo com
eles uma cultura e uma prética judaica préprias. Por seu turno, a
Alemanha, esvaziada dos seus judeus ancestrais, tornou-se terra de
acolhimento dos judeus da ex-Unido Soviética, que constituem hoje
a esmagadora maioria. Na Polénia, onde existia a maior comunidade
mundial, a presenga judaica praticamente desapareceu. O judaismo
mantém-se na Gra-Bretanha, na Hungria ou na Rdssia e numerosos
judeus continuam a destacar-se nas letras, nas artes e nas ciéncias,
mas nas duas tltimas décadas a sangria judaica da Europa nao para
de aumentar, ironicamente na exata proporcdo do surgimento de
museus, de memoriais, de placas e de comemorag¢des do judaismo
desaparecido.

O abandono progressivo da Europa pelos judeus tem razdes ob-
jetivas: o ressurgimento ou, mais precisamente, o reavivar do antis-
semitismo de carater nacionalista, nomeadamente na Polénia e na
Hungria e, de outra forma, também nos Balcas; o surgimento a luz do
dia, sem complexos, de grupos neonazis nostalgicos do seu mentor e de
uma Alemanbha iiber alles; e, em terceiro lugar, aimportagao do conflito
israelo-palestiniano para a Europa por parte do radicalismo islamico,
muitas vezes infelizmente apoiado nessa onda pela extrema-esquerda
europeia. Seja por esse motivo, por fanatismo religioso e 6dio aos va-
lores ocidentais, seja simplesmente pela dificuldade de integragdo, o
certo é que um dos principais alvos da violéncia que na atualidade ndo
poupa quase nenhum pais do Norte, do Centro e do Ocidente europeus
recai regulamente sobre os judeus.
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Como frisei vdrias vezes, ser judeu hoje na Europa, do ponto de vista
individual, é ter a mesma liberdade, as mesmas condigdes e direitos de
qualquer cidaddo. Mas, coletivamente, é viver numa comunidade em
perda e insegura sobre o amanha.

No «Eldorado» americano

Hoje, o centro de gravidade da presenca judaica mudou radicalmente
em consequéncia de tudo o que foi dito anteriormente: da Europa des-
locou-se para o continente americano e para Israel, regides onde vive
hoje a maior comunidade judaica mundial.

A histéria dos judeus nos EUA faz parte da nagdo americana. Antes
mesmo da aprovagdo da prépria Constitui¢do, nos anos em torno de 1776,
jd viviam na América do Norte cerca de 2000 judeus. Eram, na sua maio-
ria, sefarditas origindrios de Portugal e de Espanha, que tinham fugido
do Brasil depois da conquista portuguesa e fundado Nova Amesterdao
em 1654 — mais tarde Nova lorque. Mas é sobretudo nos séculos XIX e
XX que chegam as grandes vagas de judeus: entre 1880 e 1914, sdo acima
de 2 500 000 em fuga dos massacres na Europa de Leste; e, em 1920, os
EUA contam com 3 2000 000 judeus.

A consagracdo da liberdade religiosa na Constituicdo dos Esta-
dos Unidos, aprovada em 1787, e a prépria vocagdo natural do pais
possibilitaram a integracdo bem-sucedida de culturas e religides
diversas no «sonho americano»... Com efeito, o melting pot nos EUA
ndo é assimilacionista, valorizando pelo contrario a dupla pertenca:
a nacgdo americana, por um lado, e ao grupo étnico ou religioso (ou
étnico-religioso) de origem, por outro. A «dupla lealdade», que na
Europa foi sempre motivo de desconfianca e fonte de antissemitismo,
é, na cultura americana, algo de natural e de intrinseco.

A partir de meados dos anos de 1920, sdo impostas limitagdes a imi-
gracao, que se manterdo ao longo da Segunda Guerra Mundial, apesar
de meio milh&o de judeus americanos ter combatido durante a guerra
nas fileiras do exército americano. Entram pouco mais de 30 000 pessoas,
na sua maioria intelectuais judeus aleméaes. Tal como em muitos outros
paises e épocas, os judeus foram pioneiros em profissdes novas e que
exigiam pouco capital inicial: o cinema, a atividade cientifica, industrial
ou comercial. A cultura idiche conhece um imenso desenvolvimento:
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os jornais didrios em idiche chegam a tirar 600 000 exemplares; o teatro
e a literatura conhecem uma expansdo prodigiosa. Criaram também
uma extensa e poderosa rede de institui¢oes filantrépicas judaicas, que
ultrapassa de longe as fronteiras norte-americanas.

Do ponto de vista demogréfico, a populacdo judaica nos EUA
tem vindo a diminuir, devido a assimilagdo, a casamentos mistos e
a diminuicdo da natalidade: atualmente, sdo cerca de 5500 milhoes,
nao chegando aos 2% da populagdo. Estdo, no entanto, representados
de forma totalmente desproporcionada nos negécios, na academia e
na politica: 40% dos sé6cios dos escritérios de advogados de topo em
Nova lorque e em Washington sdo judeus; representam também 30%
dos Prémios Nobel norte-americanos de ciéncias, assim como 37% de
todos os Prémios Nobel norte-americanos.

A histéria dos judeus nos EUA tem momentos menos felizes, mas
globalmente é uma histéria de sucesso, uma excegdo na histéria judaica
e um modelo inico de integra¢do bem-sucedida. O judaismo americano
conseguiu realizar as aspiragdes que a Revolugdo Francesa fez nascer
entre os judeus: encontrar uma pdtria e ter uma vida normal. Tal como
0s outros povos...

A «Reuniio dos Exilados»?

No entanto, a tinica comunidade judaica que cresce a nivel mundial
é a de Israel.

O projeto sionista tinha vérios objetivos, o primeiro dos quais era
o kibutz galuyot — a reunido dos exilados. Os fundadores do Estado de
Israel pretendiam que este fosse o espago de reunido de todo o povo ju-
deu, para acabar de vez com a condigdo aleatéria da didspora. Como se
sabe, um tergo pereceu nas cimaras de gds e outro ter¢o ndo escolheu
esse caminho, optando por permanecer nos seus paises de origem ou
de opg¢do, embora mantendo na sua esmagadora maioria uma relagdo
intensa de cardcter afetivo com o pais que, de algum modo, também sen-
tem como seu. Apesar disso, é em Israel que mais cresce a comunidade
judaica, que é hoje a maior comunidade do mundo, com 6,5 milhdes de

(10) Isafas, 11.
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pessoas™. Devido a sua vitalidade demogréfica e a imigracdo regular,
é cada vez mais o centro do judaismo mundial em termos populacio-
nais. Na verdade, a populagdo judaica estd a «israelizar-se» através do
reagrupamento no pais ancestral. O circulo parece fechar-se, trazendo
de novo os judeus ao ponto de partida da sua histéria....

Osjudeus de Israel tém uma especificidade tinica no judaismo desde
ha dois mil anos: sdo israelitas e judeus. Sdo cidaddos de um Estado que
se define como judaico, um Estado democrético e ndo teocratico, mas
onde a cultura religiosa dominante € a judaica. O judaismo néao é reli-
gido de Estado em Israel — aos olhos da Lei, todas as religides sdo iguais.
E, na sua esséncia, o direito israelita ndo é um direito religioso. Todas as
referéncias ao direito religioso tém de ser adotadas pelo poder legisla-
tivo «laico», ou seja o parlamento — que conta, alids, com representantes
drabes mugulmanos, drusos e cristdos.

Mas no judaismo, nagdo e religido estdo intimamente ligados e o
cardcter judaico do Estado estd patente nos seus principais simbolos: a
Estrela de David na bandeira azul e branca, o candelabro de sete bragos
como emblema do Estado, o nimero de 120 deputados da Knesset (evo-
cando o mesmo nimero de membros da Grande Assembleia na época do
Segundo Templo) e, sobretudo, a celebragdo do Shabat e das festividades
judaicas, a alimentac&o casher em todos os servigos ptiblicos. O ensino
publico também reflete esta relacdo intima: desde 1951, a rede de escolas
religiosas partilha com as escolas laicas o mesmo estatuto ptiblico.

A criacdo do Estado de Israel alterou profundamente a relagdo dos
judeus dispersos pelo mundo com a sua pdtria ancestral. Durante mais
de dois mil anos o povo judeu viveu como um povo no exilio, alimen-
tando-se da esperanca de retorno a Sido e construindo o seu imagindrio
a volta deste objetivo mitico. O sionismo politico transformou o velho
sonho em realidade: «Para o ano que vem em Jerusalém» deixou de ser
uma utopia permanentemente adiada para se tornar uma possibilidade
real. O Exilio transformou-se em Didspora.

Para além de funcionar como eventual Estado reftigio, Israel tornou-se
o polo central do povo judeu, o garante da sua sobrevivéncia. Nascido sob
o signo do Holocausto, esta questdo pesa decisivamente na consciéncia
judaica: «Se Israel existisse na época...». E o facto é que nédo sdo sé as

(11) Num total de 8,323 milh&es de habitantes. No ano de 2016, 0 aumento populacional
foi de 2%.
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comunidades ameagadas que procuram Israel, é o préprio Estado que
se erige em defensor dos judeus em perigo, estejam eles onde estiverem.

H4 um outro aspeto fundamental: através do desenvolvimento espe-
tacular do pafs ao longo de décadas, é a prépria imagem dos judeus que
é reabilitada, ndo s6 aos seus proprios olhos, mas de certa forma também
aos olhos do mundo. O judeu de Israel, provando a sua capacidade de
combater, de produzir, de inovar e de criar uma sociedade avancada e
desenvolvida, veio dar ao judeu da Didspora o sentido da dignidade
reencontrada. Paradoxalmente, isto tem como consequéncia uma melhor
integrac¢do nos paises onde sdo cidaddos...

Assim, mesmo ndo imigrando necessariamente para Israel, os judeus
da Didspora, mantendo-se leais aos paises de que sdo cidaddos, sabem
que, no final, o seu destino estd ligado ao destino de Israel. «Nunca fui
sionista — escreveu Raymond Aron —, mas sinto claramente que a even-
tualidade da destruigdo do Estado de Israel me fere até ao mais fundo
da minha alma... E percebi que um judeu nunca conseguiria atingir
uma objetividade perfeita quando se trata de Israel»"?.

Nascido do sofrimento milenar de um povo, construido contra ventos
e marés por homens e mulheres idealistas que, a0 mesmo tempo que
reinventavam a lingua hebraica e construiam universidades, secavam
pantanos e plantavam desertos, o Estado de Israel cumpriu a profecia
do seu hino nacional de 1878: «Ser um povo livre no nosso pais, o pais
de Sido-Jerusalém»... Sete décadas e seis guerras depois, nasceu uma
nagdo, com a sua prépria lingua e cultura originais. Uma nagéo cujos
principios democréticos fundadores resistem a uma vida inteira passada
em continuo estado de alerta num ambiente regional hostil.

No final deste texto, mantém-se a pergunta: o que é hoje ser judeu?

Frangois Jacob, francés e judeu, professor de genética e Prémio Nobel
de Medicina em 1965, escreveu uma belissima autobiografia intitulada
«A Estétua Interior». Logo no inicio, ele explica este titulo da seguinte
maneira: «Irago assim em mim, esculpida desde a infdncia, uma es-
pécie de estdtua interior que dd continuidade a minha vida e que é a
parte mais intima, o nticleo duro do meu carécter. Essa estatua, toda a

(12) Aron fez esta afirmagdo no seu livro De Gaulle, Israel et les Juifs (1968), depois de
o General francés se ter referido de forma pejorativa aos judeus como «um povo de elite,
seguro de si e dominador».
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vida a modelei. Nunca parei de lhe dar retoques. Aperfeicoei-a. Poli-a.
A goiva e o cinzel sdo, aqui, encontros e combinag¢des. Os ritmos que
se entrechocam, todas as perturbagdes e todos os constrangimentos, as
marcas deixadas por uns e por outros, pela vida e pelo sonho»"?.

Todos temos uma estatua interior. A dos judeus é feita de muito do
que referi neste artigo. A minha também: uma forte heranca da cultura
familiar judaica asquenaze; a descoberta e a assimilagdo da histéria e
da cultura sefardita; a convivéncia e a vivéncia em Israel desde a infan-
cia e sempre; a descoberta do Holocausto nos siléncios e nos niimeros
gravados nos bragos dos sobreviventes.

Mas é também ser «filha» do Maio de 68 e da Revolugdo de Abril,
cidadd portuguesa e europeia, partilhando as suas alegrias e as suas
dores. Igual? Ndo completamente. O sentimento da diferenga permanece
enraizado e, de uma forma ou de outra, ele é-nos sempre lembrado.

Mas néo serd esse sentimento intrinseco a condi¢do humana?
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Resumo:

O artigo propde-se caracterizar e discutir a historiografia recente sobre o
tema da religiosidade no periodo medieval, apresentando e comentando tra-
balhos considerados ilustrativos do que se considera como a tendéncia mais
criativa e interessante do campo — a construcado e uso de um conceito analitico
de religiosidade medieval que respeite exigéncias teéricas atuais. Os traba-
lhos apresentados foram agrupados em quatro campos temadticos, a saber: as
reconfigura¢des da Histéria antropoldgica; a Histéria das emocdes; a vivéncia
leiga da religido; a histéria da instituicdo Igreja e da eclesiologia. Antecede esta
exposicdo uma reflexdo epistemolégica em torno de questdes basilares da cons-
trugdo historiografica, aqui especificamente aplicada & histéria da religiosidade
na Epoca medieval (conceitos, teorias, materiais, critica as «grandes narrativas»
e ao medievalismo que envolve o tema).
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Abstract:

The article aims at characterizing and discuss the recent historiography on
the subject of religiosity in the medieval period, presenting and commenting
works considered as illustrative of what is indicated as the most creative and
interesting tendency of the field - the construction and use of an analytical
concept of medieval religiosity which respects current theoretical require-
ments. The presented works are grouped in four thematic fields, namely: the
reconfigurations of Anthropological History; the History of Emotions; the lay
experience of religion; the institutional history of the Church and the study of
ecclesiology. The exposition is preceded by an epistemological reflection on
the basic issues of historiographical construction, specifically applied to the
history of religiosity in medieval times (concepts, theories, materials, criticism
of «master narratives» and medievalism surrounding the theme).

Keywords:

Medieval history, religiosity, historiography, historical anthropology, history
of emotions.

Introducao

Nas pédginas que se seguem, iremos tentar caracterizar e comentar a
historiografia que nas duas tltimas décadas se debrugou sobre o tema da
religiosidade no periodo medieval. Para tal, porque julgamos proveitoso
partilhar historiografia, e porque este é um texto muito feito a pensar nos
«aprendizes de historiadores», seguiremos o método de, agrupando-os em
dreas tematicas, ir apresentando e discutindo trabalhos que nos parecem
particularmente ilustrativos daquela que, a nosso ver, é a tendéncia mais
criativa e interessante do campo. Referimo-nos ao labor de construgao
e uso de um conceito analitico de religiosidade medieval que, por um
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lado, reflita a alteridade da sociedade europeia pré-moderna e, por outro,
tenha em devida conta a especificidade histérica desta, particularmente
em fungdo da existéncia da instituicdo Igreja. Para a apreciacdo de ambas
as realidades de forma completa, é preciso desenvolver metodologias e
grelhas analitico-tedricas cuidadosas e, sobretudo, complementares.

Os campos temdticos que seleciondmos para abordar o assunto fo-
ram, na sequéncia em que os trataremos: as reconfigura¢ées da Histéria
antropolégica; a Histéria das emocgdes; a vivéncia leiga da religido; a
histéria da instituicdo Igreja e da eclesiologia. Ndo esgotam de todo o
riquissimo campo de possibilidades da medievalistica atual. Resultam
de uma escolha, decerto em fungdo da centralidade e interesse que nos
parecem revestir mais globalmente, mas tendo em conta tanto o espago
disponivel como os nossos conhecimentos. Antes desta abordagem
mais direta, referir-nos-emos a uma questdo a que temos vindo a atri-
buir crescente importancia: a da evolugdo que se tem feito sentir desde
finais do século XX em alguns setores do labor medievalista, em torno
de um conjunto de questdes basilares da construgéo historiogréfica: que
conceitos, que teorias, que materiais, que critica as «grandes narrativas»,
que andlise das camadas de «medievalismo», incluindo as da prépria
Historia cientifica. Sem que tal se cinja ao tema da religiosidade, esta é
uma das dreas na qual a evolugdo da reflexividade no campo cientifico da
Histéria pode dar resultados mais aliciantes, e serd por esta 6tica que aqui
a evocaremos. Acreditamos que esta preparagdo prévia do leitor quanto
ao local de onde o historiador lhe fala — em especial se este se assume
como um local critico — é da maior importancia e utilidade para uma
relagdo transparente entre ambos, em que o dominio do passado possa
ser exposto em todas as suas mestrias e com todas as suas fragilidades.

Religiosidade Medieval e caminhos da historiografia critica: grandes
narrativas, construcao de conceitos, interrogacao dos materiais

Para as correntes historiogréficas que, a partir de finais do século
XX, reclamam uma maior reflexividade por parte do historiador quanto
ao seu trabalho, hd algumas operac¢des fundamentais a realizar, antes
de qualquer «ida ao arquivo» (ou «as fontes», genericamente), essa que
tem sido uma das mais fortes legitimagdes do trabalho histérico desde
a sua constitui¢do em campo académico (mesmo se nem sempre cien-
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tifico). Desde logo, um olhar sobre a literatura do tema, ndo em modo
de estado da questdo acumulativo e ritual — ou sequer enciclopédico
e descritivo —, mas sim em contexto e tendo em especial apreco as
configuragdes académicas e sociais. No caso da religiosidade medie-
val, é quase a beneficio de inventario que se apontam alguns grandes
constrangimentos deste tipo a uma andlise correta. Desde logo, toda
a bem conhecida «pré-histéria» de inser¢do na Histéria eclesidstica
tradicional, nas universidades confessionais (catdlicas, protestantes,
etc.), nas faculdades de Teologia, com predominio de historiadores
eclesidsticos e do sexo masculino; depois, as visdes socioldgicas sim-
plistas, tanto a «esquerda» como a «direita», falhando na construgéo
do fenémeno religioso como algo mais do que uma estratégia social,
uma crenga, um instrumento do poder, uma ideologia em contexto
de luta de classes; por fim, atravessando uma e outra, uma deficiente
(ou totalmente inapreendida) percecdo da influéncia das narrativas
de progresso civilizacional que colocam a religido como uma etapa
arcaica, que as sociedades e os individuos necessariamente ultrapas-
sam no caminho da modernizagao. Esta é, assim, credenciada com um
conjunto de caracteristicas inversas ao que seria a atitude religiosa,
ou as sociedades confessionais: laica em fung¢do da recusa do mito,
intelectualmente superior, controlada pela razdo, etc..

Se tudo isto é sobejamente conhecido dos historiadores da religio-
sidade medieval mais dados ao conhecimento do campo académico e
cientifico em que se inserem, ndo o € dos colegas de outras dreas e, muito
menos, dos estudantes que ensinamos, mesmo daqueles que se querem
especializar em histdria religiosa — ou que, no caso dos medievalistas,
«tropecam» em qualquer tema de estudo com as «fontes eclesidsticas».
Nos aprendizes de historiadores, alids, estd bem patente ainda — porque
ndo autocensurada nem, sobretudo, retificada pela frequéncia univer-
sitdria — aquela «grande narrativa» auto congratulatéria de progresso
civilizacional. A dificuldade em lidar com a alteridade séciorreligiosa
da sociedade medieval é clara, oscilando entre a atribui¢do de profunda
religiosidade a todos os sujeitos e a apresentagdo da Igreja como uma
entidade que quase dirfamos fantdstica: ora maquiavélica, ora controla-
dora das mentes, ora, ainda, simplesmente ctipida e materialista.

Ultrapassar estas leituras (ou convic¢des) passa, quanto a nds, no
que toca a religiosidade medieval, tanto por uma releitura dos loci
tradicionais da «modernidade» — leitura, oragédo, confissdo, intercessao
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particular, interior/consciéncia® — como pela construcdo de formas ade-
quadas de perceber essa (realmente, mas noutros sentidos) «fantdstica»
instituicdo que foi a Igreja medieval. A este nivel, destacamos como
notével o esforco de reflexdo (e de encontro das melhores palavras para
a transmissdo escrita aos leitores...) feito por Jérome Baschet quanto a
algumas caracteristicas intrinsecas da ecclesia (termo usado para evitar
os contdgios imediatos da palavra «Igreja»), em especial a proposta do
conceito de «rigor ambivalente», e a ideia de «articulagdo dos contrarios»
(Baschet 2006).

A critica das ideias culturais e da historiografia ndo basta para a
construgdo de propostas histdricas cientificas. Deve ser seguida por um
trabalho de adequagéo dos conceitos para a utilizagdo histérica, o que
implica desde logo a sua historiciza¢dao®. Como é sabido, a Histéria dos
conceitos recebeu um impulso decisivo com Reinhart Koselleck, a partir
dos anos setenta do século XX. A sua rece¢do pelos historiadores me-
dievalistas foi relativamente circunscrita mas, juntamente com a prética
de historicizagdo da disciplina — tal como é exposta, entre outros exem-
plos possiveis, por Otto G. Oexle —, tem produzido algumas das mais
interessantes propostas das tltimas décadas e conduzido a renovagdo
do estudo de vdrios temas. Parte-se da constatagdo de que os conceitos
operativos do historiador medievalista s&o eles préprios analisdveis e
referencidveis aos seus contextos cientificos de nascimento; e que, ndo
fazer tal, pode levar a incorreta interpretagdo das fontes e a elaboragdo
de explicacdes erradas, apesar do «ar de modernidade» (caso da Histdria
antropoldgica). Com uma focagem em torno de alguns conceitos/grupos
de conceitos concretos percebe-se bem o alcance e a importancia desta
démarche. Entre os mais estudados e reformulados pelos medievalistas
contam-se alguns que tém direta relagdo com a temadtica que nos ocupa,
e para eles remetemos: desde o préprio conceito de religidao® a elementos

(1) Cf. o que tentdmos fazer em Rosa 2010, na esteira da historiografia af referida.

(2) Retomamos aqui informacdes avangadas em Rosa (2017: 39 ss.), para o qual nos
seja permitido remeter, em beneficio de economia do espaco aqui disponivel, para maior
desenvolvimento e referenciagéo.

(8) Schmitt (2001: 10-11; e 2001a). Sobre o conceito, a par de dois outros, de
espiritualidade e devogdo, veja-se ainda Rosa (2017a: 221-222). Para o conceito de «pietas»,
Guerreau-Jalabert, Bon 2002; uma recentissima reflexao sobre esta temética em Biller 2017.
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internos ou especifica¢des desta, como sejam ritual®, dom®, religiosi-
dade® e crenca/descrenca (Arnold 2010; Justice 2008).

Um tltimo passo no trabalho historiogréfico é a interrogagdo profun-
da dos materiais e a reconstru¢do da informagdo produzida. Nao deve
causar estranheza que apenas agora o refiramos, ao invés da tradicional
abertura de trabalhos cientificos com indicacdo de fontes (quase sempre
com cardcter apenas descritivo). Fazemo-lo para que se evidencie a relagao
que nos parece indispenséavel estabelecer com aquelas, no seguimento das
propostas de nova epistemologia das fontes. Com efeito, esta recusa uma
localizagdo das mesmas fora do inquérito historiogréfico e tedrico; deve
«pensar-se as fontes», e ndo «tratar as fontes». De resto, usamos aqui o
termo apenas por comodidade, uma vez que a carga metafdrica da palavra
(e décadas de prética historiografica feita sob o signo da metéfora... — alids,
uma entre muitas) remete para dados de partida, obliterando o facto de as
«fontes» serem antes de mais um ponto de chegada de processos sociais
de construgédo do passado e de interpretagdo da mudanga social (Morsel
2009; Morsel 2016; Anheim 2007).

O objetivo central de uma démarche deste tipo — o de reconstruir todo
o caminho dos materiais empiricos, na sua integralidade: da informagéo
a materialidade documental, passando pelos usos ao longo do tempo,
incluindo aqui as edig6es e a historiografia”. Entendemos este caminho —
da produgdo de informacdo a utilizagdo pelo historiador — enquanto
processo social, com cardcter dindmico: a producdo de informacdo —
documentalizagdo — arquivalizagdo (organizacional e histérica), com
consideragdo do que se conserva e do que desaparece/desapareceu.
E, antes de mais, necessario incorporar a perspetiva de que as institui-
¢des, no seu funcionamento, produziam informagdo e arquivos insti-
tucionais. Quando existiam, eram organismos vivos que geriam estes
campos de agdo. Elas ndo eram/sdo os «seus» «arquivos histéricos» que
hoje se encontram depositados nas atuais institui¢des arquivisticas pa-
trimoniais; analisd-las segundo o percurso proposto implica sair deste

(4) Para uma caracterizagio da tendéncia e indicagdo dos autores/ obras, veja-se Rosa
(2017: 140-141).

(5) Ib.

(6) Ib.

(7) Retomamos aqui algumas ideias jd expostas e desenvolvidas em artigo nosso (Rosa
2017b: 572 ss.).
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horizonte final, que n&o raras vezes o historiador nem sequer interroga.
A perspetiva a adotar €, ao invés, estudar o processo que faz do arquivo
histdrico o ponto de chegada: a producéo e gestdo de informagéo [orga-
nizacional] no passado, como fazem os gestores de informac&o de hoje:
origens, fluxos, l6gicas, representa¢des, comunicagdo intra e inter-ins-
titucional. Parte-se da reconstrugdo do universo, ou do panorama, de
producéo de informacéao e posterior documentalizagdo, tendo-o em conta
em si mesmo: tanto para a andlise histdrica global, como para avaliar de
forma correta «o que restou», ndo o absolutizando.

E ainda importante lembrar que, no caso das instituicdes de Antigo
Regime, a natureza da informacdo circulante, gerivel e documentalizavel,
ndo era apenas escrita — ou nem era maioritariamente escrita. Um aporte
particular tanto da Histdria antropoldgica, como dos estudos dos atuais
arquivos de comunidades, ou dos «arquivos diferentes» (de matriz ndo
europeia moderna, orais, pictéricos, simbdlicos, etc.), serd o de incluir
neste percurso a consideragdo, recolha e tratamento da informac&o ima-
gética e oral, simbdlica, memorialistica e cerimonial, que era essencial
para o funcionamento (e nossa compreensao) de muitas comunidades/
grupos sociais.

Como se aplica esta proposta em beneficio de um melhor conheci-
mento da religiosidade medieval? Uma constatacdo 6bvia é a da enorme
e multiforme ligacdo entre a producéo da informagdo (e posterior docu-
mentalizagdo de uma parte dela) na sociedade medieval, e a Igreja. No
entanto, pensar mais de perto permite-nos aumentar a operacionalidade
do método. Que tipo de informac&o era produzida/documentalizada, por
exemplo, pela estrutura diocesana, do seu topo até as paréquias®? Qual
a percentagem, a importancia e os tipos de informacg&o néo escrita (oral,
gréfica, etc) — e como podemos alcangd-la e integra-la com a escrita? O
que se conservou, como, o que se perdeu? Qual é, assim, a representati-
vidade qualitativa e quantitativa do que hoje se encontra nos arquivos?
E como, nestes, estd tratado este material?

O procedimento deverd ainda ser alargado as ordens religiosas,
associagoes de fiéis (fabrica, confrarias, institui¢des de assisténcia); ins-
tituicoes régias e da administragdo municipal, no seu relacionamento

(8) Permitimo-nos remeter para um primeiro ensaio nosso desta metodologia, quanto
a informacdo relativa a religiosidade dos leigos, no espago da diocese de Viseu na Idade
Média, contemplando fontes eclesidsticas, régias e dos leigos (Rosa 2016: 520-524).
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com a Igreja; por fim, os grupos sociais menos institucionais, desde a
familia (tendo em atencdo as configuragdes institucionais desta que,
embora mais fluidas que as do Estado/Igreja, foram multisseculares e
poderosas) aos préprios individuos. A elaboragdo de listas tipoldgicas
de informagdo «religiosa», por instituigdes/sujeitos produtores, seguida
do estudo dos seus processos histéricos de conservagdo, realizada jd
em trabalhos como os de Paolo Camarossano ou, mais recentemente,
o Atlante della documentazione communale (secoli XII-XIV)®, permitiria
desenhar um «mapa» das institui¢ées, dos atos informacionais por elas
produzidos e da sua «documentalizacdo», uma paisagem alteritaria
em relagdo a imagem do passado que é possivel construir a partir dos
instrumentos de descrigdo arquivisticas dos arquivos estatais.

Porventura o campo que mais beneficiard deste método de estudar
a producdo de informagdo serd, precisamente, o da religiosidade dos
leigos. A riqueza da producao informacional deste grupo social contrasta
de forma total com o que chegou até hoje, pelo que é preciso investir de
facto em métodos que a permitam desenterrar e reconstruir — ler nas
entrelinhas, ler ao contrdrio, reconstruir fragmentos, assumir a alteri-
dade e a variedade das formas de comunicagdo, comparar com outros
contextos histéricos em que os vestigios estejam menos desintegrados.
Os leigos escreviam — e em muitos escritos, desde os testamentos até ao
que a defini¢do de canones oitocentista chamou de «literatura», se en-
contram fortissimos tracos da sua religiosidade; produziam documentos
em fungdo do seu envolvimento nas paréquias e nas confrarias (se ndo
restam muitos entre nés, ganhamos com a comparagdo com o caso inglés,
por exemplo)'?; inseriam-se no «culto dos santos» através da inscri¢do
dos sufragios pelos fiéis defuntos e por cada um deles, no calenddrio
litargico (Rosa 2012: 539 ss..); concretizavam indmeros atos de vivéncia
religiosa doméstica e civica; participavam em manifestacdes festivas,
criavam e patrocinavam expressdes artisticas da sua devogdo, numa
religiosidade profundamente ligada aos objetos (Morse 2006; Anderson
2007). Se ndo temos as «fontes» de tal resultantes, é possivel, no entanto,
pensar para além delas. Pensar o trabalho historiogréfico a «partir do
que foi produzido» (e transmitido) e ndo «do que restou» afigura-se-nos
um campo pleno de potencialidades.

(9) Cf., para mais informacgdes, Rosa 2017b: 574-575.
(10) Cf. por exemplo Burgess 1996.
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Areas tematicas da historiografia sobre religiosidade medieval

Reconfigura¢des da Histéria antropolégica

Sem que seja de todo novo, pois data da década final do século XX,
este processo historiografico continua com grande dinamismo, fruto de
contributos de diversas proveniéncias, que tentaremos agora brevemente
apresentar. Partimos do que é para n6s um dado adquirido — a resolugdo
da crise levantada pelas criticas a Histéria antropolégica por parte de
diferentes setores da historiografia, em particular a mais tradicional. Des-
considerando aqui, por irrelevantes, as tomadas de posi¢do ideol6gicas
e as pouco informadas que nos anos noventa se levantaram contra tudo
o que era novidade, desde este assunto até a viragem linguistica, é certo
que foram importantes muitas das obje¢des formuladas por historiadores
de linha mais erudita ou, genericamente, por todos os preocupados com
uma certa deriva descontextualizante causada pelos entusiasmos do
comparativismo antropolégico. Esta tltima questdo tornou-se, de resto,
essencial. O que era usar a Antropologia, para a Histéria medieval? —
mais amplamente, como se pratica uma interdisciplinaridade informada,
que ndo repouse na faldcia explicativa causada pela analogia de objetos
de estudo, escassamente construidos? — ou, indo ainda mais longe, tem
sentido falar de interdisciplinaridade ou serd mais ttil interrogarmo-nos
sobre o momento da «grande partilha disciplinar» do séc. XIX, apelando
precisamente a uma historiografia conhecedora dos contextos acadé-
micos e dos trajetos individuais dentro destes (Morsel 2016: 826)? No
que toca ao estudo da religiosidade medieval, tanto o anti-clericalismo
militante de muitos historiadores oitocentistas como o seu contrario, a
visdo confessional da Idade Média de outros, permearam as suas obras,
apesar das comuns reclamacgdes de imparcialidade e de fundamentagdo
documental. O conhecimento da formacao e dos percursos dos «pais
fundadores» e dos seus sucessivos discipulos é aqui essencial, tal como o
reconhecimento humilde de que as préprias bases da fundadora Histéria
cientifica ndo estiveram isentas de medievalismo.

Em tempos atuais, e entre os muitos contributos possiveis, desta-
carfamos, na «nova» antropologia histérica medieval, o livro recente
de Jean-Claude Schmitt, historiador que pode ser considerado um dos
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principais responséaveis, como colaborador e continuador de Jacques Le
Goff, pelo desenvolvimento desta perspetiva teérica. Em Les rythmes au
Moyen Age (Schmitt 2016), o autor prossegue a sua exploragdo de objetos
histérico-antropolégicos cuidadosamente escolhidos, e depois laborio-
samente conceptualizados. Se a histéria dos gestos, ou a dos espetros —
embora dificeis, pelas presengas literalmente silenciosa e didfana nas
fontes — surgiram carregadas de forte novidade; se o programa de in-
vestigagdo sobre as «imagens» (um conceito construido totalmente na
perspetiva de uma readequagéo histérico-antropoldgica), acarretou uma
importante renovagédo da Histéria da Arte; a nova proposta ndo desilude:
estudar «os ritmos» como uma forma de aceder a «totalidade» medieval
é um ousado passo em frente.

A vitalidade que esta nova investigacdo testemunha estd presente
na continuidade das atividades do GAHOM (Groupe d’Anthropologie
Historique de I'Occident médiéval) e, agora, na fundagdo de um novo cen-
tro de Antropologia Histérica na EHESS (Ecole des Hautes Ftudes en
Sciences Sociales) - o AHLOMA, Anthropologie historique du Long Moyen
Age™. A ambigdo é ainda maior, pretendendo definitivamente aplicar a
abordagem tedrica inovadora a uma periodizagdo que rompe, também
ela, com as cronologias tradicionais. E em boa hora tal se faz, pois o jd
adulto conceito de Jacques Le Goff de «longa Idade Média» ainda ressoa
como novidade demasiado forte numa historiografia e (sobretudo) numa
academia como a portuguesa, compartimentada por arcaicas taxono-
mias de época, reproduzida nas divisdes departamentais e conduzindo,
portanto, ao mais pernicioso efeito de todos, que consiste em prolongar
aquelas taxonomias nos trabalhos de formagado avangada (mestrados e
doutoramentos)... O seguimento das atividades deste centro configura-
-se, pois, como uma forma de conhecer o destino da perspetiva.

Terminamos esta breve referéncia a histéria antropolégica da matriz
annaliste pela mengdo a um texto que nos parece de grande importancia: o
balanco de Etienne Anheim sobre as relacdes entre Histéria e Antropologia
(em relagdo sobretudo aquela matriz) e a reflexdo sobre o que elege como
o mais importante ganho na mesma, afastando-se da perspetiva tradi-
cional dos objetos, para se concentrar nas condi¢des da pratica cientifica
(Anheim 2012). Nesta leitura, aimportancia da Antropologia para o histo-

(11) https:/ / www.ehess.fr/fr/ anthropologie-historique-long-moyen-%C3%A2ge%C2% A0-
ahloma. [acedido em 20-12-2017].
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riador deverd passar sobretudo pela atengdo a indicagdo minuciosa, pelo
antropologo, das condigdes do inquérito que leva a cabo, nomeadamente
quanto a caracterizagdo dos inquiridos e a relagdo estabelecida com eles,
bem como quanto a critica da sua prépria personagem de inquiridor an-
tropdlogo. F interessante verificar que, entre os trabalhos de historiadores
que refere como estando particularmente atentos a estes aspetos, estejam
duas obras de histéria religiosa. Na verdade, sdo dois trabalhos de folego,
que ficam para a disciplina como exemplos tanto de um modelar trabalho
dos materiais, como de exame da transmissdo documental e da histdria
da criagdo de temas — a explicagdo do trabalho filolégico utilizado para
depurar as fontes, apresentando os procedimentos concretos de tratamento
da informagao, feita pelo historiador Jacques Dalarun na obra Vers une
résolution de la question franciscaine, de 2007; e o uso, como fio condutor da
narrativa histérica, do préprio tratamento feito ao documento, possibili-
tando ao leitor «une vision panoramique de la procédure de recherche et
non simplement des résultats», em Un procés de canonisation au Moyen Age,
de Didier Lett (2008) (Anheim 2012: 417-418).

De uma outra tradigdo, que se liga a antropologia por vias longinquas,
embora ndo totalmente estranhas, vém novas propostas interessantes.
A «post-colonial medieval History», que abrange sobretudo historiadores
norte-americanos e ingleses, sugere um conjunto de reconfiguragdes de obje-
tos de estudo da histéria a partir das perspetivas nos estudos p6s-coloniais.
Embora inicialmente criticada por vultos tdo insuspeitos de conservadoris-
mo, como Gabrielle Spiegel — cujas criticas incorporou positivamente —esta
abordagem tem vindo a ganhar terreno e conta jd com muitos estudos publi-
cados. No que ao nosso tema diz respeito, salientariamos dois grandes ga-
nhos—um mais relativo as formas de estudo, outro aos objetos. No primeiro
caso, uma valorizagao de alguma historiografia medieval -nomeadamente a
Escola dos Annales, nas primeiras década da «Histéria das mentalidades» —,
quanto aos contributos metodolégicos e teéricos para os préprios estudos
pos-coloniais: a forma como se foram definindo métodos de estudo e teorias
analiticas dos grupos sociais leigos (em especial os camponeses, mas nao
s6), numa sociedade onde o monopdlio da escrita, do saber, e da histéria
pertencia a uma instituicdo tdo forte e tdo total como a Igreja medieval,
foi inspiradora de estudos sobre os subalternos das poténcias imperiais

(12) Cf. apresentacdo historiogréfica em Rosa (2017: 133 ss.).
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e coloniais europeias do mundo moderno (Holsinger 2002). O trabalho
dos medievalistas sobre as atas dos interrogatérios da Inquisi¢do, ou as
diferentes metodologias desenvolvidas para chegar a religiosidade dos
leigos, em especial das camadas populares, em fontes que literalmente as
estilhagavam, entre desprezo e usos catequéticos, foi inspirador para a in-
clusdo na histéria de sujeitos tornados invisiveis pelo arquivo colonial. Por
outro lado, a consideracao dos contactos entre a Europa e o mundo asidtico
no periodo medieval, em toda a sua riqueza, variedade e modalidades —
mas em tudo muito longe de uma convic¢do de superioridade por parte
dos Europeus, antes pelo contrdrio —, tem conduzido a uma muito maior
profundidade do orientalismo tal como este foi definido por Edward Said
(Lampert-Weissig 2010: 11). E, entre os novos objetos de estudo — ou novas
formas de olhar velhos objetos —, a aplicagdo dos estudos pés-coloniais a
andlise do fenémeno religioso tem permitido, em especial, reequacionar
temas como a «convivéncia religiosa» e a centralidade da Cristandade (com
asugestiva, mesmo se expectével, ideia de «provincializar a Europa Crista»
(Lampert-Weissig 2010: 31 ss.).

A Historia das emogoes

No que toca ao estudo do fenémeno na Idade Média, as primeiras
incursdes no entdo recém-aberto campo da «histéria das emog¢des» de-
vem-se a historiadora americana Barbara Rosenwein, que jé fora pioneira
na reinterpretacdo da histéria mondstica a partir de perspetivas antro-
polégicas. Rosenwein inclui-se com propriedade na drea historiografica
desse grande medievalista que é Lester Little, cuja insatisfagdo para com
a histdria eclesidstica ensinada nas universidades americanas o levou a
trilhar caminhos de grande inovagdo, a partir do estudo de uma relagao
forte, mas a partida improvdvel, entre duas coisas tdo dispares quanto a
pobreza religiosa e a economia do lucro, nas cidades italianas da Idade
Meédia central, para depois prosseguir, entre outros temas, no estudo
das «maldicdes beneditinas» vistas como liturgical cursing™. Com uma
pléiade de notdveis medievalistas, entre os quais se contam Patrick Geary
(que analisou os roubos de reliquias — sinal de barbdrie e supersti¢do
para uns, de religiosidade infantil para outros —, como sacrais, afinal com

(13) Sobre este percurso de Lester Little, cf. Magnani 2013.
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fortissimo papel na identificagdo/coesdo das comunidades), Constance
B. Bouchard (os monges de Cister como holy entrepreneurs) ou Caroline
W. Bynum (a abstinéncia das misticas como «jejum sagrado» e «santa
anorexia») formaram um grupo fortemente influenciado pela antropo-
logia, mas de modo diverso do caso francés. Como conta Peter Brown,
de uma geragdo um pouco mais velha mas com enorme capacidade de
inovar a partir de paradigmas interdisciplinares, a proximidade com
os antropodlogos profissionais era grande, em algumas universidades
americanas; no seu caso, a influéncia de Mary Douglas foi marcante, tal
como seria a de Victor Turner (antropélogos que, por seu lado confessam
aimportancia da relagdo com os historiadores medievalistas) (Hayward
2000: 120). Todos estes historiadores foram prosseguindo diferentes
caminhos de investigagdo, mas a reclamagdo de uma andlise ndo ana-
crénica e progressista da Idade Média — o inverso do que era necessdrio
para a aceitacdo do periodo como merecedor de espago académico,
nas universidades americanas —, manteve-se como pedra de toque; e a
revisitagdo critica do uso da antropologia pelos medievalistas, levado
a cabo por alguns, entre os quais Geary e a prépria Rosenwein, ndo se
filiou numa rejei¢do daquele, mas sim num propésito de o aperfeicoar
(Geary 2003; Rosenwein 2003). O verdadeiro desbravamento de campo a
que procedeu esta autora, quanto a histéria das emogdes, naturalmente
se filiaria nos caminhos anteriores.

De facto, a histéria das emogdes, com o arranque promissor da obra
Emotional communities in the early Middle Ages, de 2006 (Rosenwein 2006),
tem vindo a constituir-se como um dos mais criativos campos de estudo
da histéria medieval, em especial quanto ao fenémeno religioso. As
«piedades afetivas» e o «sentimento religioso», formulagdes tradicionais,
foram substituidas pela no¢ao de «emogdo», de «emocional», pardmetro
que tem sido sujeito a uma perspetiva trans-epocal, em especial a partir
do Centre of Excellence for the History of Emotions, do Australian Research
Council®™. Entre muitos outros olhares possiveis, destacarfamos o de
Miri Rubin, aliando emocéo a devogao (Rubin 2009), e assim reconside-
rando aspetos que uma historiografia tradicional, masculina e austera,

(14) http:/ /www.historyofemotions.org.au [acedido 20-12-2017]. Surgiram, entretanto,
novos centros — no Reino Unido (Queen Mary Centre for the History of the Emotions) e
na Alemanha (Research Center «History of Emotions», Max Planck Institute for Human
Development).
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considerou, no século XIX, sinal de desequilibrio e/ou de excessiva fe-
minilizagdo (auténoma) da devogdo. Mas afinal, mostram outros estudos
que «os clérigos também choravamy», até mesmos os bispos, e que tal era
marcante na sua apresentagdo publica (Harvey 2012). E Piroska Nagy,
cujo estudo sobre as lagrimas jd constituira um trabalho pioneiro, mes-
mo se nado sob o signo da histéria das emogées (Nagy 2000), enveredou
recentemente por esta drea, falando de uma «Christian anthropology»,
«[...] built on the centrality of emotions, especially love and suffering:
out of His great love, God came down and suffered in order to save hu-
mankind. The core of western Christianity was then built around God
incarnate, expressing his emotions and offering himself as a model of
life» (Nagy 2014).

Este é um dos mais atrativos campos de estudo da religiosidade
medieval, como atestam as publicagdes, congressos e cursos realizados
muito recentemente, entre os quais destacarfamos a conferéncia «Bet-
ween the lines. Discerning affect and emotion in pre-modern texts», com
forte escopo metodolégico, que decorreu na Universidade de Columbia,
em 2016"), e a «Training school ‘Passionate Devotions. Emotions in Late
Medieval and Early Modern Religious Texts, Images and Music’», que
teve lugar em Munique, em 201619

Histodria da vivéncia leiga da religiao

Este é um dos campos que mais se tem desenvolvido desde finais do
século XX, a ponto de, quanto a nos, se poder comparar, nos seus efeitos
reveladores de um «mundo escondido», a histéria das mulheres dos anos
1960-1970. Se bem que nao tenham sido s6 as mulheres medievais a serem
entdo trazidas a luz da ribalta, a verdade é que para estas se tratou de
uma verdadeira desocultagdo, dada tanto a sua importancia na sociedade
medieval, quanto a forma como tal foi obliterado. Em especial, como é
sabido, no que a religiosidade diz respeito, todo um mundo feminino,
de enorme vitalidade, estd desde entdo a ser desenterrado, completando
um quadro de cujas auséncias nem se parecia ter perce¢do. Repara-se

(15) http://english.columbia.edu/files/english/content/Columbia_program.pdf.
[acedido 20-12-2017].
(16) https:/ / costis1301.hypotheses.org /215 [acedido 15-12-2017].
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uma injustica cultural e, cientificamente falando, um erro. Ndo s6 as
mulheres desempenhavam papéis de relevo em toda a vida social como o
que poderemos chamar de esfera da religiosidade era um daqueles onde
a sua presenca foi, a um tempo, mais frequente, mais auténoma e mais
original. Talvez por estas duas tltimas caracteristicas, em particular,
tenha sido também mais ignorada pelos discursos oficiais, masculinos
e autoritdrios, fosse na Igreja, fosse nessa sua filha que é a universidade,
mesmo a do mundo inaugurado pelas revolugdes liberais.

Mas a redescoberta da vivéncia religiosa dos leigos (mulheres e
também homens, decerto) tem, quanto a nés, um significado mais pro-
fundo. Se bem que o divide de género fosse profundissimo, no mundo
religioso medieval, a separagdo entre clérigos e leigos era maior. Uma
mulher religiosa era melhor do que uma mulher leiga como, entre muitas
outras coisas, atesta a presenca constante da histéria de Maria e Marta
(a oposigdo vida contemplativa/vida ativa, que coloca em cena a supe-
rioridade da primeira). Afinal, ndo se viam os membros da Igreja como
a «melhor parte», a «parte espiritual», dessa médxima fundamental, que
tudo permeou e estruturou — anima est plus quam corpus?

Nesta sequéncia de ideias, defendemos ser tarefa central da nova
histéria religiosa dos leigos operar uma reconfiguragdo dos objetos: a
religiosidade dos leigos ndo era menor, mais iletrada, mais ingénua, mais
comunitdria ou mais arcaica, do que a dos clérigos. Esse era, apenas, o
discurso destes, com claras fun¢des de dominio. Os historiadores tém
que operar o necessdrio desfasamento em relagdo a modelos de épocas,
e recusar atribui¢des de qualidade. Para a correta andlise da religiosi-
dade dos leigos, é imperativo colocd-la em patamar de igualdade com a
dos clérigos. Como a destes, ela tinha as suas fung¢ées sociais e 0s seus
recursos, parte deles oriundos de outros universos religiosos que ndo o
cristdo, que se mantiveram bem vivos apesar do proselitismo da Igreja; e
tinha, também, formas de relacionamento com esta que ndo se pautavam
pelo que ela determinava quanto a tal. O anticlericalismo e, mais simples
e universalmente, a nogdo clara de que os clérigos ndo eram perfeitos
nem, em boa parte, muito diferentes dos leigos; as apropriacdes do culto
dos santos, a secular «teimosia» em cuidar dos préprios mortos; a des-
confianga quanto ao sistema de confissdo posto em prdtica no concilio
de Latrdo IV, ou contra pregagdes extremas sobre os perigos infernais
(encontramos o provérbio «o Diabo nédo é tdo mau quanto vocés o pin-
tam» nas fontes medievais...); a recorrentissima, central e nunca apagada
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reclamacdo da «pobreza evangélica» como horizonte, cedo declarada
como herética por uma Igreja em processo imparavel de recuperagdo
do poder; a insisténcia em modelos leigos de caridade e de assisténcia,
de que sdo exemplo clarissimo as Misericérdias, a «religiosidade de
corte», afinal tdo multifacetada nos seus referenciais”... eis alguns dos
muitos aspetos de que a religiosidade dos leigos nunca abdicou e que
tém de ser entendidos como suas componentes intrinsecas e ndo como
«pedagos a menos», ou desvios, no modelo de religiosidade dos leigos
que a Igreja construiu.

Especialmente elucidativo, para uma tal operacdo, parece-nos ser
o comparativismo com sociedades igualmente (ou mais) complexas de
fortissima religiosidade onde, porém, ndo se desenvolveu nem adquiriu
papel central na leitura do passado uma institui¢do como a Igreja crista.
Em muitas sociedades asiticas, nomeadamente na China, na Coreia e no
Japdo, multiplos aspetos do culto religioso ligado as familias e a outras
unidades leigas permaneceram na méo de determinados membros do
grupo, investidos dos valores deste, e ndo submetidos a uma grelha de
leitura teolégica de uma instituigdo especifica; é o caso, em especial, da
relacdo com as almas dos antepassados, englobada numa das coisas que,
no Ocidente medieval, mais foi sujeita a investidas por parte da Igreja—a
gestdo dos lagos de parentesco carnal®. A vivéncia doméstica da religido,
no mundo pré-moderno ocidental, deve quanto a nds ser perspetivada
numa integralidade das préticas e crencas numa ordem da «casa», da
sociedade e do mundo, constantemente «interrompida» pelas tentativas
de controlo eclesidstico (sem juizo de valor quanto a bondade/maldade
deste controlo), cuja marca nas fontes é poderosa — o que requer, portanto,
capacidade e meios analiticos particularmente apurados.

Em termos historiogréficos, devem distinguir-se dois caminhos
que tornaram possivel esta renovacado do olhar. Por um lado, durante a
segunda metade do século XX, a medievalistica francesa (em que pon-
tuam nomes como André Vauchez, Guy Lobrichon, ou Michel Lauwers)
e a sua congénere italiana, em especial a que se dedicou a histéria dos

(17) Como a tentdmos caracterizar em Rosa 2017b.

(18) Deuchler 2015. A investigacdo apresentada por investigadores dos referidos
paises no atelier «Properties without owners», organizado por Alessandro Buono (Marie-
Curie fellow) na EHESS, Paris, em novembro de 2017, foi elucidativa a este respeito. Cf.
https:/ / globalinheritances.wordpress.com / workshop-properties-without-owners-10th-
november-2017/ [acedido 17-12-2017].
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movimentos confraternais, das ditas heresias e das mulheres religiosas.
Por outro lado, e vindo de um bem diferente panorama académico, a
historiografia inglesa sobre a religiosidade tardo-medieval e a sua relagdo
com a Reforma Protestante. A partir de finais da década de 1980 e nos
anos 1990, um conjunto de obras de fundo sobre a religiosidade, a vida
religiosa e a instituicdo eclesidstica na Inglaterra da Baixa Idade Média e
pré-Reforma, entre as quais avultam os trabalhos de R. Swanson, E. Duf-
fy, Andrew Brown e J. Hughes, veio por em questéo a visdo tradicional
da «queda por madura» da cristandade de entdo, defendendo que esta
leitura, além de baseada em olhares anacrénicos sobre a religiosidade,
fazia parte de um discurso de legitimagdo politica e, mais tarde, ver-
dadeiramente civilizacional da Inglaterra moderna. Para Eamon Dufty,
nos vdrios livros sobre o tema que tem publicado, desde o monumental
The stripping of the altars, de inicios dos anos 19901, até ao dltimo, Refor-
mation divided, de 2017 (Duffy 2017), o papel da monarquia e de fagdes
de interesse a ela associados foi determinante nas alteragdes religiosas,
que assim se configuram como impostas e desagregadores; e muitas
das novas propostas de foro mais fortemente crente, que sem duavida
existiram, eram oriundas desse mundo que olhava com desprezo para
areligido dita tradicional, comunitdria e mais securizante que propensa
a introspecdes do foro intimo...

Os logo chamados «historiadores revisionistas» tiveram, para além
dos contributos historiograficos concretos, o grande mérito de abrir um
debate que ultrapassou muito as fronteiras da universidade. Eamon
Dulffy, por exemplo, publicou um interessantissimo livro onde interro-
gava as suas proprias perspetivas, questionando se uma nostalgia do
mundo catdlico pré-Vaticano II, em que nascera e vivera na infancia, ndo
poderia ter influido na sua visdo do cristianismo inglés pré-Reforma
(Duffy 2004); outros autores interrogaram tanto a profundidade como
a natureza mais aberta da rutura protestante (Simpson 2010); e outros,
por fim, sublinharam que, mesmo se hd acertos a fazer na visao daque-
les historiadores (Bernard 2012), é preciso perceber verdadeiramente as
causas da Reforma e ndo alinhar nos discursos da «naturalidade» de
um acontecimento histérico tdao complexo (Harvey 2012a).

(19) Duffy 1992; deve consultar-se, pela andlise historiogréfica que o Autor faz das
reagdes ao livro, a 2.* edi¢do, dos mesmos editores, em 2005.
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Um tltimo desenvolvimento que nos surge como particularmente inte-
ressante sdo os contributos desta discussao para uma questdo de fundo: a
periodizacdo da Histéria ocidental. No discurso intelectual sobre a rutura
da Cristandade, por maioria de razdo na zona protestante, mas também
no seio dos reformadores catdlicos tridentinos — cuja desconfianca em
relacdo aos leigos s6 se pode equiparar a dos reformadores gregorianos
—, foi central o problema da «incultura religiosa» dos leigos. Se o primeiro
valorizava os leigos cultos, admitiu a existéncia de uma enorme franja de
populagdo com escassa capacidade de reflexdo moral, em especial com
a exigéncia introspetiva e de despojamento em relagdo aos rituais das
vdrias correntes protestantes. No segundo caso, Trento ird conseguir, sob
pretexto do perigo protestante, controlar de forma muito mais eficaz toda
a «religiosidade popular», e devocionalizar, pietizar, controlar por uma
pregacdo e por um investimento litdrgico baseado no medo e na culpa
(Delumeau), boa parte das manifestagdes quatrocentistas de religiosida-
de leiga de matriz comunitdria e securizante, que passa a ser vista como
arcaica. O treino sistemdtico que se imp06s com os semindrios, com a
vigilancia redobrada dos bispos, com as ordens religiosas novas, verda-
deiras maquinas de eficdcia, com a Inquisicdo, veio rodear os fiéis leigos
de constrangimentos e vigilancia institucional — de disciplinamento —,
como nunca até entdo fora possivel. Ora, a associagdo da prépria agdo, por
ambos os lados (protestante e reformado cat6lico), a processos de instrugdo,
de controlo de pulsdes primitivas, de insisténcia na profundidade indivi-
dual da religiosidade, de «progresso civilizacional», por fim, contribuiu
muito para fazer das alteragoes religiosas de finais do século XV e inicios
do século XVI um dos argumentos fortes da periodizacdo tradicional da
histéria do Ocidente (alids, aplicada sem mais ao «resto» do mundo), que
é a das Idades «Média» e «Moderna», um esquema ideoldgico a que ndo
falta depois o elemento de bondade do «Moderno». Porém, toda a historio-
grafia dita revisionista da pré-reforma inglesa — e muita outra, a comegar
pelos estudos sobre as «mulheres santas» tardo-medievais (Sluhovsky
2006) — pela recusa do tratamento da religido comunitdria e social como
etapa arcaica do progresso civilizacional, investindo a explicacdo, antes,
na funcdo social daquela, coloca em causa a periodizagdo Medieval/
Moderno, ou melhor, torna-a irrelevante e dispensavel.

Enfim, referirfamos, como coroldrio deste apaixonante debate, um
trabalho recente que nos parece conseguir ultrapassar de modo perfeito
as aporias historiograficas, e demonstrar bem as virtudes de uma aborda-
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gem social das vivéncias religiosas, que no entanto ndo ignore a cultura
do cristianismo: o reader da cole¢do «Princeton readings in religions»
dedicado a cristandade medieval — Medieval Christianity in practice, diri-
gido por Miri Rubin (Rubin (ed.) 2009). A obra assenta num abrangente
template de caracterizagdo da vida religiosa medieval, conhecedor e sem
preconceitos, preenchendo-o com contribuigdes de especialistas nos
temas, mas pertencentes a correntes mais problematizantes que descri-
tivas; as contribui¢des revestem a forma de comentdrios de documentos,
editados, o que permite ao leitor o conhecimento das fontes e a relagdo
que com elas estabelece o historiador®.

Histéria da instituicao Igreja e da eclesiologia

Nao hé contradi¢do entre os desenvolvimentos historiograficos
referidos nos pontos anteriores e os que passamos agora a caracterizar
brevemente. Se a Histéria antropolégica, das emocdes, da religiosidade
dos leigos, veio mostrar que existiam formas de viver a religiosidade
com larga distancia em relagdo a instituicdo, tal ndo quer dizer que se
deva deixar de considerar esta como um objeto histérico central. Foram
importantes as reservas expressas em relagdo a uma euforia pelas des-
cobertas das religiosidades até entdo obliteradas, que levasse ao desco-
nhecimento da existéncia da Igreja, de que sdo exemplares os textos de
John Van Engen (Engen 1986; Engen 2002). E a medievalistica americana
continuou a produzir trabalhos notéveis sobre a Igreja medieval, como
seja Christian materiality: an essay on religion in late medieval Europe, o tl-
timo livro de Caroline Walker Bynum, verdadeiramente uma proposta
interpretativa do papel da religido na Europa da Baixa Idade Média, que
combina o olhar de uma historiadora antropéloga de primeira dgua com
o profundo conhecimento da teologia que sempre caracterizou os seus
livros (Bynum 2011).

Destacariamos neste ponto, porém, uma outra linha historiogréfica,
que nos parece das mais promissoras, pela capacidade que tem tido de
olhar de modo profundamente interrogativo a Igreja como instituigéo,

(20) Pode juntar-se a esta obra, também com escopo didético, o ponto da situagéo da
historiografia americana (em especial) de Deane 2013. Recentemente, a Oxford UP editou
uma obra afim ao Princeton reader, também de elevada qualidade: Arnold 2014.
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mas que, partindo do reconhecimento desta natureza fundamental do
objeto que é afinal reclamada por setores digamos, mais tradicionais
(veja-se, por exemplo, o artigo de Van Engen), consegue propor um outro
significado histérico para ele. Referimo-nos aos historiadores ligados a
Alain Guerreau (e a Jacques Le Goff), que tém explorado, de diversas
formas, aideia da Igreja como instituigdo central do sistema feudal. Sem
que se torne possivel analisar em profundidade todos os temas tratados
e obras publicadas, destacaremos os dois que mais diretamente tém
tratado o tema®: Dominique Iogna-Prat e Jérome Baschet.

Em relagdo ao primeiro, verifica-se uma grande continuidade, mar-
cada apenas por uma cada vez maior abrangéncia quanto ao interesse
por grandes institui¢des da Igreja. Em 1998, publica o livro Ordonner et
exclure, que renovou decisivamente a historiografia sobre a Ordem de
Cluny, num sentido diverso do que vinha fazendo a medievalistica norte-
-americana (Iogna-Prat 1998). O trabalho insere-se na corrente de revisdo
da Reforma Gregoriana e da sociedade por ela criada, retirando-a tanto
de um horizonte estreito de pensamento e politica eclesidstica, como de
uma luta entre clérigos e leigos para a libertagdo dos primeiros. Desde
entdo, foram muitos e profundos os trabalhos deste historiador sobre a
Igreja como institui¢do — no que se pode chamar uma verdadeira his-
téria social e cultural das institui¢des —, sempre em torno de metéforas
espaciais (espago real e espago imaginado). Em 2006, foi publicado La
Maison-Dieu. Une histoire monumentale de 'Eglise au Moyen Age (Iogna-
-Prat 2006). Em 2013, surge a coordenagdo do nimero especial da revista
BUCEMA, dedicado a um tema que se julgaria de todo desaparecido do
horizonte historiografico (salvo em —algumas - faculdades de teologia....):
aeclesiologia; talvez s6 aqui fosse possivel encontrar em conjunto, e como
historiadores da eclesiologia, trés nomes como Yves Congar, Michel

(21) Qualquer escolha obriga a cometer injusticas e hd sem diivida muitos outros estudos
e temas que gostariamos de referir aqui. Podemos reparar a falta remetendo para o balango
historiogréfico preparado por aquele que é também um simpatizante destas abordagens, o
discipulo direto de Le Goff, Michel Lauwers — a sua importante sintese, publicada em 2009,
permite conhecer o campo historiogréfico em revisdo, bem como algumas das linhas desta
(Lauwers 2009). A exploragdo do tema da «sustentagdo econémica» da institui¢do é o tema
mais recente das investigacdes deste autor, em trilhos afins aos da linha referida no texto —
em Lauwers (éd.) 2012, o estudo da dizima tem como objetivo explorar a relagdo entre a
«Ecclesia» e 0 «dominiumy, inserindo a institui¢do no sistema mais vasto de dominagao do
mundo medieval, e retirando definitivamente a dizima do seu lugar exclusivo de sustentacdo
das fungdes pastorais, onde era colocada pela historiografia tradicional.
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Foucault e Pierre Legendre (Iogna-Prat, et al. (dirs.) 2013). Pouco depois,
edita em espanhol uma coletanea de trabalhos, atualizados e precedidos
de uma introdugéo geral — La invencion social de la Iglesia en la Edad Media
(crisis y nacimientos) (2015) (Iogna-Prat 2015); por fim, em 2016, um novo
livro monumental, Cité de Dieu, cité des hommes. L’Eglise et l'architecture de
la société®?. Cremos poder dizer que, em mimese com a prépria forma
como o Autor constrdi e aborda o objeto de estudo, se verifica ao longo
deste percurso uma extensdo, em espago e em profundidade, do olhar
sobre a forma como a Igreja se pensou, se «arquitetou» (nos dois sentidos)
e como foi estendendo a sua cartografia de influéncia sobre outros espa-
¢os — fisicos, mentais, discursivos — cada vez mais vastos. O tltimo livro,
também em resultado das ligacdes do Autor a medievalistica argentina
(que, tal como noutros historiadores franceses em paises da América do
Sul, tém conduzido a proveitosas interrogagdes sobre as «continuidades
e ruturas» da «Modernidade»), surge-nos como especialmente impor-
tante, nas mais vastas questdes teéricas que coloca; incluindo todo um
capitulo sobre o tema da secularizacdo, a obra reporta-se a famigerada
relagdo entre Igreja/religido/modernizagdo ocidental, na esteira do nu-
mero especial do BUCEMA que, a nosso ver, conferiu a «eclesiologia»
uma genealogia e um enquadramento disciplinar alargados, renovando
as possibilidades da sua utilizacao.

Fechamos este texto com referéncia a Jérome Baschet — de forma breve,
porque a sua obra é mais conhecida entre nés do que a do historiador
anterior; ndo queremos, ainda assim, deixar de chamar a atengdo para
o altimo livro publicado por Baschet, porventura menos divulgado mas
importante para o tema em apreco. Referimo-nos a Corps et dmes. Une
histoire de la personne au Moyen-Age (Baschet 2016). Situa-se na confluéncia
das suas duas grandes obras anteriores: o estudo sobre as representa-
¢bes do Inferno em Franga e Itélia, do século XII ao século XV (Baschet
1993) — pelo lugar central das imagens entre os materiais analisados —e a
interpretacdo de fundo que é A civilizagdo feudal. Do Ano Mil & colonizagdo
da América (Baschet 2006) — com a sua insisténcia na fortissima matriz
conciliadora de contrdrios que organiza a Igreja medieval. Por outro
lado, a permanéncia da longa duracéo, na esteira da proposta de Jacques
Le Goff, cuja vitalidade jd acima referimos e que em Baschet é central: a
andlise prolonga-se no espago — fora da Europa — e no tempo — Descartes

(22) Iogna-Prat 2016. Sobre este livro veja-se agora a sugestiva analise de Mazel 2017.
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e Locke, para as questdes do nascimento do sujeito, e para a interrogagao,
mais uma vez, do tema da «modernidade». A obra surge, assim, como um
aprofundamento de vdrias vias jd exploradas, em conjugacdo, apresentan-
do notdvel profundidade quanto a exploragdo das imagens e da teologia,
para penetrar nos meandros da construcdo e do uso desse dualismo sobre
o qual tudo assentava, ou seja, corpo/alma. E aqui, mais uma vez, o que es-
teve em jogo foi o desenvolvimento, pela Igreja, de uma estrutura de com-
preensdo conciliatéria de opostos (mesmo se carregada de ambiguidades
e subtilezas, e imposta ao exterior) — o pensamento positivo sobre a
relagdo entre a alma e o corpo — que permitiu a instituicdo pensar
a humanidade e pensar a sociedade.
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Resumo:

Apresenta-se neste estudo uma breve andlise da secgdo do Chronicon Co-
nimbricense (um manuscrito contendo textos analisticos redigidos no mosteiro
de Santa Cruz de Coimbra, nos finais do século XII) alusiva a acontecimentos
biblicos e eclesidsticos. Através do cruzamento desta secgdo com a parte referente
a histéria de Portugal durante o reinado de D. Afonso Henriques, na qual se
procede ao encémio das qualidades guerreiras do rei fundador, constréi-se uma
hipétese que sugere que o entendimento das origens do reino pelos cénegos
crizios, a luz dos seus ascendentes biblicos e eclesidsticos, recupera a teoria
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das seis idades do mundo proposta por Santo Agostinho e cria uma chave de
leitura comum na cultura crista de matriz europeia.

Palavras-chave:

Mosteiro de Santa Cruz de Coimbra (século XII), analistica, Chronicon Co-
nimbricense, realeza sagrada, arquétipo biblico.

Asbtract:

In this essay one presents a brief analysis of the section of the Chronicon Co-
nimbricense (manuscript written in the monastery of the Holy Cross of Coimbra
in the late 12th century) relating to biblical and ecclesiastical facts. The crossing
between this section and the one relating to the history of Portugal during the
reign of Afonso Henriques, in which one proceeds to the encomium of the war-
rior qualities of the founder king, supports the hypothesis that the origins of the
kingdom, highlighted by its biblical and ecclesiastical ascendants, are thought
according to the theory of the six ages proposed by St. Augustine, therefore
creating a common reference within Medieval Christendom.

Keywords:

Monastery of the Holy Cross of Coimbra (12" century), annalistics, Chronicon
Conimbricense, sacred royalty, biblical archetype.

Os manuscritos dos textos analisticos latinos que foram redigidos
no ambiente mondstico do Entre-Minho-e-Mondego nos séculos XI e
XII, de que sdo exemplo algumas obras conhecidas (na sequéncia dos
estudos de José Mattoso e Luis Krus), tais como os Anais de Santo Tirso
de Riba de Ave (c. 1079), os Anais de Sdo Salvador de Grijé (c. 1111), os Anais
de Sdo Mamede do Lorvdo (c. 1118) e os Anais de Santa Cruz de Coimbra I (c.
1169)", correspondem aos primeiros testemunhos historiograficos que

(1) Estes textos encontram-se publicados em «Chronicon Laurbanense», in Portugaliae
monumenta historica a saeculo octavo post Christum usque ad quintundecimum. Scriptores, vol.
I. Lisboa: Typis Academicis, 1856, 20; e «Annales Portugalenses Veteres», in Pierre David,
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falam acerca da individualidade politica do territério onde Portugal se
formaria no quadro da cristandade hispéanica. Estes textos sdo unani-
mes em considerar que a compreenséo do sentido da histéria da regido
identificada com o condado portucalense, que se foi desvinculando da
esfera de influéncia dos reis e nobres estabelecidos na Galiza e em Ledo
entre os finais do século XI e as primeiras décadas do XII, devia passar
pela recordacéo de feitos que contribuissem para a diferenciagdo desse
territério e para a criagdo de uma nogéo de identidade comum, enraizada
em fundamentos concretos e passiveis de ser recordados pela cultura
letrada (Krus 2011a; Gouveia 2012).

A data da redacdo destes textos, a tendéncia para a comemoragao
de efemérides ligadas a histéria dos individuos que se destacaram na
luta contra o isldo e na expansdo das fronteiras da cristandade levou a
recuperagdo dos grandes acontecimentos que marcaram a vida politica
do setor mais ocidental do reino de Ledo durante a reconquista crista
(Boissellier 1994), numa cronologia globalmente situada entre os anos
de 987 e 1169, isto é, desde a conquista de Coimbra por Muhammad ibn
Ab1 ‘Amir al-Manstir, hajib de Cérdova no governo do amir al-mu'minin
omfada Hisham II al-Mu’ayyad, até a entrada de Geraldo Geraldes,
o «Sem Pavor», em Badajoz, ja no reinado de D. Afonso Henriques.
A sucessdo de feitos apontados nestes textos permite-nos compreen-
der as diferentes etapas deste processo e os concomitantes avancos da
fronteira que fixaria os limites politicos do reino de Portugal a partir
do século XII, ainda que acrescentos as suas primitivas versdes latinas
tenham prolongado até datas bem mais tardias, como os séculos XIII,
XIV e XV —comrecurso a lingua portuguesa e a letra paleograficamente
atribuivel aos finais do século XIV ou jd a inicios do XV —, a cronologia
dos acontecimentos histéricos com representagdo analistica.

Esta l6gica memorialistica inscrevia-se numa tentativa de compreen-
sdo da histdria que acentuava a singularidade de um territério a procura
de uma identidade prépria, por isso se apresentando pouco interessada
em descrever os acontecimentos que tinham ocorrido a norte do rio
Minho ou a sul do rio Mondego, isto ¢, fora da jurisdi¢do dos antigos
condados constituidos na sequéncia das prestrias do reinado de Afonso

Etudes historiques sur la Galice et le Portugal du VI* au XII¢ siecle. Lisboa-Paris: Livraria
Portugdlia Editora-Société d’Edition «Les Belles Lettres», 1947, 293-299 (AST), 299-302
(AG: dez primeiras noticias) e 308-310 (ASC I).
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III e alargados no decurso das guerras de conquista contra o isldo. Na
visdo dos religiosos que conceberam aqueles textos, estas regides do
espago hispanico correspondiam ao territério da alteridade, revelando-se
assim desnecessdrias, como cendrios possiveis da agdo histérica, para
quem procurava demonstrar a suposta individualidade do condado por-
tucalense e do reino de Portugal no contexto da cristandade hispanica,
tendo como figura de referéncia o rei D. Afonso Henriques, o legitimo
herdeiro do imperium constituido por Fernando I e Afonso VI de Ledo,
os conquistadores das cidades de Coimbra e Toledo®.

Nao obstante este facto, alguns manuscritos que se conservaram
até aos nossos dias, como o chamado Livro da Noa, cédice oriundo do
mosteiro de Santa Cruz de Coimbra que incorpora o texto conhecido
como Chronicon Conimbricense®, permitem-nos langar um olhar critico
sobre esta forma de se conceber a histéria e extrair dados que ajudam
a relativizar o que tem sido afirmado pela historiografia portuguesa,
muitas vezes interessada na exaltagdo, num tom mais ou menos pa-
triético e apologético (Pinto 2014), dos feitos e dos homens herdicos que
personificariam esse natural sentido da nagdo portuguesa em se afirmar
como um pafs providencialmente destinado ao sucesso histérico. Contra-
riando esta tendéncia, a leitura do Chronicon Conimbricense dd-nos conta
da existéncia, nestes textos analisticos, de elementos que universalizam
o sentido da histéria e os inscrevem numa légica transnacional, apenas
compreensivel a luz da sua comparagdo com outros textos andlogos
redigidos na Hispania, ou mesmo um pouco por toda a Europa crista
(Bautista 2009). De forma a podermos extrair deste manuscrito algumas
ideias que fundamentam esta hip6tese, concentraremos a nossa atengao
na andlise do texto do Chronicon Conimbricense, tal como se encontra
publicado por Alexandre Herculano, desde o século XIX, na colecdo a
que o historiador oitocentista daria a designagéo, inspirada em modelos

(2) Mattoso 2006. Sobre a projegao desta figura na historiografia portuguesa, Sousa
1996; Mattoso 2000a; Mattoso 2000b; Silvério 2004; Silva 2011. Silvério 1996 analisou com
mais detalhe a sua inser¢do no quadro da analistica dos séculos XI e XIL

(3) Este texto encontra-se publicado em «Chronicon Conimbricense», in Portugaliae
monumenta historica a saeculo octavo post Christum usque ad quintundecimum. Scriptores, vol.
I, fasc. I. Lisboa: Typis Academicis, 1856, 1-5.
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alemades, de Portugaline monumenta historica a saeculo octavo post Christum
usque ad quintundecimum®.

Nos finais do século XII, isto é, numa altura em que Portugal se afir-
mava politicamente como um reino independente, os cénegos regrantes
de Santo Agostinho do mosteiro de Santa Cruz de Coimbra, centro da
chancelaria e pantedo dos primeiros reis da dinastia de Borgonha (Cruz
1964; Martins 2003; Gomes 2007)®, redigiram diferentes textos analis-
ticos compostos por vdrias sec¢des, de que fazia parte principalmente
a relativa a histéria de Portugal (Gouveia 2012: 199-204), a qual acres-
centaram as alusivas a histéria dos godos (Gouveia 2012: 195-197) e do
reino de Asttrias-Ledo (Gouveia 2012: 197-199). Ao longo das décadas
que se seguiram a esta primeira redagdo, que deve ter sido terminada
pelos finais da década de sessenta ou inicios da de setenta daquele sé-
culo, hoje conhecida como Anais de Santa Cruz de Coimbra I, os conegos
do mesmo mosteiro ampliaram os relatos iniciais com o acrescento de
novas ementas analisticas, redigidas ainda em latim, que alargaram a
cronologia dos acontecimentos recordados e comemorados até entdo pela
canénica fundada e patrocinada pelos reis portugueses, criando um texto
que viria a ser designado como Anais de Santa Cruz de Coimbra Il. Para
além das indicacoes sobre a histéria do Entre-Minho-e-Guadiana, estes
cénegos tiveram o cuidado de apresentar, num dos seus manuscritos
paleograficamente atribuivel aos finais do século XII ou ja aos inicios
do XIII - 0 mesmo que transmitiu até nés o texto que Alexandre Hercu-
lano chamou Chronicon Conimbricense® — algumas passagens que podem
ser entendidas como um predmbulo a narracdo histérica propriamente

(4) Na forma como chegou até nés, o Chronicon Conimbricense corresponde ao manuscrito
de um texto litdrgico contendo as horas canénicas de noa, as quais se acrescentou uma
miscelanea de noticias escritas, em vdrias épocas, nos trés cadernos finais do respetivo
saltério de horas diurnas, compiladas entre 1362 e 1365. A primeira parte, redigida em
latim, contém noticias datadas ou datdveis de 987 a 1168; a segunda, redigida em portugués,
inclui noticias datadas ou dataveis de 1296 a 1405, com excecdo para as relativas as mortes
de Inés de Castro (1355) e D. Pedro I (1367), bem como a alusiva a subida de D. Fernando I
ao trono (1367).

(5) Gomes 1996 analisou com mais detalhe a elevac¢do deste mosteiro a condigao de
pantedo régio.

(6) Refira-se que parte deste manuscrito serviu também para a redagao do Chronicon
Lamecense, obra escrita no félio de guarda de um martirolégio-obitudrio da Sé de Lamego,
em 1262. Este texto encontra-se publicado em «Chronicon Lamecense», in Portugaliae
monumenta historica a saeculo octavo post Christum usque ad quintundecimum. Scriptores, vol.
I, fasc. I. Lisboa: Typis Academicis, 1856, 19-20.
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dita, formado por uma série de ementas relativas aquilo que, hoje em
dia, poderfamos designar como arquétipo biblico de realeza sagrada.

Na mentalidade dos conegos que redigiram estes anais, a recordagdo
do passado biblico encontrava paralelos num conjunto de pardfrases es-
crituristicas com as quais se tornava possivel a heroicizagao, muitas vezes
com fungéo ideoldgica e propagandistica, da imagem de D. Afonso Hen-
riques como rei fundador do pais que herdara o imperium de Afonso VI
e cujas vitérias militares na frente de combate contra o isldo eram enal-
tecidas. Quando, poucos anos apds a redagdo destes primeiros anais, os
cénegos atualizaram a sua leitura do passado, promovendo a redagdo
de um texto mais amplo, jd& com um certo pendor narrativo, destinado
sobretudo a descrever as faganhas de D. Afonso Henriques como rei, as
relacdes de intertextualidade com os livros biblicos tornaram-se mais
evidentes, sustentando a construcdo do arquétipo de heréi guerreiro
especialmente ungido por Deus e inspirado pela providéncia divina,
segundo o modelo de realeza biblica consubstanciado na pessoa de Da-
vid, rei de Israel. Varios livros do Antigo Testamento foram utilizados
(Pereira 2001-2002) na criagdo de uma imagem do reino que se tornara
independente e do rei que se afirmara como o privilegiado glddio de
Deus na terra e legitimo herdeiro dos principais impulsionadores da
reconquista cristd, como que reintegrando Portugal na frente de cultura
da Hispania e, até, da cristandade europeia (Mattoso 2002).

Como é 16gico, a ideia de que as origens remotas do reino se deviam
compreender com base na recriacdo de um passado mitico em que os
antecedentes biblicos tinham um lugar privilegiado levou a que estes
cénegos incluissem nos seus anais referéncias a diversos acontecimentos
extraidos ndo s6 do Antigo, mas também do Novo Testamento, bem como
da tradigdo instituida pela igreja nos primeiros séculos da sua histéria.
A data da cépia para o manuscrito que o fixou até a atualidade, o Chro-
nicon Conimbricense passou a dispor de uma secgdo, formada por um
conjunto de ementas avulsas, em que se mencionava o nascimento de
Jesus Cristo, a decapitacdo de Sdo Jodo Baptista, a morte dos apéstolos Sdo
Tiago e Sdo Pedro, dos martires Sdo Ciprido, Sdo Julido, Santa Basilissa
e Sdo Vicente e do confessor Sao Martinho. Antes de concluirem esta
seccdo, os mesmos conegos evocaram ainda, possivelmente sob inspi-
racdo da teoria proposta por Santo Agostinho na obra De Catechizandis
Rudibus (Lopes 2012: 100-103), todas as principais etapas da criagdo do
mundo por Deus, dividindo-as num conjunto de seis idades marcadas
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por acontecimentos fundamentais da histéria dos grandes patriarcas,
profetas e reis de Israel: de Adao ao dilivio, do diltivio a Abrado, de
Abrado ao éxodo, do éxodo a David, de David ao cativeiro da Babilénia
e, por fim, do cativeiro da Babilénia ao nascimento de Jesus Cristo.

Estes acontecimentos, devidamente categorizados como marcos
histérico-teolégicos, foram anotados pelos compiladores dos anais e
associados aos anos em que supostamente teriam ocorrido, perfazen-
do, no total, 5199 anos, isto é, um longo espetro cronolégico de mais
de cinco milénios, materializando a ideia de que a histéria de Portugal
tinha antecedentes mais remotos do que se poderia pensar a partida.
A histéria de Portugal e de D. Afonso Henriques, vista na ética de
uma construgdo providencialista, deve, pois, ter sido encarada pelos
cénegos do mosteiro de Santa Cruz de Coimbra como uma espécie de
consumagdo das seis idades do mundo ja preconizadas pelas tradi¢oes
escrituristica, de matriz judaico-crista, e patristica. A data da redagao
desta seccdo dos anais crizios, a livraria do mosteiro incluia a obra de
Santo Agostinho (Nascimento 1997) e os cénegos serviram-se dela para
a elaboracéo deste texto.

Na concegédo dos conegos que escolheram escrever a histéria do reino
de Portugal a luz dos seus antecedentes biblicos, o relato da sucessdo
de acontecimentos contados nestes anais tinha talvez como objetivo
associar a histéria de uma casa dindstica de formacédo recente a dos
patriarcas, profetas e reis de Israel e a dos santos da igreja cujo papel
estava vinculado a realizagdo dos designios salvificos de Deus, através
de Jesus Cristo. De entre todos, o destaque recaiu sobre os ap6stolos
e os madrtires, porque estes deviam ser vistos como aqueles que, com
o seu exemplo de vida e antncio da fé, tinham dado um testemunho
imprescindivel para a construc¢do de uma sociedade que se digladiava
com a ameaga externa, a qual importava resistir tal como aqueles santos
tinham resistido no passado.

Este facto merece, quanto a nés, um destaque particular: em primeiro
lugar, porque indica que o Chronicon Conimbricense é um monumento
historiogréfico em que se associa de forma clara a histéria nacional a
histéria universal (Lay 2011: 123-127); por outro, porque sugere que 0s
responsaveis por esta associacdo tinham talvez em mente a ideia de que
Portugal, enquanto reino, fazia parte de uma longa cadeia genealégica
de reinos com mais de cinco mil anos de histdria, vistos como uma es-
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pécie de antepassados simbédlicos de uma monarquia que, devido a sua
condicdo emergente, procurava novas fontes de legitimidade politica.

Tal associagdo de ideias ndo era, na época, uma caracteristica exclusiva
da analistica ligada as origens do reino de Portugal. Na Galiza, em Ledo
ou em Castela—bem como fora das fronteiras da Hispania crista —, varios
outros anais foram redigidos, também em latim ou contendo j& pericopes
em linguas verndculas, em que o sentido local e regional da histéria (Via-
na 1993; Pereira 2003: 15-32; Pereira 2005) foi posto em paralelo com o da
histéria universal de Deus e da Igreja, como que criando uma leitura de
feitos que acentuou as origens transnacionais dos reinos que nasciam na
Europa medieval e que mantinham entre si um denominador comum:
a sua filiagdo na cristandade?, isto é, numa entidade cuja importancia
histérica se situava além das fronteiras politicas de cada pais. Na 6tica
dos religiosos que redigiam estes anais — bem como, naturalmente, na
dos cénegos que trabalhavam no scriptorium do mosteiro de Santa Cruz
de Coimbra poucos anos apds a morte de D. Afonso Henriques —, era
como se a histéria devesse ser compreendida como algo de inscrito no
plano das realizagdes salvificas de Deus para o Homem, da criagdo do
mundo a encarnag¢do do Verbo, mas pudesse ser também entendida em
fungdo de um simbolo capaz de integrar essa histéria, ainda de cardter
local e regional, na de uma entidade fundada em matrizes religiosas.

Numa data que ndo podera ir muito além dos finais do século XII,
a tendéncia dos anais criizios para alargar a perspetiva nacional a
perspetiva universal contribuiu para o surgimento de uma obra histo-
riografica com um sentido mais abrangente. A inclusdo de uma secgdo
alusiva a acontecimentos biblicos e eclesidsticos inscreveu-os no mais
alargado plano da cultura cristd de matriz europeia, isto é, numa cultura
cujo significado radicava na compreensao de que Portugal — sanciona-
do pelo papa Alexandre III como reino independente em 1179, data da
outorga da bula Manifestis Probatum — gravitava em torno de uma 6rbita
transfronteirica (Buresi 2001; Buresi 2004).

Depois da cépia do texto para o manuscrito que o conservou até a
atualidade, o Chronicon Conimbricense ndo voltou mais a ser utilizado
como fonte para a reconstitui¢do do passado na tradi¢do historiografi-
ca que se seguiu as primeiras experiéncias analisticas crtizias, apesar

(7) Arduini 1984; com andlise sobre o caso hispanico em Benito Ruano 1952; Huete
Fudio 1994; Bautista 2009.
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de estas terem sido alvo de pontuais acrescentos ao longo dos séculos
XIII e XIV (Moreira 2010). Embora o texto tenha sido recuperado por
alguns autores ainda mais tardios, nos séculos XVI, XVII e XVIII, para
justificar um conjunto de visdes aprioristicas sobre o passado®, a sua
divulgagdo no meio cientifico portugués sé se tornou possivel a partir
da transferéncia do manuscrito autégrafo para Lisboa por José Manuel
da Costa Basto, algures nos meados do século XIX, e da publicacdo do
texto por Alexandre Herculano, sob os auspicios da Academia das Cién-
cias de Lisboa, no quadro de uma Europa marcada pela emergéncia do
nacionalismo e do positivismo (Silva 2015) e interessada em encontrar
nos textos antigos e medievais as supostas raizes da sua visdo idealizada
da histéria®.

No caso portugués, o quadro de referéncias mentais dos cénegos
que redigiram o Chronicon Conimbricense, ao contrdrio do que pretendeu
durante anos a historiografia, ndo se pode compreender sem se ter em
conta a sua integra¢do na cultura cristd de matriz europeia, que dd ao
texto uma dimensao mais universal e capaz até de questionar o sentido
exclusivamente nacional da fronteira que se foi formando em Portugal
a partir da primeira metade do século XII. No fundo, este texto pertence
a uma série de memorias que condensam a ideia de que a histéria do
reino medieval, ainda que individualizédvel criticamente, ndo se pode
dissociar de referéncias mais universais e abrangentes, suscetiveis de se
socorrer de uma linguagem simbdlica comum e de criar nos seus leito-
res uma espécie de chave de identificacdo que estd para além do que é
puramente local e regional. A leitura do Chronicon Conimbricense pode,
por esta ordem de razdes, constituir-se como um exercicio necessdrio
a revisdo dos topicos historiogréficos utilizados para se compreender a
histéria da cultura medieval portuguesa, ajudando-nos, nos seus aspetos
mais inovadores, a lancar um olhar critico a forma como, nas tltimas
décadas, se tem reconstituido a histéria de Portugal e dos restantes paises
da Europa (Valcércel 2005).

(8) Tarrio 2006; Krus 2011b (cf. Montenegro & Castillo 2009).

(9) Atualmente, o manuscrito autégrafo em pergaminho, escrito em latim e portugués,
conserva-se, sob a forma de um livro composto por vinte e nove f6lios, em formato 295 x 215
x 20 mm, no fundo do mosteiro de Santa Cruz de Coimbra do Arquivo Nacional da Torre
do Tombo, em Lisboa, com o titulo Livro da Noa e cota Cénegos Regulares de Santo Agostinho,
Mosteiro de Santa Cruz de Coimbra, liv. 99 (cota antiga CF 83; Colecdo Costa Basto, n.° 43).
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A partir de dois relatos da biografia do arcebispo de Braga, D. Fr. Agostinho
de Jesus (1588-1609), este estudo visa considerar um momento intenso de mani-

(*) Uma versdo preliminar deste texto foi apresentada durante a 19.* Semana Cultural
da Universidade de Coimbra, no ciclo de estudos «A Identidade do Poder Religioso: cores,
stmbolos, emogdes», organizado na FLUC pelo CHSC, no dia 22 de marco de 2017. Para a
conclusao deste artigo foram muito relevantes as sugestdes dos participantes naquele ciclo
de estudos (Senhores Professores: José Pedro Paiva, Saul Gomes, Maria do Rosario Morujao,
Irene Vaquinhas, Isabel Mota), e as observagoes criticas dos avaliadores cientificos desta
Revista e ainda a revisdo do portugués pela minha colega Dr*. Maria Amélia Campos: a
todos quero expressar 0 meu sincero agradecimento.

https://doi.org/10.14195/2183-8925_36_5



Revista de Histéria das Ideias

festacdo e de reconhecimento da identidade do poder e da jurisdigdo episcopal
em Portugal. Centrado na ceriménia inédita solene da imposi¢do do pdlio — a
faixa distintiva atribuida a arcebispos e primazes — o artigo estd organizado
em cinco partes. A primeira analisa o recente quadro historiografico sobre a
cerimonialidade politica no ambito da Igreja portuguesa e das suas hierarquias,
nomeadamente as entradas episcopais. A segunda contextualiza as diferentes
fontes escritas entre Quinhentos e Seiscentos, e os seus autores. A terceira parte
esboga um breve perfil do arcebispo, promovido, nos primeiros anos do governo
de Felipe II, a principal igreja de Portugal. A quarta considera a invulgar paragem
no Convento de Cristo, em Tomar. A tiltima parte visa indiciar e analisar as reagdes
fisiolégicas/psicolégicas do protagonista da poderosa liturgia.

Palavras-chave:

Identidade religiosa, Poder e jurisdigdo episcopal, Ceriménia de instituicdo,
D. Fr. Agostinho de Jesus, Convento de Cristo (Tomar).

Abstract:

Based on two biographical records of the archbishop of Braga, Fr. Augustin of
Jesus, the study aims to consider an intense moment of manifestation and recogni-
tion of the identity of episcopal power and jurisdiction in Portugal. Centered on the
inedited solemn ceremony of the imposition of the pallium, the distinctive band
attributed to archbishops and primates, this paper is articulated in five paragraphs.
The first one deals with the recent historiography of political ceremonies within the
framework of the Portuguese Church and its hierarchies, namely episcopal entries.
The second contextualizes the different sources written between the XVI" -XVII*
centuries, and their authors. The third part outlines a brief profile of the archbishop,
promoted in the early years of Hapsburg dynasty to the main Portuguese Church.
The fourth considers the unusual stop at the Convent of Christ, in Tomar, to attend
the distinctive vestment awarding ceremony. The latter part aims to indicate the
physiological/psychological reactions of the protagonist of powerful liturgy.

Keywords:

Religious Identity, Power and Episcopal Jurisdiction, Act of Institution,
Fr. Augustin of Jesus, Convent of Christ (Tomar).
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Enfase litiirgica, dramaturgia, identidade do poder e da jurisdigdo episcopal (sécs. XVI-XVIII)

1. Processos identitarios

Este estudo considera um momento relevante da manifestagao e do
reconhecimento da identidade do poder religioso: um episédio invulgar
consumado no final do século XVI, na fase que precedeu a ceriménia
de entrada na arquidiocese de Braga do metropolita D. Fr. Agostinho de
Jesus (1588-1609). Este percurso de investigacao serd guiado, nomeada-
mente, pelo ritual relativo a imposigdo do palio, a simbdlica faixa de 1a
branca. Nao devendo ser associado exclusivamente ao palio-baldaquim,
que também era um elemento distintivo da encenacédo das ceriménias
(conforme explica Raphael Bluteau), o pillio configurava igualmente um
importante sinal das hierarquias eclesidsticas (Bluteau 1720: 204-205)®.
No caso da liturgia solene que antecedeu a entronizac¢ao do prelado na
Igreja metropolita da qual dependia a diocese de Coimbra, as lagrimas
derramadas pelo arcebispo recém-eleito constituem, possivelmente,
um sinal especifico do estado psiquico dessa figura eminente do clero
portugués. O episédio littrgico, inédito na mais recente literatura sobre
a biografia do arcebispo recrutado na ordem dos agostinhos (Barbosa
Machado 1741: 1, 61-63; Moreira Azevedo 2011: 308-311; Almeida 1930:
III, 600-602), insere-se num quadro analitico mais amplo, isto é, o da
andlise das cerimoénias desenvolvidas no dmbito da Igreja catélica pelos
seus agentes.

Tépico de grande interesse historiogréfico, quer nacional quer inter-
nacional (Bethencourt 1992, 1994; Visceglia-Brice 1997, Dompnier 2009;
Cantu 2009; Marcocci-Paiva 2013), a andlise das entradas episcopais foi
tratada em Portugal no ano de 1993, num estudo pioneiro do Professor
José Pedro Paiva, editado no namero 25 da Revista de Historia das Ideias
consagrado a «Rituais e Ceriménias». Passados quase 25 anos desde a
edigdo desse magistral ensaio, posteriormente articulado com outros
estudos fundamentais do mesmo autor sobre liturgias europeias ana-
logas ou de territérios americanos lus6fonos (Paiva 2001; 2002a,b; 2006a:
99-104), a temdtica continua a ser atrativa e aliciante (Paiva 2011b), por-
que cada vez mais atenta aos protagonistas e aos sistemas territoriais e

(1) Conforme as entradas de R. Bluteau (1720): pillio (ornamento das vestiduras) e pallio.
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simbdlico-institucionais nos quais atuavam (Paiva 2016: 194-196). De fac-
to, retomando o trabalho sobre as cerimoénias eclesidsticas em Portugal:

The analysis of a set of ceremonies in which the Church and its mem-
bers take part is crucial to understand the awareness that the former and
the latter — especially those occupying prominent places —have of their
social status, prestige and power (Paiva 2002b: 419).

Estes rumos historiogréficos, também evocados no estudo de maior
projegdo atlantica do mesmo autor, sobre os séculos XVII-XVIII (Paiva
2001: 75), poderiam encontrar correspondéncia com as palavras de
Fr. Jerénimo Roman, autor erudito do final do século XVI, particular-
mente atento a captar a esséncia das dignidades eclesidsticas e das suas
diferencas estatutdrias através de objetos simbdlicos:

Usan [los Argobispos] de cruz en su districto y va delante del por
toda su provincia si quiere, pero la mayor auctoridad y cerimonia con
que el Argobispo es mirado y reverenciado es por el palio que usa y no
solamente el solo lo trae mas el Patriarca, y primado (Roman 1575: 168).

Tais formas de reconhecimento politico-social sdo ideias e descrigdes
de processos histérico-culturais com valor plurissignificante, que é pos-
sivel considerar pelas fortes vertentes religiosas e de longa duracdo. Um
topico que, por um lado, estd ligado a ambiciosa questdo colocada em 2017
no Ambito da 19. Semana Cultural da Universidade de Coimbra «Quem
somos?». Por outro, relaciona-se com o facto de a palavra «identidade» ter
entrado fortemente na discussdo do dia-a-dia, passando da nomenclatura
das ciéncias sociais a linguagem de uso quotidiano. Nesse processo, o
fator religido para definir identidades coletivas ou individuais tem um
lugar importante, que a abordagem histérica permite tratar considerando
permanéncias e mudangas. O itinerdrio analitico proposto neste estudo,
centrado sobre aspetos de histéria institucional e socio-cultural da Igreja,
possibilita a articulagdo de um discurso sobre a ritualidade politica pro-
movida pelo clero catélico portugués da Epoca Moderna. Um processo

(2) Para o episcopado da diocese de Viseu da Epoca Moderna, as descrigdes sobre as
entradas dos prelados sdo mais pormenorizadas a partir de 1599, alcancando o ponto dulico
com a documentagéo relativa ao bispo D. Julio Francisco de Oliveira, no ano de 1743.
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cuja dimens&o histérica é evidente ainda hoje: quer como herdeiros
daquele patriménio politico, sociocultural e confessional; quer como
produtores de novas herangas, crengas e mentalidades, num contexto
multicultural fortemente acelerado; quer pela comunicagdo e informa-
¢do veiculada pelas redes sociais; quer ainda pela heterogeneidade das
imagens usadas ou manipuladas e que acompanham essas dindmicas.

Para voltar ao tépico principal das pesquisas sobre a identidade do
poder religioso na Epoca Moderna, de facto, ao conjunto de estudos
referidos no incipit, centrado sobre a morfologia do solene rito epis-
copal e a exegese dos elementos estruturais e simbdlicos (dos gestos,
da linguagem, dos signos), é preciso acrescentar as investigacdes que
compdem o volume, editado em 2002, com o titulo Religious ceremonies
and images: power and social meaning (1400-1750)°. Também esse é outro
eloquente ponto de partida historiogréfico para articular a proposta de
andlise, através dos dispositivos cerimoniais e das imagens produzidas
ou usadas nesses contextos comunitdrios: tempos efémeros de ritualidade
coletiva, mas com elevada capacidade legitimadora, seja das autoridades
eclesidsticas, seja das civis.

Nessas manifestagdes particulares de reconhecimento e de consa-
gragdo da autoridade suprema da religido a nivel diocesano e na esfera
politica, também as cores, os atributos de poder e de jurisdi¢do, as emo-
¢Oes despertadas em espagos simbdlicos contribufam para tornar eficaz
a sequéncia ritual de incorporagdo nas estruturas periféricas de gover-
no. Portanto, descodificando esses elementos materiais ou imateriais,
estéticos e emocionais, que retém a atengdo das testemunhas — ou que
foram relatados nos documentos chegados até aos nossos dias — preten-
de-se contextualizar, por um lado, a complexa construcdo dramattirgica
desses momentos, inseridos numa conjuntura evidenciada had décadas
pela historiografia, como a incorporacdo de Portugal na monarquia ca-
tolica (Silva — Hespanha, 1992); por outro lado, pretende-se dar relevo
a autoridade reconhecida a um grupo social preeminente, como foi o

(3) Coordenado por José Pedro Paiva, o volume conta com 22 estudos de historiadores
nacionais e internacionais (H. Schilling, D. Rando, M. Elbel, A. Blazquez, M. A. Visceglia, M.
Boiteux, R. Pochia Hsia, F. Palomo, J. Pollmann, M. Créciun, I. Gyérgy Téth, M. Derwich,
M. L. Candau, S. Ehrenpreis, M. Scholz-Hénsel, A. C. Aradjo, P. Cardim, A. Lavrov, M.
Greengrass e J. P. Paiva), centrados sobre dreas europeias como Reptiblica Checa, Espanha,
Peninsula Itdlica, Portugal, Franca, Transilvénia, Polonia, Russia e China, situados entre as
épocas medieval e moderna.
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episcopado portugués (Paiva 2006¢; 2011a: 311-418). Esse era um corpo
forte e compacto, cujo poder era exercido no dambito juridico, cultural,
social, econémico, religioso, teoldgico, mas cuja jurisdi¢do necessitava de
atos de visibilidade publica para que se pudesse conhecer e reconhecer.
Com um papel mdiltiplo, essa elite politica estava fortemente vinculada
ao principio do indigenato, assente assim em eclesidsticos autdctones,
também no periodo da integragdo de Portugal na monarquia hispanica
(1581-1640). Para além dessa especificidade (Paiva 2006c: 357-446), o
exercicio do poder e da jurisdigdo episcopal foram regulamentados de
maneira incontornavel através das decisdes conciliares estabelecidas
em Trento (1545-1563), assim como através de uma articulada literatura
juridico-comportamental que, entre os séculos XVII-XVIII, perfilava a
imaggética dos prelados e da sua representagdo multifacetada, identificada
entre modelos de apéstolo, de pastor, de pai, de santo, de politico e de
ilustrado (Alberigo 1985, 71-91, Tellechea Idigoras, 1997: 207-223; Paiva
2006c¢: 111-139).

2. Memodrias legitimadoras

Ao contrario do que foi ja realizado através de estudos apurados, que
partiram de um impressionante conjunto de entradas luso-europeias com
o intuito de definir um modelo comum (Paiva 2006a) e que propuseram
uma interpretacdo evolutiva da solene «liturqy of power» entre a época
pos-tridentina e das Luzes, o presente estudo centrar-se-d apenas num
tinico momento da cerimdnia solene do final do século XVI, relativa ao
arcebispo de Braga, D. Fr. Agostinho de Jesus. Esta andlise configura,
pois, uma reductio ad unum focada numa fase especifica desse momento de
incorporagdo no amplo territério de jurisdi¢do, considerada invulgar pela
atengdo consagrada ao simbdlico ato executado extra moenia civitatum, assim
como pelos espagos evocados. Para além das cidades de Coimbra, do Porto
e de Braga, interessard considerar outro nticleo politico-eclesidstico, a vila
e o Convento de Cristo, em Tomar (fig. 2). Note-se que, geralmente, estas
duas tiltimas paragens ndo integram os itinerarios das viagens episcopais
até a Igreja arquiepiscopal, entre os séculos XVII-XVIII (Paiva 1993: 124-126;
2006a; Nestola 2014: 167-185). Da mesma forma, sdo também invulgares as
emogdes despertadas no ator principal durante a ceriménia de atribuicdo
do pélio que se seguiu a consagracao do prelado (Lisboa, 3 de janeiro de
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1589), antecipando o ritual da entronizagdo na catedral bracarense (8 de
mar¢o) (Roman, Céd 603: 192v-194r).

Para além desses aspetos, a importancia deste episddio biografico
é intensificada pelo valor extraordindrio, a nivel documental e crono-
l6gico, comparativamente as memorias de congéneres atos episcopais
conhecidos (Paiva 1993: 121; 2011: 191; Nestola 2016: 116). Ao invés das
relagbes geralmente impressas dos séculos XVII-XVIII, centradas sobre
a viagem e o rito comunitdrio, neste caso dispomos de dois documentos
de épocas diferentes, ambos incluidos nas biografias do ilustre prelado.
O documento mais antigo é constituido por um texto manuscrito, data-
do de 1592 (Cdd. 603: 193r-194v), referenciado em 1932 por José Augusto
Ferreira, mas ainda inédito (Ferreira 1932: III, 77). Um texto que se insere
numa obra mais ampla sobre a Igreja metropolitana de Braga e que se
distingue também pelo facto de ter sido redigido em castelhano pelo
cronista da ordem, Fr. Hieronimo Romano®. Conhecido também como
Fr. Jerénimo Roman, esse confrade e colaborador préximo do prelado
agostiniano foi testemunha ocular, quer da viagem entre Lisboa e Bra-
ga, quer do ato solene de entronizagdo. Particularmente prolifico numa
época de forte bilinguismo castelhano/portugués (Buescu 2004), o autor
e testemunha cerimonial lembrou, ao longo da sua produgéo literdria, o
ato solene a que assistiu (Histéria da Inclita, 2008: 75-77): uma evocacio
que contribuiu para legitimar o valor politico, social e jurisdicional dessa
Igreja metropolita e dos seus protagonistas.

O outro documento conhecido foi editado, em 1635, por D. Rodrigo
da Cunha (1635: II, 405-406), eximio sucessor, entre 1627 e 1635, na catedra
episcopal de Braga e autor de extensas obras de histéria eclesidstica (Barbosa
Machado 1752: 111, 641-646). Porém, o erudito canonista portugués parece
ter consultado fontes diferentes relativamente ao relato do teélogo Roman.
Saliente-se também o facto de dispormos de uma pormenorizada relagdo
da entrada do ilustre prelado D. Rodrigo da Cunha na cidade bracarense
(Relagdo do recebimento, 1627). Legitimadora do poder episcopal, tal ceriménia
foi considerada justamente como paradigma dessa tipologia de ato ptblico,
sendo consumada segundo os rituais das entradas régias e, sobretudo, apds

(4) Hieronymo Romano, conforme a indicagdo do manuscrito em microfilme na
Biblioteca Nacional, Cod. 603 La metropoli de Braga, mais conhecido como Jer6nimo Roman
(1536?-1597), foi autor de obras heterogéneas, quer sobre a congregagao agostiniana, quer
sobre outros assuntos pertencentes a Histéria de Portugal (Cardoso Pinto 1932).
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a edigdo do tratado Caeremoniale episcoporum de 1600 (Paiva 2002a: 36). Esse
era o texto litdrgico em latim publicado durante o pontificado de Clemente
VII para uniformizar a celebracdo dos ritos principais de todos os territérios
daIgreja Catdlica, protagonizados pelos antistites. Contudo, quer amemoria
da entrada solene de D. Rodrigo da Cunha, quer o texto pontificio sdo pos-
teriores ao relato produzido pela testemunha ocular da jornada até Braga.

O texto manuscrito e o impresso constituem olhares cruzados sobre
um tnico evento e seus participantes. Conforme narrativas complemen-
tares, os dois autores veiculavam memdrias legitimadoras entre ptiblicos
mais ou menos amplos. Apesar de se tratar de documentos biograficos
de épocas diferentes, as duas narrativas ofereciam «un buen exemplo»,
segundo Fr. Hieronimo Romano (Céd. 603: 195r). Ou seja, esses relatos
representavam um modelo edificante, delineando um padréo identitdrio
que refletiria a qualidade de antistite bracarense: isto é, de arcebispo e
primaz das Espanhas, o titulo mais prestigiado de Portugal entre o século
XVIe primeira metade do século XVIII (Marques 2000: 221-253; Clemente
2000: 104-106). Por outro lado, esses exemplos literdrios, juntamente com
um discurso imagético baseado nas galerias pintadas ou representadas
em ciclos azulejares, pretendiam expor figuras emblematicas das hie-
rarquias eclesidsticas, das quais se poderiam orgulhar, perante outras
ordens religiosas ou institui¢des da Igreja e da sociedade (Nestola 2014;
2016). Para além dos exemplos literdrios da biografia considerada, o pai-
nel decorativo do conjunto azulejar da segunda metade do século XVIII,
localizado no Refeitério do Convento de Nossa Senhora da Graca em
Lisboa (Simdes 2010: 291-294), configura um importante exemplo. Nesse
espago, onde morou D. Fr. Agostinho de Jesus, o prelado é representado
vestido com os hébitos da Ordem e identificado com o paélio (fig. 1), a
distintiva insignia que lhe foi atribuida durante a ceriménia organizada
no Convento de Cristo, em Tomar.

3. A escolha filipina de um frade agostiniano

Antes de aprofundar a interpretacdo do evento cerimonial protagoni-
zado pelo prelado agostiniano, é preciso relembrar o seu curriculum e as
cronologias do ato solene: dois aspetos que contribuem para evidenciar
outros elementos identitdrios — individuais e coletivos — refletidos nesses
relatos episcopais, reveladores de dindmicas politicas especificas. Perce-
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Fig. 1. D. Fr. Agostinho de Jesus,
Refeitério do Convento de Nossa Senhora da Graga, Lisboa,
segunda metade do século XVIIL

105



Revista de Histéria das Ideias

bem-se, por um lado, processos diretamente ligados a histéria portugue-
sa no contexto da monarquia dos Austria e da Penfnsula Ibérica (Cardim:
1998; Palomo: 2004) e, por outro, dindmicas confessionais resultantes da
difusdo da Reforma protestante no Norte da Europa, nomeadamente na
Alemanha, onde o te6logo desenvolveu importantes cargos no interior
da Ordem. Podemos até conjeturar que, reparando nesses elementos
biogréficos, fendmenos fisiolégicos dificilmente visiveis e com frageis
vestigios histéricos como as ldgrimas se tornam gestos emocionais mais
claros e consistentes (Curto 2011: 181-185, 190-202): indicios liquidos
que remetem para a esfera das emogdes espirituais e sensoriais de um
individuo, refletindo rea¢es arquetipicas encenadas nessa ceriménia.
Fr. Agostinho de Jesus — no século Pedro de Castro (1537-1609) —,
membro de uma ilustre familia ligada aos circulos mondrquicos, foi
educado entre Coimbra e Lisboa, onde mudou o nome e tomou o hé-
bito dos Eremitas pela méao de Fr. Luis de Montoia (Cunha: 1635, 401;
Ferreira, 1932, 73). Ligado a esse eminente reformador espanhol, superior
do Colégio conimbricense de Nossa Senhora da Graga e confessor da
rainha D. Catarina, o frade portugués cedo se distinguiu como invulgar
tedlogo, fazendo uma brilhante carreira no interior da Ordem, como
prior de Vila Vigosa (1566), como reitor do convento de Coimbra e, ainda,
como provincial de Portugal nos anos 1570-72 e 1582-84 (Céd. 603: 188r-v;
Barbosa Machado, I, 61-63). Partindo de Lisboa, onde foi prior do Convento
da Graca, seguiu em 1575 para Roma e, a pedido do imperador Rodolfo I,
em 1579 foi nomeado pelo papa Gregério XIII como reformador de todas as
provincias da Ordem na Alemanha, Bavaria e Bohemia (Ordem dos eremitas:
309). Finalmente, conquistou a estima e a admiracdo do imperador e da
imperatriz, que o escolheram como seu pregador. Para além dos anos pas-
sados nos territérios afetados mais diretamente pela Reforma protestante,
outros aspetos concorreram para conferir fama a esse douto, experiente
e virtuoso frade, entre a Peninsula ibérica, o0 Mediterrdneo e o Oceano
oriental. Fatores importantes relativos as extensas redes sociais internas e
externas da Ordem, antigas ou de mais recente defini¢do, entrelacaram-se
entre familia natural, espiritual/regular e politica, favorecendo a escolha
do prelado para a mais prestigiada cdtedra episcopal portuguesa dos finais
do século XVI. De facto, foi uma indigitagdo fora do padrdo na conjuntura
do governo filipino, uma vez que nio se alinhou com os pareceres mais
favordveis dos intervenientes no processo de decisdo (Paiva 2006c: 220,
377-380). Conforme foi evidenciado com base na documentagéo espanhola,
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o preeminente te6logo foi apresentado pelo vice-rei de Portugal em tiltimo
lugar dentro de uma lista de candidatos (Paiva 2011c). Contudo, Felipe II
indigitou esse religioso tdo débil, que disputava o beneficio com um
prelado de confianga, experiente, oriundo das fileiras do clero secular e
que tinha circulado noutras circunscri¢des, protagonizando um processo
ascensional gradual (Paiva 2006c: 387-388). Apesar de serem requisitos
normalmente muito valorizados pela decisdo régia, nos anos em que o
processo se tornava mais formal e institucionalizado, esses tragos curricu-
lares ndo tiveram peso no caso de D. Fr. Agostinho de Jesus, que acabaria
por ser confirmado e preconizado pelo papa Xisto V, no dia 13 de junho
de 1588, de acordo com a documentacao consistorial romana (Paiva 2011c).

Pese embora o facto de o territério da metrépole bracarense ser muito
extenso para um prelado cuja carreira fora fundamentalmente desen-
volvida no interior da ordem religiosa, o candidato tinha mostrado ser
capaz de ultrapassar os problemas jurisdicionais das diferentes provincias
agostinianas, quer no territério da Europa setentrional, quer na Peninsula
ibérica. Para além desses aspetos politico-territoriais, que confluiam nos
projetos de reforma das ordens religiosas de Felipe II e do papado, pode-
-se acrescentar uma questao especifica relativa a preeminente dignidade
alcancada pelo frade e associada a sua nomeagdo: por causa de uma
antiga e inacabada querela, os arcebispos de Braga disputavam com os
congéneres de Toledo o titulo de primaz das Espanhas (Marques: 2000,
225-228), o qual representava um motivo de invulgar prestigio juridico-
-territorial e tornava, obviamente, ainda mais complexo o processo de
decisdo entre ntcleos politicos. Entre outros fatores, também os circulos
dulicos consideravam a diocese vaga como adequada ao estatuto do novo
titular e, como foi bem demonstrado, avaliaram pontos nevralgicos das
caracteristicas curriculares para além das virtudes pessoais do agraciado,
que o sintonizavam com o ideal de bispo-pastor particularmente apreciado
pelo rei Felipe II (Paiva 2006c: 230).

Na conjuntura de final dos anos Oitenta, a seguir a incorporagao de
Portugal nos dominios dos Austria, num ambiente de intenso antagonis-
mo politico entre castelhanos e portugueses, a preeminente indigitacdo
do agostiniano teve de ser cuidadosamente pensada. Lembre-se o quanto
este cargo era cobicado pelos pretendentes lusos e pelos seus apoiantes;
e tinham ainda de se ponderar as rea¢des de Roma, pois os membros da
Cdria papal podiam vetar a escolha filipina de candidatos com caracteris-
ticas menos honrosas, como por exemplo a ilegitimidade, como sucedia
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com o experiente bispo de Coimbra, D. Afonso de Castelo Branco, que
também concorria para aquele beneficio (Paiva 2005: 225-253; 2006¢: 278).
Finalmente, a escolha tinha que validar de maneira veemente o compro-
misso assumido pelo rei Felipe Il nas Cortes de Tomar (16 de abril de 1581),
centrado no principio do indigenato para a escolha do clero episcopal
(Paiva 2006¢: 358), de maneira a que o novo soberano correspondesse
também ao apoio recebido da parte de setores importantes das hierarquias
episcopais portuguesas para chegar até a incorporacdo de Portugal na
monarquia hispanica (Cardim 1998: 106-108; Paiva 2006b).

Talvez seja este o conjunto de elementos que, para além de indiciar
as manobras que guiavam as escolhas episcopais nos primeiros anos do
reinado filipino, permite formular algumas conjeturas sobre a invulgar
paragem do arcebispo recém-sagrado e da sua comitiva no Convento
de Cristo.

4. A posse do poder jurisdicional

Durante o itinerdrio iniciado em Lisboa no dia 18 de fevereiro de
1589, Tomar foi o local da primeira paragem do arcebispo, consumada
no dia que coincidia com o aniversdrio da festividade da catedra de S.
Pedro (22 de fevereiro). Esta tratou-se, possivelmente, de uma etapa
estratégica, com motiva¢des de decoro organizativo correspondente a
cerimonia solene ali celebrada e que reunia, antes de mais, coincidén-
cias juridico-territoriais entre o monarca que distribufa aquelas dddivas
remuneratdrias e o prelado escolhido nesse quadro da economia das
mercés (Olival 2001: 17-32; Paiva 2006c: 94). De facto, o rito de instituic¢do
da autoridade arquiepiscopal de D. Fr. Agostinho de Jesus foi celebrado
no convento da ordem militar onde se consumou também o juramento
de Felipe II, em 1581. A paragem littirgica do arcebispo contribuiu para
tracar a serpenteante topografia da sua ritual jornada (Céd. 603: 193rv-
-194rv): partindo do simbdlico centro da ordem militar, o itinerdrio
prolongou-se, nos dias seguintes, pelo amplo territério de jurisdicdo,
como Coimbra (2 de mar¢o), Porto (6 de margo) e Santiago de Antas (7
de marco), até chegar a Braga, no dia 8 de margo (fig. 2).

Foi no espaco littrgico da charola do Convento de Cristo que o pre-
lado recebeu o pdlio, a banda distintiva, sinal de jurisdigdo e da elevada
dignidade alcangada. Esta faixa simbdlica foi-lhe atribuida na institui¢do
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Fig. 2. Reconstrucao das etapas da jornada do Arcebispo,
baseada no Mapa de Portugal de Fernando Alvaro Seco, 1561.

cujos términos eram nullius diocesis, e, portanto, isentos da autoridade
episcopal. Contudo, conforme advertiu o cronista Fr. Hieronimo Romano:
«Uso aqui el argobispo de la autoridad de primado» (Cdd. 603: 193v), de
tal modo que se ultrapassou a norma da isencdo episcopal, reforcando-se,
porém, a eficdcia simbdlica da ceriménia de atribuigdo jurisdicional. Na
vila sujeita a ordem militar, assim como em todos os centros diocesanos
encontrados, o recém-consagrado ofereceu uma autorrepresentacdo do
seu poder aos distintos corpos sociais e territoriais. Tendo sido convida-
dos a participar e a manifestar o consenso comunitario, esse, contudo,
nem sempre foi imediato, conforme se verificou nos atos de acolhimento
efetuados pelos bispos sufraganeos, D. Afonso de Castelo Branco e D. Fr.
Marcos de Lisboa. Estes, protegidos por antigos privilégios, renderam-se as
diferentes modalidades de submissao devidas ao metropolita, demorando
a sua participagdo pessoal durante as ceriménias ptiblicas organizadas
em Coimbra e no Porto (Cdd. 603: 103rv; Cunha 1635: 405-406). No caso da
cidade universitdria, até foi questionada a etiqueta com a qual deveria ser
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recebido o prelado de estatuto superior, conforme evidenciaram ambos
os biégrafos em narrativas complementares.

Contudo, a eficdcia simbdlica do ato celebrado no Convento de Cristo
e asuperioridade juridica do arcebispo recém-eleito manifestaram-se nas
cidades sufraganeas, no centro metropolitano e, ainda, no termo da vila
de Tomar, qualificando a identidade especifica dos eclesidsticos partici-
pantes assim como as suas diferentes hierarquias. Essas taxonomias do
campo politico-religioso e da organizagdo administrativa da geografia
eclesidstica (Paiva 2000 a-b: 187-199; 294-306) tornavam-se inequivocas
com a atribui¢do da emblemadtica faixa. Enquanto instrumento extraor-
dindrio de «integracdo social» (Bourdieu 1977), juntamente com outros
objetos ornamentais, o pdlio contribufa, na pratica, para a materializagdo
desses poderes, favorecendo a visualizacdo das distingdes e das com-
peténcias jurisdicionais num universo fortemente competitivo, fosse na
esfera eclesidstica, fosse na civil.

O antigo ornamento litdrgico era distintivo dos pontifices, e por eles
era atribuido também a patriarcas, a arcebispos ou, em casos particulares,
a bispos. Entre os séculos XVI e XVIII, tratados juridico-teolégicos ou
litdrgicos e obras literdrias com outras finalidades debrugaram-se sobre
esta insignia instituida pelos ap6stolos (Roman 1575: 167-169; Caeremoniale
episcoporum 1651: 96-100; Andrade 1671: 59-61; Bluteau 1720). Essa faixa
de 14 branca, bordada com cruzes de seda preta e cuja forma evoluiu ao
longo do tempo, era posta sobre as vestes pontificais, circundando os
ombros do recém-sagrado (Roman 1575: 168). Tratava-se, portanto, de
um sinal pessoal que reunia significados teoldgicos, retomando a ideia
do Bom Pastor e refletindo o significado do cargo pastoral, simbolo de
infinita caridade e de justica. De resto, sobretudo na época barroca, os
textos exaltaram as finalidades dessa insignia como emblema das mtil-
tiplas virtudes exercidas pelo eleito ao longo do seu mtinus sacerdotal.
Uma producdo literdria e até imagética da representagdo de preeminentes
prelados, a qual, em Portugal, teve de considerar também as polémicas
suscitadas por outros objetos littirgicos legitimantes, como o pélio-bal-
daquim (Alves s.d.: 69-71; Paiva 1993: 138-139; 2002: 36; 2011b: 199). Esta
preciosa estrutura, «<a modo de sobreceo de hum leyto» — segundo a
definicdo do erudito padre Raphael Bluteau (1720: 205) — acompanhava
processionalmente quer autoridades civis (como o rei), quer aquelas
eclesidsticas (como os bispos), delimitando e sacralizando o perimetro
entre o qual avancavam a cavalo o protagonista do rito e os acompa-
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nhantes que traziam as varas. Alids, o objeto liturgico processional era
cobicado ou disputado por categorias sociais especificas do orbe catdlico,
juntamente com outros elementos da cavalgada (Ginzburg 1987; Bertelli
1990:87-103; Paiva 2006a: 151; Nestola 2011). Em Portugal, ndo hé noticias
desses momentos de conflitualidade nos relatos de entradas episcopais.
No entanto, o pallio tornou-se um assunto politico muito debatido, a
partir da primeira metade do século XVII, uma vez que os soberanos
se arrogavam o seu uso para enaltecer a sua prépria imagem, relativa-
mente as autoridades episcopais que também pretendiam manifestar-se
processionalmente com a mesma honra.

Tais aspetos evidenciam a fungdo dos aparatos decorativos para comuni-
car uma diferenca de estatuto entre esferas politicas diferentes. Neste caso,
a faixa sagrada dos arcebispos tinha um significado juridico especifico:
sem a sua atribuicdo, os prelados ndo podiam executar atos préprios da
dignidade, como ordenar sacerdotes, crismar, ou convocar concilios; nem
tinham a plena autoridade na sua provincia sobre os sufraganeos (Andrade
1671: 64-66). Nesse quadro juridico-cerimonial que favorecia e media as
relagGes de poder, de estatuto e de hierarquia entre grupos, a preeminente
vestimenta littirgica identificava a pessoa e as fungdes por ela executadas.
Nesse sentido, é também eloquente um texto de Fr. Hieronimo Romano,
de 1575, poucos lustros antes da ceriménia tomarense:

Es de tanta esencia el palio que ninguno se puede llamar Patriarca o
primado o Argobispo si primero no tiene el palio, ni puede sin el usar de
su officio aunque sea Obispo consagrado, y si uno es criado en Argobispo
de Santiago y para aquella yglesia le dan el palio, quando lo passan a
otro Argobispado de Sevilla o de Toledo, dizen que ha de recibir para
aquella nueva yglesia otro palio (Roman 1575: 168).

Este trecho fornece um exemplo pratico do uso da insignia, em
simultaneo com a explicitacdo dos significados teolégicos evocados
pelas indicagGes territoriais: para além de ligar o objeto littrgico ao seu
possuidor, refletia intimamente a unido entre autoridade consagrada e
Igreja/Esposa, pela qual o prelado era escolhido. Portanto, um territo-
rio eclesidstico especifico era identificado com o ornamento pessoal da
jurisdicdo episcopal. Ndo é casual o facto de, no formuldrio dirigido ao
papa, o recém-eleito pedir o pélio instanter, instantius et instantissime, ou
seja «a priessa, y com mucha priessa y con grandissima priessa» (ib.).
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Com base também nesses exemplos coevos da ceriménia de Tomar, é
possivel formular uma defini¢do desse objeto litdrgico simbdlico e, na
linha evidenciada por Pierre Bourdieu (1993: 111-123), considerar a sua
atribuicdo como um ato institutivo de identidade socio-territorial.

5. Arquétipos religiosos: uma esséncia identitaria

Continuando a seguir a linguagem de Pierre Bourdieu, essa «con-
sagragdo mdgica» permite, possivelmente, conjeturar também sobre as
extraordindrias reacdes despertadas no protagonista do rito. Emogdes
possiveis de detetar nas palavras de D. Rodrigo da Cunha: <Em Tomar no
Convento da Ordem de Christo [D. Fr. Agostinho de Jesus] recebeo o pallio,
de méo do seu Bispo de anel, com grande solenidade & muitas ldgrimas
que derramou na consideracdo do que nelle se significa» (Cunha 1635: 405).

Este trecho corrobora quanto ja foi exposto, evidenciando como o
lugar, a insignia e o prelado que celebrou o ato solene legitimavam
politica e socialmente a preeminente dignidade atribuida ao tedlogo
agostiniano. No entanto, as «muitas lagrimas» evocadas pelo erudito
canonista traduzem uma forte discordancia relativamente ao seco relato
da testemunha Fr. Romano, mais prolixo quanto a outros aspetos legiti-
madores. Centrando-nos nesses documentos, ndo podemos comprovar se
realmente o novo arcebispo manifestou essa invulgar reagdo emocional.
Um gesto emotivo que podia acontecer, considerando que nesse tipo
de relatos sdo referidas outras emogdes coletivas ou individuais como
jubilo, maravilha, até medo e horror, conforme referem os panfletos
impressos dos séculos XVII-XVIII (Paiva 2006a: 156; Nestola 2016: 116).
Nao se deve excluir também a componente pessoal de o biégrafo D.
Rodrigo da Cunha ter recebido, igualmente, o pdlio na Sé do Porto, no
dia 13 de maio de 1627 (Relagdo do recebimento: 1r), quando foi promovido
a catedra bracarense. Aparentemente de pouco valor, essa coincidéncia
cerimonial é caracteristica da carreira dos dois arcebispos primazes, que
se formaram em Coimbra e que seguiram um diferente cursus juridico-
-teolégico-geografico, alcangando o prestigiado titulo por volta dos 50
anos de idade. Talvez a enfatica descricdo seja reveladora das refinadas e
proximas sensibilidades dos dois arcebispos, recrutados respetivamente
entre o clero regular e o secular. Assim, os diversos estatutos entre os
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dois biégrafos (Cunha e Romano) indiciam as divergéncias narrativas
das reagdes do metropolita durante a atribuicdo do palio.

Seja como for, as ldgrimas derramadas publica e profusamente por
D. Fr. Agostinho de Jesus constituifam um signo corporal que refletia,
talvez, outras reacdes, enquadrando-se num modelo comportamen-
tal especifico. De facto, para além dos aspetos ligados aos eventos
cerimoniais, é preciso considerar que a Ordem onde foi recrutado
o protagonista tinha em Santo Agostinho um arquétipo excelente.
Eis como um facto de pura fisiologia religiosa se torna uma questdo
de psicologia (Adnes 1976), possibilitando ulteriores interpreta¢ées
desse episédio do arcebispo agostiniano e do seu erudito biégrafo.
Essa ligacdo entre modelo comportamental e contexto histérico-social
é detetdvel, desde logo, no perfil do prelado, quando foi consumado
um momento fulcral da biografia de D. Pedro de Castro/Fr. Agosti-
nho de Jesus: o ingresso na Ordem religiosa e a mudan¢a do nome
atribuido por Fr. Luis de Montoya. Nas palavras de D. Rodrigo da
Cunha: «Mudoulhe o padre frei Luis o nome de Pedro em Agostinho,
quasi antevedendo quam semelhante avia de ser a seu bemaventurado
padre & fundador» (Cunha 1635: 405). Evidente até na homonimia, a
luz desses tragos especulares com o bispo de Hipona, nédo é de excluir
uma forte componente hagiogrdfica nesse relato da primeira meta-
de do século XVII. O santo patriarca constituia um arquétipo para
novigos, assim como para quantos aspiravam ao titulo episcopal, ou
seguiam naquele grave oficio. Numa época em que os padrdes ideais
de comportamento, como os «espelhos», abundavam, o exemplo de
bispos e de santos bispos ndo era uma exce¢do (Buescu 1997; Paiva
2006¢: 139-147). Ao contrério, estes exemplos constituiam um género
bastante comum nos diferentes territérios europeus. No caso portu-
gués, como bem evidenciou José Pedro Paiva, retomando o caso da
obra do dominicano D. Fr. Bartolomeu dos Mdrtires considerada por
Hubert Jedin: «Tal como para as correntes do humanismo da renas-
cenca, o mito de uma idade dourada do cristianismo primitivo que
era premente recuperar marcou os ideais de reforma catélica» (Paiva
2006c: 143). O exemplo edificante do santo bispo de Hipona, bem
como o do papa Gregoério, ou de Bernardo da Claraval, constitufam
um apelo concreto ao regresso aos primeiros tempos da Igreja e aos
seus exegetas biblicos.
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Modelos exemplares das hierarquias episcopais, esses autores es-
creveram obras fundamentais sobre a secrecdo lacrimal como estado
emotivo-espiritual ligado a compungédo. Textos da tradigdo ocidental
que, possivelmente, foram lidos pelo culto D. Fr. Agostinho de Je-
sus, e dos quais o bidgrafo D. Rodrigo da Cunha indicia a pratica,
através dessa referéncia emocional. Ndo é de excluir, porém, que o
erudito canonista tenha recuperado nesse registo biografico outra
tradigdo lacrimal, ligada precisamente ao poder episcopal e ao seu
munus. Essa tradi¢do apresentava figuras emblemaéticas de bispos
e até de pontifices que tinham rejeitado aquela dignidade, ou que a
aceitaram depois de muitas pressdes e de ponderadas meditagdes.
O caso do santo de Hipona, estudado por Peter Brown no século pas-
sado (1967: 138), é exemplo disso, ndo obstante esse padrdo compor-
tamental ser mencionado também para autores contemporaneos de
D. Rodrigo da Cunha. Entre estes, destaca-se o canonista portugués
Agostinho Barbosa (1590-1649), com o seu volumoso tratado Pastoralis
solicitudinis sive de Officio et potestate episcopi. Esta obra monumental,
editada muitas vezes a partir de 1623, referia as copiosas ldgrimas
derramadas durante a ordenagdo do homénimo santo patriarca (Bar-
bosa, 1724: 54).

Outro virtuoso exemplo era aquele mais préximo da Igreja de
Braga, que tinha em D. Fr. Bartolomeu dos Madrtires um incontor-
navel espelho. De facto, conforme a biografia de 1619 de Fr. Luis de
Sousa (1984: 45-50), este «Santo Arcebispo» dominicano manifestou
uma reagdo andloga ao aceitar a dignidade. Nesse caso, o religioso
lisboeta seguiu o exemplo do confrade Santo Antonino, arcebispo
de Florencga, que também «foi levado ao bispado, como se fora a ser
martirizado» (ib.: 47).

Enfim, reparando em todos estes elementos de tradicdo biogréfica
ou exegética, é dificil discernir até que ponto as «muitas lagrimas»
foram derramadas pelo recém-consagrado arcebispo D. Fr. Agostinho
de Jesus enquanto gesto de aflicdo, de emogdo ou, possivelmente, como
expressdo da graga de Deus e de amor por Ele. Tao pouco permitem
distinguir se representaram uma linguagem corporal que retomava
as tradicdes hagiograficas, que corroboravam a importancia do cargo
recebido e a dificuldade em aceitd-lo. No limite entre gratia lacrimarum
e alegria espiritual, ativada pela meditacdo que tinha nos ambientes
mondsticos medievais um viveiro fértil (Nagy 2000), essas lagrimas
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religiosas refletem, porém, uma condig¢do emotiva plurifacetada como
compaixdo, gratiddo, até emocao estética, ou, melhor ainda, meditagdo
estética (Niccoli 2011). Processos mentais complexos que podiam ser
ativados pelo rito cerimonial e o espago da sua encenacdo, mas que
dificilmente sdo possiveis de captar e de distinguir de maneira defi-
nitiva ou univoca.

Com efeito, de acordo com as palavras da testemunha ocular
Roman: «hicose este acto com mucha solenidad, porque como el
convento es todo Real y tiene las cosas necessarias para el culto divi-
no, todas sirvieron aqui com mucha magnificéncia» (Cdd. 603: 193r).
O Convento de Cristo foi o grande cendrio do rito simbdélico de investi-
dura que se consumou no deambulatério da charola, ao pé de um dos
altares desse espago sagrado. O contexto arquiteténico, a policromia
pictérica, o brilho dos acessérios littirgicos eram realmente tinicos
naqueles anos, antes de o edificio se converter num novo estaleiro
de obras do periodo dos Filipes (Jana 1990; Pereira 2003). Desde a
época manuelina, as interven¢des na rotunda foram tdo intensas que
criaram uma verdadeira «obra de arte total como nédo existia outra em
Portugal antes do Barroco» (Afonso 2014: 106). De forma integrada e
brilhante, a pintura mural e de cavalete, a escultura em pedra ou em
talha dourada, os vitrais, interagiam numa policromia invulgar. No
deambulatério, o registo intermédio era ornamentado com as tdbuas
do pintor régio Jorge Afonso, com a pintura da Entrada de Cristo em
Jerusalém (fig. 3). Realizada entre os anos 1510-1515, essa representacdo
é uma pintura muito bem conhecida pela historiografia, juntamente
com a sequéncia iconogrdfica da vida publica e gloriosa de Cristo
(Rodrigues 2009: 83-85).

Nesta investigagdo ndo se considerard o significado iconografico e
iconolégico, porquanto centrdmos a atengdo em aspetos mais alusivos
a tradigdo cerimonial. De facto, seguindo o ja demonstrado por Sergio
Bertelli (1990: 55-86), Maria Antonietta Visceglia (2002: 53-117) e José Pe-
dro Paiva (2006a: 152-154), a cena biblica referente a entrada messianica
constitui a arqueologia da ceriménia papal, que influenciou também a
congénere liturgia episcopal. Alids, na sequéncia do que acontecia no
centro do catolicismo, a ceriménia do adventus novi episcopi integrava «a
trasfiguragdo dos triunfos antigos» da Roma imperial (Visceglia 2002:
54). O rito, durante a Epoca Moderna, modificou-se profundamente, re-
fletindo ndo s6 uma mudanga cultural, mas também religiosa e politica
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Fig. 3. Jorge Afonso, Entrada de Cristo em Jerusalém, 1510-1515,
Deambulatério da Charola, Convento de Cristo, Tomar.
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da autoridade pontificia e, a nivel diocesano, do poder e da jurisdigdo
do bispo. Neste artigo, ndo podemos aprofundar tais assuntos, que
reservamos para um futuro proximo. Centrando-nos, porém, naquilo
que foi evidenciado no estudo mais abrangente desse rito, os reflexos
das ceriménias conforme a narrativa biblica sdo evidentes nos excelen-
tes exemplos de entronizagdo do século XVIII: trés entradas diferentes,
realizadas de Norte a Sul de Portugal e nos espacos luso-americanos
(Paiva 2006a: 153-154).

Complementando essas investigacdes precursoras que, entre final
dos anos noventa e o inicio deste século, tiveram na Universidade de
Coimbra um significativo centro de elaboragdo e propuseram sélidos mo-
delos tedricos do cerimonial, descrevendo permanéncias ou mudangas
na evolugdo do rito de entrada episcopal, baseando-se mais nas fontes
escritas do que nas iconogrdficas, as futuras pesquisas sobre o itinerdrio
deverdo considerar a representagdo cerimonial de ascendéncia biblica
a partir do que «viram» os protagonistas e seus testemunhos. Deverdo
incluir, por exemplo, uma reflexdo sobre a experiéncia imaginativa
desencadeada nos espectadores por aquela poderosa imagem religiosa:
uma representacédo biblica colocada no Convento de Cristo em Tomar e
que prefigurava a entrada de Pedro de Castro/D. Fr. Agostinho de Jesus
tal como aquela de Jesus em Jerusalém.

Tratou-se, possivelmente, de um omen/nomen na consciéncia do teélogo
que tomou o hdbito dos agostinhos e que incorporou o nome que remetia
para o santo patriarca. Enquadrada nessa linha onomadstica, considerada
como elemento bdsico identitdrio, a representacdo nominal do religioso
refletia uma convicta adesdo de fé que alcancava o seu ponto dulico na
encenacao da ceriménia. Alids, no contexto do rito institutivo da jurisdigao
do arcebispo de Braga, o que interessa é tentar alcangar uma visdo mental
fundada na forca dessa representacgdo sacra. Encenado num contexto sa-
grado considerado como uma nova Jerusalém, o rito teve por protagonista
o arcebispo que, na principal Igreja portuguesa, teria encarnado o agente
principal daquela joyeuse entrada ali representada. Tratou-se, talvez, de
um denso momento de reflexdo para o virtuoso teélogo dos agostinhos.
Inserindo-se perfeitamente no contexto da representagdo/auto-represen-
tagdo, assim como da afirmacéo e da publicitagdo do poder e da jurisdigdo
episcopal nos anos a seguir a incorporagdo de Portugal na monarquia
hispénica, esse articulado conjunto de fixagdes escritas teve profundos
reflexos também nas representagdes do barroco portugués. E exemplo
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disso ojd referido ciclo azulejar do Convento da Graga em Lisboa, realizado
na primeira metade do século XVIII (fig.1); ou outro conjunto decorativo
coevo, como o do Convento de Torres Vedras, da mesma ordem religiosa
mas consagrado a outro ilustre membro agostiniano (Nestola 2016, 124).

Para concluir, o percurso analitico apresentado enfatiza aimportancia
da ceriménia institutiva celebrada no Convento de Cristo em Tomar no
final do século XVI, assim como das componentes simbélicas, juridicas
e emocionais encenadas. Para além de um rito comunitario de elevada
consagracdo politica e de um ato comunicativo com evidentes significados
identificativos, trata-se, antes de mais, de um dispositivo cerimonial que
deve ser considerado, pelas polifacetadas implicages sociais, jurisdicio-
nais, espirituais e psicolégicas que envolve. Uma ceriménia legitimante
enfdtica, na qual o agente protagonista, o espaco e as imagens litirgicas
se fundiam numa invulgar coincidéncia identitaria.
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Resumo:

Na segunda metade do século XIX, Portugal investiu em diversas
solugdes tecnoldgicas para modernizar diferentes setores da sociedade,
sendo o caminho-de-ferro uma das mais imponentes inovagdes. Além dos
beneficios materiais que trouxe em termos de velocidade e capacidade de
transporte, a ferrovia desempenhou ainda um importante papel simbélico,
como representacgdo indisputada de modernidade, progresso e civilizagao.
Neste artigo, pretendo demonstrar que o sentimento de sublime provo-
cado pela locomotiva a vapor assumiu igualmente contornos religiosos,
de religido implicita (tecnologismo), que contribuiram para cimentar a

https://doi.org/10.14195/2183-8925_36_6



Revista de Histéria das Ideias

implementagdo da ferrovia e dos seus principais agentes tecnolégicos na
sociedade nacional.

Palavras-chave:

Tecnologismo, religido implicita, technical fix, determinismo tecnolégico,
sublime tecnolégico.

Abstract:

On the second half of the 19t century, Portugal invested in different tech-
nological solutions to modernize some of the sectors of Portuguese society. The
railway was one of the most visible innovations. Besides the material improve-
ments in terms of speed and freight capacity, the railway took a leading symbolic
role as representative of modernization, civilization and overall progress. In
this paper I argue that the feeling of technological sublime brought about by
the steam locomotive was also characterized by religious traits of an implicit
religion (technologism), which contributed to the process of implementation of
the railroad itself, and also to enhance the relevance of its technological agents
in the Portuguese society.

Keywords:

Technologism, implicit religion, technical fix, technological determinism,
technological sublime.

Introducao

Estudos recentes tém demonstrado a importancia do technical fix' na
sociedade portuguesa na segunda metade do século XIX (Macedo 2009;
Saraiva 2007), a semelhanga do que acontecera noutras nagdes europeias
e norte-americanas (Kohlrausch, Trischler 2014; Adas 2006; Nye 1999) e
também nas coldnias ultramarinas (Headrick 1981; Mrazek 2002).

(1) Uso de solugdes tecnoldgicas para resolver problemas politicos, sociais e econémicos
(Ross 1980).
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Ao longo do periodo, diversas soluc¢des tecnolégicas introduziram
melhorias nas vidas dos Estados, constituindo também oportunidades de
negdcio para os capitalistas e um espago para os engenheiros aplicarem
o0s seus conhecimentos: a mdquina a vapor aumentou a produtividade
fabril; o telégrafo permitiu aos governos estender a sua malha admi-
nistrativa; o caminho-de-ferro introduziu velocidades e capacidades de
transporte nunca vistas.

Além da sua importancia material, estas tecnologias foram também
relevantes pelo seu impacto simbdlico. Fabricas, telégrafos, caminhos-
-de-ferro eram a bitola pela qual se media o valor civilizacional das
nacdes (Adas 1989: 134), representavam o progresso (Saraiva 2007: 265-
266) e incutiam um sentimento de sublime, como simbolo méximo do
engenho humano (Kasson 1976: 162-180). Alids, mais do que sublime, a
tecnologia suscitava reagdes de indole quase religiosa, como se de uma
fé se tratasse: o tecnologismo (ou misticismo tecnolégico, nas palavras
de Stahl 1999: 30-33), a crenga no poder da tecnologia para mudar e
melhorar a sociedade humana®.

Com isto ndo pretendo afirmar que o tecnologismo se apresentou
tout court como uma nova religido, desde logo porque ndo surgiram
novos dogmas ou organizagdes religiosas. Contudo, seguindo o traba-
lho de Pels (2013: 236-237), defendo que as promessas da tecnologia de
transcender as limitagdes humanas induziram mais do que uma mera
tecnofilia; incitaram um sentimento de crenca e devoc¢ao semelhante ao
religioso e levaram ao surgimento de uma religido implicita ou civil/secu-
lar, com um conjunto préprio de simbolos e rituais ndo-excessivamente
funcionalistas, partilhados por uma comunidade de fiéis (Nesti 1990:
432; Péarna 2009: 58-59; Roy 1981: 3; Stahl 1999: 3-5).

Neste artigo, analisarei como, entre as elites tecnocréticas do Portugal
da Regeneracao, aimplementacao da tecnologia incorporou carateristicas
normalmente atribuidas a devogdes religiosas. Focarei a atengdo numa
tecnologia em particular, o caminho-de-ferro, uma vez que foino século
XIX o veiculo mais comum do sublime tecnoldgico (Kasson 1976: 172),
imagem de progresso por exceléncia (Marx 1994: 244) e, em Portugal,
«elemento central da politica de fomento industrial da Regeneracao [e]
base do novo protagonismo assumido pelos engenheiros portugueses»
(Diogo 1994: 127). A ferrovia era, portanto, aquilo que Bolter (1984: 15-42)

(2) Segui a definicdo do Oxford Living Dictionaries (en.oxforddictionaries.com).
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chama de defining technology, isto é, uma tecnologia que reformula a rela-
¢do do ser humano com a natureza e que deixa uma marca na economia,
na politica e na cultura de uma civilizagdo. Espero com este estudo criar
um modelo que permita partir para uma andlise mais ampla da relagao
entre religido e tecnologia na sociedade nacional oitocentista.

Tecnologia e religiao: defini¢cao dos objetos

Vdrios investigadores tém analisado as diversas interagdes entre
religido e tecnologia: como ambas influenciaram e se adaptaram mutua-
mente (Thompson 2009); como a religido usou a tecnologia para espalhar
as suas doutrinas (Abreu 2013); como esta deve obedecer a preceitos
ético-religiosos (George 2006: 36; Roy 1981: 1-2); entre outras.

Como referi, 0 meu prop6sito ndo passa por estas abordagens, mas
sim por analisar como no Portugal da Regeneracao a tecnologia assu-
miu contornos de religido implicita, usando o caminho-de-ferro como
exemplo.

Para tal, o primeiro passo é definir religido e tecnologia. O Diciondrio
Priberam define «religido» como o culto prestado a uma divindade por
uma comunidade que segue uma determinada regra, e, por extensdo,
uma doutrina/crenca associada a esse culto; jd «tecnologia» significa
a «aplicagdo do conhecimento técnico e cientifico para fins comerciais
e industriais», ou o «conjunto dos termos técnicos de uma arte ou de
uma ciéncia»®.

Diferentes investigadores oferecem no¢des mais elaboradas. Headrick
(2010: 3) define tecnologia como todas as formas pelas quais 0 Homem
utiliza os materiais e energia do ambiente para os seus préprios usos,
além daqueles que consegue desempenhar com o seu corpo. George
(2006: 3-14) identifica tecnologia com engenharia, acrescentando que
se trata da aplicagdo sistemdtica de uma técnica para resolver um pro-
blema, tendo em vista fins industriais e comerciais ou, mais latamente,
obeneficio da Humanidade. Quanto a religido, Durkheim (2001: 46) define-a
como um sistema unificado de crengas e de préticas relativo a elementos
sagrados que unem numa sé comunidade todos aqueles que a elas aderem.
George (2006: 3-14) encara-a como uma proje¢do das emogdes humanas,

(3) Ver Diciondrio Priberam (wWww.priberam.pt/dlpo).
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com o objetivo de criar um ritual e de racionalizar a existéncia de uma
divindade. O conceito de proje¢do encontra émulo também na tecnolo-
gia, se, na esteira de Horuzhy (2001: 74), considerarmos as ferramentas
tecnoldgicas como projegdes dos érgéos e dos membros do ser humano.

As definigdes de tecnologia sdo suficientes para os meus objetivos;
mas, no caso da religido, mais do que defini¢des, interessam-me sobretu-
do as suas carateristicas basicas, para poder determinar até que ponto a
tecnologia ferrovidria as replica. Alids, George (2006: 14) entende mesmo
que as tentativas mais bem-sucedidas de definir religido passam por
identificar os seus principais atributos.

Ainda para este autor, a carateristica basilar da religido é a crenga em
algo superior ao ser humano, com o qual se estabelece uma alianga, mas
com a ressalva de que o Homem tem supremacia sobre qualquer outro
ser terreno, o que alids é também garantido por uma visdo antropocén-
trica e antropomorfica da fé (ver também Horuzhy 2001: 64-66 e 75; Stahl
1999: 90; Strong 1991: 171). Tem como objetivo racionalizar o Universo
e aproximar o Homem da perfeigdo divina, no sentido de transcender
a fragilidade humana. Para tal, oferece sensa¢des de omnipoténcia, de
omnipresenga, de éxtase, de devogdo e de reveréncia, além de garan-
tias de infalibilidade, de salvagdo e de um futuro melhor®. Tem a sua
origem num evento primacial que agrega seguidores (George 2006: 119)
que manifestam a sua adesdo através de uma expressao comunal. Disto
resulta a formacdo de uma comunidade que partilha emocdes, direitos e
deveres e que persiste mesmo que ndo reunida fisicamente (Durkheim
2001: 164; George 2006: 14 e 107). Os valores e crengas da comunidade sdo
definidos em documentos de autoridade (George 2006: 121), encriptados
numa linguagem prépria e mistica (Stahl 1999: 3, 79 ss. e 125) e incutidos
pela repetigdo de discursos e representagdes (Horuzhy 2001: 70-71). Sdo
difundidos por profetas carismadticos, eles préprios alvo de culto (Roy
1981: 36; Stahl 1999: 31-32, 85 e 91), e por um conjunto de especialistas
com rituais arcanos (Noble 1997: 15-16). Ambos 0s grupos asseguram
uma hierarquia na relagdo com a entidade superior (Horuzhy 2001: 72;
Stahl 1999: 20 ss.), mas, por vezes, caminham em dire¢Ges divergentes,

(4) Cf. George 2006: 19 e 83-87; Jhally 1989; Noble 1997: 15-66, 22, 28 e 196; Piarna 2009:
56-59; Pels 2013: 237; Roy 1981: 57 e 61; Stahl 1999: 32 e 39; Stolow 2013: 5-6 e 11; Strong 1991:
171; Szerszynski 2009: 37-38; Thompson 2009: X-XI; Vries 2001: 29; Witte 2013: 63 e 81.
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formando novas correntes, reputadas de heréticas por aqueles que se
consideram detentores da ortodoxia (Roy 1981: 37).

Como mostrarei nas secgdes seguintes, aimplementagdo da tecnologia
ferrovidria em Portugal e nas suas colénias ao longo da Regeneragdo
assumiu alguns destes tragos, o que me permitird estabelecer um prin-
cipio de relagdo entre tecnologia e religido, sobretudo ao nivel das elites
tecnocraticas nacionais da época.

Portugal e a revelacdo do caminho-de-ferro

A construgdo ferrovidria em Portugal iniciou-se em 1853, no trogo
entre Lisboa e Santarém (Alegria 1990: 245). Nas coldnias, as obras
comecgaram em 1881 em Goa (Pereira 2015: 250) e em 1886 em Angola
(Margal 2016: 236). Até final do século, a rede cresceu até atingir 2500 km
no Continente (Valério 2001: 373) e 1750 km no Ultramar (Portugal 1913).

Este processo histérico teve a sua origem vdrias décadas antes.
O momento primacial, que marca o inicio da constituicdo da comunidade
de crentes na ferrovia, remonta aos anos 1820. No parlamento, dois anos
depois da inauguragdo do primeiro caminho-de-ferro em Inglaterra,
reconhecia-se que «o mundo civilisado apresenta uma nova face [com]
novos carros, que sobre caminhos-de-ferro roddo por si mesmos, sem
auxilio de motor vivente!»®. Contudo, a época, as vozes descrentes da
capacidade de Portugal se dotar de ferrovias eram claramente maiori-
tarias (Pereira 2012a: 82-83).

A situagdo comegou a alterar-se na década seguinte. Na sequéncia da
guerra civil, muitos dos partidarios de D. Pedro exilaram-se em Ingla-
terra, onde contactaram de perto com o sublime do caminho-de-ferro.
Um desses homens, Faustino da Gama, recordava ao parlamento: «eu
que vilangar o primeiro caminho-de-ferro em Inglaterra [...], sei que as
vantagens d’elles provenientes sdo incalculdveis»©.

Em 1839, um grupo de intelectuais portugueses reunidos na So-
ciedade Escoldstico-Filomdtica continuou a publicitar a necessidade
de modernizar o paifs, defendendo uma revolugdo civilizadora, pelo

(5) Diario da Camara dos Senhores Deputados da Nagdo Portugueza, 6.3.1827: 527.
(6) Diario da Camara dos Deputados (DCD), 2.5.1855: 32.

128



Abordagem ao «Tecnologismo»: tecnologia e religido no Portugal da Regeneragio

progresso intelectual, que, em conjun¢do com o Cristianismo, deveria
definir a politica do século XIX?.

Na década de 1840, na sequéncia da falhada revolta de Torres Novas,
uma nova vaga de exilados arribou a Paris, onde frequentou o curso de
Engenharia da Escola de Pontes e Calgadas. No &mbito desta formacgéo,
os jovens engenheiros lusos contactaram com as infraestruturas ferro-
vidrias francesas e com o saint-simonismo, uma ideologia criada nos
finais do século XVIII pelo conde francés Saint-Simon, que defendia a
construcdo de vastas redes de transporte, sob supervisdo de uma elite
tecnocrata, para fomentar a circulagdo. Na década de 1830, o engenhei-
ro gaulés Chevalier, seguidor do profeta Saint-Simon, tornou aquelas
malhas de comunicacgdo — e, em especial, o caminho-de-ferro — um
fim em si, a personificacdo do progresso (Laak 2010: 27; Macedo 2009:
117-119; Vleuten 2006: 289-290). Um seu camarada, Perdonnet, alinhava
pelo mesmo diapaséo e, em relagdo ao caminho-de-ferro, considerava-o
«um dos mais poderosos meios de civilizagdo» (apud Esteves 1938: 15).
O saint-simonismo (tal como o positivismo de Comte ou o socialismo
utépico de Proudhon) assumiu-se como um evangelista da religido da
tecnologia e um apéstolo da figura do engenheiro que a aplicava (Noble
1997: 155 e 164-171).

Os jovens portugueses que estudaram na Escola de Pontes e Cal-
cadas e que viriam a aplicar o fontismo ao longo da segunda metade
do século XIX assimilaram bem esta ideologia. Adquiriram ndo sé os
conhecimentos necessdrios ao estabelecimento de caminhos-de-ferro,
mas sobretudo a nocdo de que a tecnologia representava o progresso
e era a melhor forma de ultrapassar as limita¢des das capacidades hu-
manas e de regenerar a nagdo. Tal como qualquer bom saint-simonista,
abracaram um determinismo tecnolégico, a crenga de que o progresso
social é induzido pela inovagdo técnica, que, por sua vez, segue um curso
inevitavel (Smith 1994: 38).

Regressados a Portugal em finais da década de 1840, estes técnicos
comegaram a espalhar o idedrio saint-simonista. Em 1850, n'O Atheneu,
um jornal criado por muitos dos ex-alunos de Paris, podia ler-se que
Portugal era um pais subdesenvolvido, que seria eliminado da lista de
estados civilizados se ndo aplicasse os preceitos da ciéncia e da técnica

(7) O Cosmorama, n.° 1 (4.1.1840): 3.
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aos seus interesses materiais®. Lobo d’Avila, um dos assiduos colabo-
radores do jornal e futuro elemento da elite tecnocrata da Regeneragdo
(Pereira 2016b), dedicou alguns textos ao caminho-de-ferro, conside-
rando-o imprescindivel para Portugal: com uma ferrovia (e uma unido
aduaneira com Espanha), Lisboa «volveria aos seus antigos tempos [e]
seria 0 emporio d'um vasto commercio»”. Sensivelmente pela mesma
altura, no parlamento, o deputado Casal Ribeiro afirmava que «a ques-
tdo do caminho-de-ferro é para nés uma questdo de vida ou de morte,
porque elle é o mais poderoso incentivo que ha de dar energia 4 nossa
agricultura, 4 nossa industria, 4 riqueza nacional»"”. O technical fix era
encarado como algo de infalivel e garante de um futuro melhor para o
pais. J& os engenheiros assumiam-se como «self-anointed priesthood
of the new era» e unicos promotores da promessa de transcendéncia
tecnoldgica (Noble 1997: 164, 187 e 409). O cardter antropomorfico da
crenga estava também presente nos discursos da época. O médico Abilio
Costa, por exemplo, esclarecia que «os caminhos-de-ferro sdo no corpo
social o que sdo as arterias n‘um corpo animal, levam a vida e nutri¢do a
todas as partes, e animam todos os orgdos do corpo»i,

De entre os engenheiros/profetas dos caminhos-de-ferro nacionais, o
destaque vai, claramente, para Fontes Pereira de Melo. Ainda antes de
enveredar por uma carreira politica, Fontes jd aderira ao saint-simonismo
quando, em 1849, falava de uma «cruzada civilizadora» proporcionada
pela mdquina a vapor, o caminho-de-ferro e o telégrafo (Melo 1849). Mais
tarde, como presidente do conselho de ministros e ministro da Fazenda
e das Obras Ptblicas, esteve presente nos principais palcos de decisdo
em momentos fulcrais da evolucdo da rede ferrovidria: nos primeiros
tempos em que era necessdrio agregar crentes em torno da ferrovia; em
inicios da década de 1870, logo apés um periodo em que a fé no caminho-
-de-ferro foi posta em causa; e na década de 1880, nos anos de maior
expansdo da malha férrea. Envolveu-se na contratacdo de quase todas as
linhas da rede portuguesa, intervindo também na gestao da construgéo e
exploragdo de algumas delas. No parlamento, lugar central de avaliagdo
das medidas governativas (Bastien, Cardoso 2009: 41-42), Fontes foi o

(8) O Atheneu, n.° 1 (6.1.1850): 3.

(9)Id., n.° 47 (24.11.1850): 369-371; n.° 49 (8.12.1850): 385-387.

(10) DCD, 26.5.1852: 31.

(11) Diario de Lisboa (DL), sessdo da camara dos deputados de 3.5.1864: 1402.
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mais assiduo interveniente em debates sobre caminhos-de-ferro (Pereira
2012a: anexo 24). Contribuiu para a formagdo de uma retdrica subjacente
ao tecnologismo ferrovidrio com interveng¢des marcantes, que ficaram
para a posteridade, particularmente quando explicou que «acima do
cavallo, da diligencia estd o tramway, e acima d’este estd a locomotiva,
e acima de tudo estd o progresso»"? (Ménica 1996).

As promessas dos tecnocratas nacionais foram arrebanhando crentes
entre as elites ilustradas da nagdo, que, até final do século XIX, assistiram
aabertura de cinco linhas diretas entre Lisboa, Porto e Espanha e diversas
outras vias-férreas que serviam apenas localidades lusas (Alegria 1990:
239-293). Até Alexandre Herculano, que, no inicio da década de 1850, du-
vidava da capacidade regeneradora do caminho-de-ferro (Ménica 1996),
volvidos dez anos, jd considerava «a machina de vapor [...] um dom do
ceo, um instrumento de progresso legitimo, uma fonte de commodos e
gozos para o genero humano» (apud Pato 1866: XXI). O préprio Chevalier
contribuiu para a mensagem de progresso ao afiangar, em 1865, que, com
o caminho-de-ferro e gracas a sua situagdo geogréfica, «le Portugal est
destiné a devenir un des agents plus utiles de la grandeur et de la richesse
collectives de 'Europe tout entiere» (apud Macedo 2009: 123-124).

Em meados da década de 1870, quando os governos portugueses
decidiram transferir o fontismo para as coldénias, a conotagdo religiosa
saiu reforgada. Considerando o estado praticamente intocado de Africa,
os engenheiros e africanistas reunidos na Sociedade de Geografia asse-
veravam que a introdugédo da locomotiva na paisagem colonial operaria
um auténtico milagre, semelhante a «vara milagrosa de Moisés» (apud
Marcal 2016: 240). Esta comparacdo é particularmente reveladora, se
nos lembramos que a atribuigdo simbdlica de poderes sobre-humanos
a objetos inanimados € tipica de discursos religiosos (Pdrna 2009: 61).

Engenheiros: o novo clero tecnolégico
Os engenheiros foram um dos protagonistas da Regeneracdo, jd que

eram quem detinha o know-how para realizar a politica de melhoramentos
materiais do fontismo (Diogo 1994). Como especialistas, dominadores

(12)1d., 7.12.1865: 2805.
(13) Boletim da Sociedade de Geografia de Lisboa (BSGL), n.° 3 (1882): 143-170.
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da tecnologia e conhecedores dos seus poderes, fomentavam o culto
da expertise e, no &mbito do tecnologismo, desempenhavam o papel de
clérigos e profetas (Parna 2009: 58).

Na comunidade que formavam, partilhavam os mesmos entusiasmos
em relacdo a tecnologia, bem como a mesma nocado de progresso, jd que
todos tinham praticamente o mesmo percurso formativo (na Escola
do Exército e, eventualmente, em institui¢des estrangeiras) e 0 mesmo
espirito de corporacado (Diogo 2003; Macedo 2009: 9-15). Alids, a prépria
tecnologia é coletivista: exige e proporciona arregimentacao, estandar-
dizagdo e planeamento coletivo (Roy 1981: 33). Assim, os lagos e valores
nucleares entre os seus membros eram naturalmente mais fortes, o que
levava a formagdo, ainda que implicita, de um conjunto coerente de
crencas e de rituais (Stahl 1999: 19).

Como referi, a religido e os seus profetas retiravam as suas doutrinas
de documentos de autoridade. O mesmo se passava com o tecnologismo
e seus vates. Os ensinamentos de Chevalier, por exemplo, eram amitde
usados no parlamento, de tal modo que o francés se tornou o autor mais
citado nos debates sobre economia e finangas (Bastien, Cardoso 2009:
47). Os engenheiros portugueses recorriam também a autoridade de
Perdonnet e do seu Traité Elémentaire des Chemins de Fer, um «livro que
toda a gente conhece, e que gosa de uma justa celebridade», de tal modo
que «toda a gente que 1é Perdonnet suppde-se logo engenheiro» — referia
Andrade Corvo®. Tratava-se de um manual em dois tomos com mais de
mil pdginas, que ensinava os engenheiros a gerir o problema ferrovidrio
do ponto de vista técnico, econémico, juridico e politico, e que baseava
o programa da cadeira de caminhos-de-ferro na Escola do Exército
(Macedo 2009: 69). A partir da sua tiragem de 1865, o tratado beneficiou
pessoalmente a aura de profeta associada a Fontes, ja que Perdonnet
lembrava e lamentava que, em Portugal, «on ne cite que M. Fuentes
parmi les hommes politiques qui se sont occupés de la construction
des chemins de fer» (Perdonnet 1865: 63). No parlamento, a autoridade
do francés era usada sempre que um deputado pretendia fazer valer a
sua opinido técnica. Contudo, e tal como acontecia com textos de cariz
religioso, as interpretagdes em relagdo a documentos canénicos podiam
divergir. Ndo punham em causa a crenga, mas davam-lhe outros sentidos.
O mesmo acontecia com o tratado tecnolégico de Perdonnet, que podia

(14) DL, sessdo da cdmara dos deputados de 6.5.1867: 1417.
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ser citado para suportar opinides opostas. Numa ocasido, o deputado
Teixeira Vasconcelos indicava que uma sua opinido lhe fora «inspirada
tambem pelo auctor que o meu antigo amigo, o sr. Carlos Bento, citou
em sentido opposto. Adquiri-a lendo Perdonnet. J4 disse o sr. ministro
da fazenda [Fontes] que = tambem tinha um Perdonnet que lhe era
favoravel =, eu tenho um outro, de modo que sdo ja tres Perdonnets»".

Os engenheiros portugueses ndo se limitaram a seguir o cdnone de
Perdonnet e criaram eles préprios os seus documentos de autoridade, que
tanto resultavam de trabalhos préticos realizados nos caminhos-de-ferro
nacionais, como de especulacdes tedricas sobre novas linhas a assentar.
Incluem-se na primeira categoria os relatérios de Joao Criséstomo (Sousa
1915-9) ou de Canto e Castro (Mascarenhas 1862) sobre as suas gestoes
das linhas do Leste e do Sul; e, na segunda, os trabalhos de Costa Serrdo
sobre a rede a construir em Angola (Serrdo 1900), ou de Xavier Cordeiro
sobre a teoria e pratica de caminhos-de-ferro de bitola (distancia entre
carris) estreita, destinados a vencer relevos irregulares de forma econé-
mica (Cordeiro 1880). Este tltimo tem a particularidade de ter resultado
de uma viagem/peregrinagio de aprendizagem ao estrangeiro, uma
prética que se tornou comum entre os engenheiros nacionais ao longo
da segunda metade do século XIX e que ndo s6 lhes permitia adquirir
novos conhecimentos, como também beber diretamente da fonte de
autoridade de contextos internacionais (Matos, Diogo 2007).

Além destas obras, muitas mais foram redigidas, tanto avulso como
também na Revista de Obras Publicas e Minas, o periédico mensal edita-
do desde 1870 pela Associagdo de Engenheiros Civis Portugueses, que
publicou diversos «relatérios e estudos, com o objectivo de constituir
um repositério da memdria das realizagdes e dos avangos cientificos e
tecnoldgicos do pais» (Rodrigues 1999: 81) e fomentar o debate entre a
classe"®. Criou-se, assim, um sistema que mantinha a comunidade de
engenheiros ligada, mesmo quando fisicamente ndo reunida.

Além de estimular a discussao técnica, estas publica¢des criavam um
corpus escrito que repetia e difundia a representagdo do progresso e, ao
mesmo tempo, colocava os engenheiros como elementos essenciais desse
idedrio. Tal como o clero se assumia como indispensavel na relagdo com
a divindade, os engenheiros arrogavam-se fulcrais para estabelecer a

(15)1d. 12.12.1865: 2851.
(16) Revista de Obras Publicas e Minas, n.° 1 (1870): 1-2.
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ponte com a tecnologia. A linguagem usada naqueles textos solidificava
este papel. O palavreado usado nédo estava ao alcance de todos e carecia
dos seus préprios autores para a sua correta interpretagdo (Stahl 1999:
30-33). Os detalhes técnicos incompreensiveis sé contribufam para au-
mentar a aura da tecnologia apresentada (Saraiva 2007: 267) e ainda para
vincar a diferenga em relacdo aos que ndo pertenciam ao novo clero: numa
discussdo parlamentar em 1854, o ja citado Lobo d’Avila apontava ao
ndo-técnico marqués d’Avila «que o illustre deputado ndo tem obrigagdo
de saber isto [detalhes técnicos do contrato da linha do Sul], porque creio
que tem viajado mais como amador do que como homem de arte»”.

O éxtase das inauguracdes

A aura da tecnologia consubstanciava-se nas inauguragdes, consti-
tuindo elas préprias momentos de batismo. Eram eventos primordiais
na expansao e no fortalecimento da fé no caminho-de-ferro: celebravam
o papel dos engenheiros na nova nagdo que estes vinham construindo e
erguiam pontes entre as comunidades de peritos e de cidaddos comuns,
que assistiam a um momento para o qual ndo careciam de um know-
-how especifico para apreciar. Alids, o sublime do momento era tanto
maior quanto menor formacao tivesse o espetador (Saraiva 2007: 267).
Ao contrdrio dos engenheiros, que percecionavam a tecnologia e o seu
sublime de um ponto de vista racional e técnico, os espetadores comuns
percebiam sobretudo a magia do caminho-de-ferro, o que fomentava o
seu potencial religioso (Witte 2013: 81).

Considerando que, por norma, os utilizadores anseiam por ser ma-
ravilhados e arrebatados por novas tecnologias (Jhally 1989), as inaugu-
ragdes assumem no contexto deste estudo uma particular importancia,
especialmente junto da comunidade de utilizadores. Estes eventos
contavam, por vezes, com a presenca dos monarcas, o que contribufa
para o seu cardter religioso. Em 1882, durante a inauguragéo dalinha da
Beira Alta, o jornalista polaco Bronislaw Wolowski, que cobriu o evento,
relatou como os beirdes conservavam o culto da realeza e consideravam
0 monarca como um ser quase sobrenatural, ajoelhando-se e descobrin-
do a cabeca a sua passagem (Wolowski 1883). O sublime da tecnologia

(17) DCD, 1.8.1854: 22.
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aliava-se, assim, ao cardter quase sobrenatural da realeza para fortalecer
o jaez religioso das ceriménias das inauguragoes.

Era também nestes festejos que a presenca da religido tradicional
era mais vincada, pois ndo havia inauguragdo que ndo contasse com a
béncéo do bispo da diocese local, assim ligando de uma forma expres-
sa a religido a tecnologia — veja-se a agdo do prelado de Coimbra na
béncdo das locomotivas que haveriam de operar na linha da Beira Alta
(Wolowski 1883). Passava-se dessa forma a mensagem de que até o mais
poderoso meio de transporte alguma vez inventado pelo ser humano
carecia da aprovagdo divina ou era uma concretizacdo da energia divina
materializada na existéncia humana (Modern 2013: 191). Por outro lado,
a Igreja demonstrava abertura aos novos progressos da época e sugeria
que religido e tecnologia ndo eram contrdrias, mas sim insepardveis e
simbidticas (Nye 1999: 57). Numa altura em que a Igreja parecia cer-
cada por uma hoste de inimigos (cientismo, liberalismo, radicalismo,
etc.), importava-lhe mostrar que ndo havia um conflito evidente entre
a religiosidade e as novas tecnologias (Thompson 2009: 5 e 8): 0 cami-
nho-de-ferro era uma invengado nobre que disseminava o progresso e o
Cristianismo (Adas 2006: 120).

As manifestagdes de cariz eminentemente religioso ndo se esgotavam
na presenca do clero. A¢des de caridade durante as inauguragdes, como
a praticada por D. Luis e D. Maria Pia na abertura da linha do Tua, em
1887 (Cordeiro, Pereira 2017: 161-162), serviam o mesmo fito. As préprias
estagdes eram assemelhadas as avoengas catedrais e construidas com
os mesmos detalhes de imponéncia (grandes arcos, espagos amplos,
vitrais) para atuar como lugares de difusdo do progresso (Deiss 2013:
36; Lofgren 2008: 336; Peters 2013: 36 ss.). Como explica Pinheiro Chagas,
«cada época tem os monumentos que a simbolizam; a idade média tem
as igrejas e os mosteiros; o século passado os pacos dos reis e os palacios
dos cortezaos (sic); a nossa época as estagdes dos caminhos-de-ferro [...]
o templo do progresso material» (apud Abragao 1956: 65).

A par de elementos religiosos, encontra-se também nos discursos das
inaugura¢es uma mensagem de indole moral, sobretudo no contexto
colonial, onde, além de operar um milagre, se esperava que o caminho-
-de-ferro atuasse como um «desinfectante e um purificador moral» que
erradicava a ignorancia e o vicio (apud Margal 2016: 240). Durante e apds
a construgdo, a ferrovia espalharia ainda a «oragdo do trabalho», que
contribufa para a civilizacdo e educacdo do negro e para o aproximar
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d’«o homem da Providencia que o criou»™. Em suma, a tecnologia era
imbuida de valores morais e fundia objetivos préticos com regeneragdo
espiritual (Nye 1999: XIII e XX).

Asinauguragdes eram momentos de igni¢do do progresso e de fé para
os seus novos utilizadores e, nos anos seguintes, o caminho-de-ferro
imiscuiu-se no dia-a-dia de uma parte da populagdo portuguesa. Até
1900, uma média anual de 4,4 milhdes de pessoas usou as linhas metro-
politanas, viajando a velocidades médias de 30 km/h, o quintuplo do
praticado até entdo pelos meios convencionais (Pereira 2012b: 35-36). J&
os produtores e expedidores nacionais enviaram em média 1,2 milhdes
de toneladas/ano (Valério 2001: 372-373). Nas coldnias, a velocidade e
0s ntimeros eram sensivelmente mais baixos (médias anuais de 310 mil
passageiros e 186 mil toneladas de mercadorias’?), mas evidenciavam
igualmente a formagdo de uma comunidade de utilizadores.

Esta expansdo e normaliza¢do do uso do caminho-de-ferro asseme-
lha-se a expansao e normalizagdo do sentimento religioso (George 2006:
7; Thally 1989; Noble 1997: 409-410). Por outro lado, a difusdo da nova
tecnologia entre a comunidade de utilizadores foi também promovida
por uma outra tecnologia, de revelacdo igualmente religiosa: a fotografia
(Modern 2013: 202-203), que ilustrava icones ferrovidrios em contraste
com paisagens indspitas, junto de figuras humanas mintsculas, enal-
tecendo o sublime da obra e o engenho dos seus executores (Macedo
2009: 311-314).

Contudo, ndo podemos esquecer que apenas uma minoria da popula-
¢do nacional tinha acesso ao caminho-de-ferro (Silveira et al. 2011: 45) e &
sua publicitacdo nos jornais. Além disso, as fontes s6 permitem demons-
trar que o inculcar do tecnologismo entre os populares se manifestava
somente nas inauguragdes, ndo se podendo inferir se este sentimento
de devogdo e éxtase se prolongava entre a comunidade de utilizadores
para 14 destes momentos, ou se acompanhava o comportamento das
elites tecnocratas nacionais.

(18) BSGL, n.° 3 (1882): 143-170.
(19) Nas linhas de Lourengo Marques, Ambaca e Mormugao, Arquivo Histérico
Ultramarino, liv. 927 1N, mgs. 2526 1B, 2756 1B e p¢. 299 1H.
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Provas de fé: o caminho-de-ferro posto em causa

Apesar das expetativas criadas, os prometidos retornos do investi-
mento ferrovidrio tardavam em aparecer. Adicionalmente, sempre que
as companhias concessiondrias passavam por dificuldades financeiras,
exigiam apoios do erdrio publico, que invariavelmente os cedia. Con-
tudo, a fé no caminho-de-ferro professada por engenheiros e politicos
nacionais manteve-se praticamente inabaldvel durante toda a segunda
metade de Oitocentos. Exceto durante um curto periodo na década de
1860, parar a construgdo nunca foi uma hipétese vidvel, jé que se entendia
que «peiorardo as nossas circumstancias economicas se nao se fizerem
todas as grandes arterias de que o paiz carece»®. Perante a tibieza dos
resultados financeiros alcancados, argumentava-se que «nada d’isto
[...] é razdo para desanimo, porque as vantagens dos melhoramentos
que a viagdo accelerada promove ndo se avaliam s6 pelos lucros da
exploragdo, mas principalmente pelo engrandecimento, pela prosperi-
dade, pela civilisagdo que levam ds regides que atravessam» (apud Dinis
1915-9: vol. 4: 393-490). Mesmo que as bem-aventurangas ferrovidrias
tardassem, a aposta no caminho-de-ferro devia continuar; o seu poder
de seducdo mantinha-se intacto, uma vez que ele devia atingir fins mais
transcendentes — o progresso —do que meramente acelerar e aumentar a
capacidade do transporte ou remunerar os capitais (ptiblicos e privados)
investidos (Noble 1997: 198 e 408). Apesar de os factos de algum modo
mostrarem que o investimento ndo iria trazer os melhoramentos pro-
metidos, de forma algo irracional, manteve-se a fé no caminho-de-ferro.

Como referi anteriormente, esta crenga ndo foi completa nem perene-
mente unanime. Alguns homens, incluindo engenheiros que se reuniram
no Partido Reformista em meados da década de 1860, comegaram a por
em causa o fontismo e a questionar a «marcha immoderada de um falso
progresso» (Menezes 1869: 9; Pereira 2016a: 258-265). A corrente herética
chegou mesmo a formar governo em finais do decénio e procurou derrubar
os idolos passados, extinguindo o corpo de engenharia civil, reformulando
o Conselho Superior de Obras Publicas (responsével pelo planeamento
das grandes obras publicas fontistas) e suspendendo a politica de melho-
ramentos materiais (Pereira 2014: 296-297).

(20) Diario de Lisboa, sessdo da cdmara dos deputados de 7.6.1862: 1565.
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A reacdo ndo se fez esperar, em defesa do tecnologismo e dos seus
profetas, assim confirmando que qualquer questionamento a fé tecnolé-
gica era considerado irracional e irreverente (Noble 1997: 409-210). Pouco
tempo depois da chegada ao poder dos reformistas, dois engenheiros,
Jodo Criséstomo e Lobo d’Avila, manifestaram ao governo a irracio-
nalidade da sua conduta e a imprescindibilidade dos técnicos para o
progresso nacional, sem os quais «em vez da ordem teremos o caos
[...], o obscurantismo substituird o progresso; a barbaria a civilisagdo.
Approximar-nos-hemos a passos de gigante do abismo, que queremos
evitar» (Sousa, Lobo d’Avila 1868: 3-10). A prépria retérica dos engenhei-
ros assumia contornos religiosos: a énfase da salvagédo era colocada na
tecnologia e nos seus executores e tinha como uma tnica alternativa a
perdigdo, o caos, o obscurantismo, a barbdrie e o abismo.

Perante a ineficdcia das palavras, os engenheiros portugueses
formaram, em 1869, uma organizagdo independente, a Associagdo de
Engenheiros Civis Portugueses, que preservava e continuava o credo
tecnolégico (Diogo 1994). Uma vez que, por esta altura, muitos empregos
e carreiras estavam dependentes da tecnologia, formara-se aquilo que
Stahl (1999: 28) chama de cult of procurement, que esteve na base da reagao
dos engenheiros e da formagdo da Associagao.

A ideologia reformista acabou por ndo subsistir por muito tempo e,
no inicio da década de 1870, foi afastada do poder, substituida por um
governo fiel a fé tecnocrata (Pereira 2016a: 265-266). Até final do século,
os executivos que se lhe seguiram mantiveram-se leais a agenda desen-
volvimentista baseada na tecnologia e procuraram retomar o crescimento
da malha ferrovidria portuguesa (Pereira 2012a: 117-153).

A crenga no caminho-de-ferro era tal que este passou (ou continuou) a
ser visto como um fim em si mesmo, chegando a ultrapassar os interesses
dos préprios utilizadores que devia servir. Este esquecimento, induzido
pelas ilusdes do tecnologismo, manifestou-se, no caso nacional, na falta
de investimento em estradas, o que limitou o potencial da rede férrea em
construgdo: havia caminhos-de-ferro, mas muitas gares ndo eram facil-
mente acessiveis (Alegria 1990: 156-63). Além disto, as povoagdes mais
distantes das linhas, sem estradas, ndo tinham como chegar as estagdes,
um problema que atingia cerca de 65% da populacdo portuguesa em
finais do século (Silveira et al. 2011: 45). Mantendo o vocabuldrio religioso,
podemos afirmar que os tecnocratas portugueses cometeram o pecado
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da tecnoluxtria (Tamari 1988: 101), a vontade de acumular instrumentos
tecnolégicos e de os comparar a felicidade, a seguranca ou ao progresso.

De qualquer modo, a opgédo de parar a construcdo ndo mais foi posta
em equagdo. Sem embargo de o crescimento da rede ter desenvolvido
o setor dos transportes nacional, o esfor¢co do Estado para suportar o
investimento contribuiu para o descalabro financeiro dos anos 1890,
uma vez que o crescimento da economia e da receita ptiblica ndo acom-
panhou o aumento das despesas. Porém, nem a bancarrota pos fim ao
tecnologismo ferrovidrio. Em finais da década, o ministro das Obras
Publicas, Elvino de Brito, mostrava-se contrario a «opinido d’aquelles
que julgam absolutamente impossivel, nas actuaes circumstancias do
thesouro, a construcc¢do de novas linhas ferreas pelo estado» (Portugal
1898: 5) e aprovava um plano de rede que, se construido, mais do que
duplicaria a extensdo da rede existente (Alegria 1990: 299).

Stahl (1999: 25 e 30-33) e Noble (1997: 198) explicam que, para os de-
votos do technical fix, o misticismo tecnoldgico € infalsificavel e nenhum
fracasso ou desilusdo abala a sua fé (mito da infalibilidade da tecnologia);
os aspetos técnicos da prética tecnoldgica sdo os tinicos que contam, sdo
a tnica solugdo, uma vez que o problema é técnico. No caso portugués,
tanto continental como colonial, o problema percebido era de facto técni-
co —aincipiéncia dos transportes —, jd que, do ponto de vista econémico,
entendia-se que o territério nacional dispunha dos recursos naturais
necessdrios para se desenvolver (Alexandre 1995: 40; Pereira 2012a: 55-
66). A prépria formacdo académica dos dirigentes nacionais fomentava
esta perce¢do do pais como um problema e a ciéncia (economia politica
e engenharia) como a solugédo (Cardoso 2006; Macedo 2009: 115 ss.).

Conclusao

Ao longo deste artigo mostrei como a implementagdo do caminho-
-de-ferro em Portugal assumiu junto das elites técnicas e politicas na-
cionais contornos de religido implicita, a que chamei de tecnologismo.
A locomotiva, pelo seu impacto visual e sonoro e pelas velocidades que
praticava (estonteantes para a época), encarregou-se de promover o su-
blime tecnoldgico e incutir sentimentos de transcendéncia dos limites
de mobilidade da condi¢do humana e de reveréncia e espanto perante
a nova tecnologia.
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Os engenheiros responsabilizaram-se por promover este sublime jun-
to da comunidade de utilizadores, ao apresentarem o caminho-de-ferro
como um fim em si mesmo, como sinénimo de progresso e de civilizagdo
(independentemente das consequéncias benéficas que trazia atreladas).
Por outro lado, utilizaram-no também em seu beneficio préprio, cimen-
tando a sua prépria condigdo social e econémica, ao apresentarem-se
como os Unicos capazes de entender e de utilizar adequadamente os
segredos arcanos da tecnologia.

Contudo, o préprio caminho-de-ferro beneficiou desta mistura de
préticas religiosas com os aspetos mais préticos da sua construgéo e
operagdo. Como recorda Witte (2013: 82), os poderes de uma determinada
tecnologia ndo sdo intrinsecos e sdo atribuidos por um processo de auten-
ticacdo religiosa que os investe da autoridade necessdria para se afirmar
numa determinada sociedade e cultura. No caso portugués da ferrovia
nacional, posso argumentar o mesmo. A réplica de comportamentos de
indole religiosa, quer pela prépria tecnologia, quer por aqueles que a
implementavam, assim como a apresentagdo do caminho-de-ferro como
um garante de desenvolvimento e de um futuro melhor contribuiram
para a criagdo de uma comunidade de crentes/utilizadores mais ampla,
que por sua vez facilitou e promoveu a propria expansao dos carris pelo
territério nacional, a qual foi apenas limitada pela escassez de recursos
e ndo por motivos de estratégia econémica, politica ou ideolégica.
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Resumen:

Como la mayor parte de los criticos lo ha reconocido, el concepto litera-
rio e historiogréfico de «resurreccién del pasado» de Herculano no implicé
ninguna postura epistemoldgica «restaurativa» respecto al Medioevo por-
tugués, sino mds bien una «comprensiva». El presente articulo argumenta
que esta dltima postura estd intimamente relacionada con la raiz cristiana

(1) Este articulo fue elaborado en base al capitulo IV de la tesis doctoral que actualmente
me encuentro desarrollando en la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacional
Auténoma de México, la cual lleva por titulo «Alexandre Herculano: nacién, historia, lenguaje».
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del propio concepto de «resurreccién». Considero aqui que la «resurreccién
del pasado» herculaniana — sinénimo de «comprensién histérica» en el
vocabulario del autor — fue una reformulacién secular de la hermenéutica
figural que estructuré los textos biblicos. Primero, describo la naturaleza
romadntica, y por ende, cristiana, del concepto de «resurrecciéon del pasado».
Enseguida, hago un andlisis de la estructura de la «<comprensién histérica»
de Herculano. Al final estudio las semejanzas de esta tltima con respecto
a la interpretacién figural biblica. Este articulo busca alentar la discusién
acerca del papel del pensamiento biblico en el nacimiento de la conciencia
histérica moderna.

Palabras clave:

Alexandre Herculano, resurreccion del pasado, hermenéutica figural biblica,
comprension histérica, Historia de Portugal.

Abstract:

As mostscholars have recognized, Herculano’s literary and historiographical
concept of «resurrection of the past» did not imply a «restorative» epistemolo-
gical attitude, but of a «comprehensive» one, towards Portuguese Middle Ages.
This paper argues that this attitude is intimately related to the Christian roots
of the concept of «resurrection». Here it is asserted that Herculano’s «resur-
rection of the past» — synonyme of «historical understanding», in the author’s
vocabulary — was a secular re-enactment of the figural hermeneutics that gave
form to the Bible. First, I describe the romantic nature, and therefore Christian,
of the concept of «resurrection of the past». Second, I analyze the structure
of Herculano’s «historical understanding». Finally, I study the resemblances
between this structure and that one of the biblical figural interpretation. This
paper aims to encourage the discussion about the role of biblical thought in the
birth of the modern historical conscience.

Keywords:

Alexandre Herculano, Resurrection of the Past, Figural Biblical Hermeneu-
tics, Historical Understanding, History of Portugal.
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Introducciéon

A lo largo de los tltimos ciento cincuenta afos, las interpretaciones
sobre la compleja relacion entre el pasado, el presente y el futuro de
Portugal elaborada por Herculano en sus distintas facetas de poeta,
novelista e historiador, han oscilado entre dos extremos: aquéllas que
caracterizan esa relacién en términos de un «pasadismo melancdlico»,
y aquéllas que afirman su «presentismo absoluto». Entre los criticos que
sostuvieron que el «pasadismo melancélico» fue el rasgo fundamental
del pensamiento histérico de Herculano, cabe resaltar el caso de Oliveira
Martins. Fue él, por ejemplo, quien le concibié como un estoico que, en
lugar de intervenir activamente en la solucién de los problemas de su
tiempo, decidié alejarse de la escena politico-social, refugidndose en el
estudio del pasado. El autor de Portugal Contemporineo fue, ademads, el
creador de aquel argumento — repetido hasta nuestros dias — que afirma
que Herculano se retiré a su quinta de Vale de Lobos porque ya no queria
saber mds nada de la vida social y politica portuguesa. (Oliveira Martins
1986: 227-261). Por otro lado, la posicién que afirma que el rasgo funda-
mental del pensamiento histérico de Herculano es el «presentismo» la
ilustran los criticos José-Augusto Franga y Jorge Borges de Macedo. Estos
afirmaron que Herculano confundié «al pasado y al presente (y también
al futuro, para el cual lanzaba miradas proféticas) en una misma visién
apasionada de justiciero» (Macedo 1975: CXI; Franga 1975-1977: 306).
En medio de estas dos posturas antagénicas se encuentra la de criticos
como Fernando Catroga, Albin Beau, Joaquim Barradas de Carvalho,
Carlos Reis, Maria de Natividade Pires y Eduardo Lourenco, entre otros,
quienes han sostenido que el interés de Herculano por el pasado no fue
«una fuga de la realidad» sino «otro camino para el andlisis del presente
[y del futuro]» (Beau 1964: 139-140; Carvalho 1971: 72; Reis e Pires 1993:
106; Catroga 1996: 40; Lourengo 2012: 31).

El presente articulo retoma esta tltima postura interpretativa re-
specto al pensamiento histérico de Herculano. Al igual que los criticos
mencionados, sostengo que el autor portugués jamds pretendié perderse
en un pasado medieval idealizado, ni mucho menos restaurarlo en su
presente, sino comprenderlo en su «verdad», y considero que su concepto
de «resurreccién del pasado» es la manifestacién mds acabada de esta
pretension. Mi tesis principal es que esto se debe a la impronta biblica
de dicho concepto. A continuacion se vera que la «resurreccién» hercu-
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laniana del pasado consisti6 en una hermenéutica encaminada hacia
el reconocimiento de la unidad significativa y teleolégica de la vida
pasada, presente y futura; en otras palabras, en una forma particular de
interpretar los hechos histéricos la cual, de manera implicita, actualizaba
el proceder imaginativo de la interpretacién figural manifiesta en los
textos biblicos y en las obras de autores cristianos como san Agustin.

La impronta cristiana del concepto romantico de la «Resurreccién
del Pasado»

Un andlisis del concepto herculaniano de la «resurreccién del pa-
sado» deberfa comenzar por reconocer el origen romdantico-cristiano
del mismo®. Como bien se sabe, los romédnticos fueron pensadores
bastante versados en la tradicion teolégica cristiana. De hecho, criticos
como M. H. Abrams han llegado a sostener que el romanticismo no
fue otra cosa que la «asimilacién y reinterpretacién de ideas religiosas
[cristianas]» por parte de los pensadores seculares de finales del siglo
XVIII y de comienzos del XIX (Abrams 1973: 12-13). La plausibilidad de
la tesis de Abrams resulta evidente, por ejemplo, en la interpretacién
de Jules Michelet sobre la Revolucion francesa como «resurreccién del
pueblo» y «nuevo Evangelio»®. El caso de Herculano da la impresién
de demostrar también esa tesis. Como se verd a continuacién, para
definir las operaciones intelectuales implicadas en el conocimiento del
pasado, y bajo la influencia probable de Herder y Walter Scott, el autor
portugués se apropié de, y secularizé el concepto tradicional cristiano
de «resurreccién»:

(2) De todos cuantos se han ocupado del anilisis del concepto romantico de
«resurreccién» del pasado, entre ellos Michel de Certeau, Paul Ricoeur y Roland Barthes,
quizd sélo Lionel Gossman resalt6 la impronta cristiana del mismo. Es igualmente
importante subrayar que la mayor parte de los autores analizaron el uso que Jules Michelet
hizo de este concepto. Vide Michel de Certeau, La escritura de la Historia (México: Universidad
Iberoamericana, 1999, p. 116-117), Paul Ricoeur, La memoria, la historia y el olvido (México:
Fondo de Cultura Econémica, 2008, p. 471-476), Roland Barthes, Michelet (México: Fondo
de Cultura Econémica, 2004, p. 93-112) y Lionel Gossman, Between History and Literature
(Cambridge, Massachusetts, Harvard University Press, 1990, p. 202-204).

(3) Cf. Jules Michelet, Histoire de la Révolution Francaise (Paris: Librairie Abel Pilon,
1883, p. 289).
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Después, pasado el tiempo, intenté todavia un dltimo esfuerzo para
reconstruir mi vida intelectual; para subyugar el inmenso desaliento
que me habia invadido el espiritu; para renovar ese mundo de ideas
que constituye la resurreccion del pasado, el cual yo habia intentado
erguir, como Ldzaro, del polvo sepulcral de los archivos, y sobre el cual
los poderes publicos habian repuesto el sudario®.

En las lineas de este breve fragmento extraido de la «Adverténcia» a
la tercera edicion (1863) de la Histéria de Portugal, se puede apreciar que
el sentido que Herculano confirié a su concepto de la «resurreccién del
pasado» no fue el de una alusién superficial a laimagen biblica de Lazaro
rescatado por Cristo del suefio sepulcral. Por el contrario, considero que
hay ahi una verdadera apropiacion del sentido cristiano de la «resurreccién
de los muertos»®. Sostengo esto en base a la definicién que el autor hizo
de tal concepto como una «renovacién» de «un mundo de ideas». Para
poder percibir lo que una afirmacién como ésta debi6 al cristianismo, hace
falta recordar que la idea cristiana de la «resurreccién de los muertos en
el Dia del Sefior» jamds plante6 que la accién redentora de Dios tuviera
por finalidad rescatar de la muerte a los elegidos para llevarlos de vuelta
a la misma vida terrenal de la cual se habian separado. En el Nuevo Tes-
tamento se habla, en cambio, de la «resurrecciéon» a una vida eterna, del
acceso a una realidad mds real que la realidad temporal del ser humano
(Kiing 2013: 52; Frye 1988: 97). De hecho, en el Evangelio de Mateo, en los
Hechos de los Apéstoles y en la Epistola a los Corintios de Pablo, esa otra
realidad espiritual — y no meramente corporal —a que, se dice, era posible
acceder a través de la «resurreccién», aparece definida como metanoia (Mt.
3:2, Hch 2:38 y 3:19, 1 Co. 13:8-12). Este concepto cristiano, si bien ha sido
traducido a la mayor parte de las lenguas vernaculas como «arrepenti-
miento», tiene el significado primario de «cambio de punto de vista», de
«metamorfosis espiritual», de transfiguracién de la vida humana o, mejor

(4) Alexandre Herculano, Histéria de Portugal (Lisboa: Livraria Bertrand, 2007, vol. I,
p- 42). Todas las traducciones al castellano de pasajes de las obras de Herculano son mias.

(5) En tanto que Herculano fue educado por los padres oratorianos, y conocié con ellos
de manera directa la Biblia y, particularmente, los Evangelios, no extrafia su receptividad
hacia el cristianismo secularizado de la corriente roméntica. A esto debe sumarse su
acercamiento juvenil a la obra Der Messias del poeta pre-romdntico aleman Klopstock. Cf.
Vitorino Nemésio, A Mocidade de Herculano: 1810-1832 (Amadora: Imprensa Nacional-Casa
da Moeda, 2003, p. 108-110 y 301-320).
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adn, de ascenso hacia una naturaleza superior, hacia una «nueva creacién»
desvinculada del tiempo y del espacio (Frye 1988: 157-158).

En diversos lugares de su obra literaria e historiografica, a través de
sus reflexiones sobre la actitud que al hombre del presente convenia
adoptar frente al pasado, Herculano dio muestras de haber aprehendido
y trasladado al plano secular este sentido original cristiano del concepto
de «resurreccién». A lo largo de su carrera intelectual desarroll6 una
teoria de la comprensién del pasado como re-significacién, la cual no
era otra cosa que una suerte de metanoia cristiana pero sin su cariz trans
o extra-histérico. A su entender, y como se argumentard en las paginas
siguientes, la tarea del poeta y del historiador radicaba también en dar
nueva vida, verdadera vida, vida histdrica, al pasado muerto; en pocas
palabras, la «resurreccién del pasado» consistia para él en dar sentido
al pasado.

Desde sus primeros textos, ya es posible advertir que Hercula-
no tuvo al conocimiento histérico como una basqueda del sentido
verdadero del pasado y no como una mera reproduccién de lo que
sus restos, los documentos, referian acerca del mismo. Un ejemplo
destacado de esta premisa tedrico-metodoldgica del saber histérico
se encuentra en las paginas de su articulo «A Velhice», publicado en
1840, en las paginas del periédico O Panorama. Reproduzco enseguida
algunas de sus lineas:

Pero cuando encuentro un viejo por encima de cuya cabeza pasaron
muchas horas de amargura, muchas tempestades de la vida, y le des-
cubro en el rostro cierta serenidad como la de la frente de marmol de
esas estatuas que yacen sobre los tadmulos de la Edad Media; cuando al
recordarle una gran desventura de otrora no hay eco alld dentro; cuando
el pasado, el presente y el futuro merecen para él la misma indiferencia
helada y fatal, entonces me digo: ;un muerto, por qué andard en la tierra?

Es porque, también, un harpa cuyas cuerdas estallaron queda ahi
hasta que el tiempo la consume. Es porque las cenizas del antiguo drbol
del valle, abrasado por el incendio, ahi quedan amontonadas hasta que
las derrama el viento.

(;Pero el gemido de las cuerdas al estallar? —;pero la intensidad del
incendio? He ahi lo que tiene para mi aquel terror atractivo, que nos
fascina y lleva los ojos a escrutar un abismo oscuro, en el fondo del cual
se oiga un largo ruido.
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De ahi viene que la presencia de un anciano siempre me atraiga y
subyugue. ;Qué es la vida del mancebo, qué revela por tantos modos sus
coleras y pesares, su amor y alegria, sus temores y esperanzas? Drama
misterioso, historia intima sé6lo hay en el viejo, que pasé por todas las
vicisitudes del existir, y que encerré debajo del sello de bronce de un
aspecto impasible, las tempestades que rugen o rugirdn en las profun-
didades del espiritu.

La mocedad es el rio, torrente del invierno arrastrando pefias en las
aguas turbulentas, arroyuelo en el estio murmurando limpido entre los
guijarritos. La vejez es el océano, serena en la superficie mientras remo-
linos y corrientes se baten debajo de ese dorso tranquilo, mas sin que
nadie sepa cudndo y dénde hay tempestad, dénde su fondo es de arena
o dénde remolinean las aguas por entre incégnitos bajos®.

Latente en los parrafos de esta inocua reflexién sobre el tema de la
vejez, cabe advertir una profunda meditacién sobre los procedimientos
hermenéuticos del saber histérico. Esto tiltimo lo afirmo en la medida
que las imdgenes del viejo y del joven dan la impresién de representar,
metaféricamente, al pasado y al presente. De entrada, destaco la carac-
terizacién que Herculano hizo del «viejo-pasado» como un «cadaver»
del cual lo tinico que quedaba en el presente eran «cenizas» — esto es,
meros restos inconexos. Ahora, cabe subrayar que el autor expreso, y de
forma muy clara, que ningtin interés tenia por ese «pasado-cadédver».
El «terror atractivo» que afirmé sentir al contemplarlo lo despertaba
algo que estaba mds alld de mera la visién de sus restos, es decir, algo
mas alld de la visién de las «cenizas» del «antiguo arbol del valle» o
de las «cuerdas» rotas del «harpa». A mi entender, ese «algo més» era
una cuestién al mismo tiempo inmanente y trascendente a los despo-
jos del pasado, a los hechos en si mismos: me refiero a su sentido — el
«gemido de las cuerdas al estallar», la «intensidad del incendio», el
«drama misterioso», la «historia intima», «las tempestades que rugen o
rugirdn en las profundidades del espiritu». A Herculano le importaba,
pues, el sentido de los hechos del pasado, su significado en una linea
temporal que se extendia desde el pasado hacia el presente y el futuro,
y no los hechos aislados. Y ese sentido era algo que el historiador podia

(6) Alexandre Herculano, «A Velhice» [O Panorama, n® 170, 01/08/1840, p. 243-244],
in Cenas de un ano da minha vida (Lisboa: Circulo de Leitores, 1967 p. 75-77).
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reconocer a través de la «comprension histérica». Asi lo demostré afios
mads tarde, por ejemplo, en su Histéria de Portugal, al afirmar que lo que
le parecia fundamental del pasado portugués, «el modo de ser de las
clases inferiores en los siglos recorridos desde el comienzo de la reaccién
cristiana hasta la separacién de Portugal», no lo habia encontrado tal
cual en los documentos, sino que habia tenido que «hacerlo surgir» de
entre «las tinieblas con que la barbaridad de los documentos, el diminuto
nimero y la obscuridad de las leyes escritas y el silencio de las crénicas
nos encubrian la situacién en ese periodo»?”. Las particularidades del
procedimiento hermenéutico ideado por Herculano para «resucitar»,
para «hacer surgir» desde sus «cenizas» y «oscuridad» un pasado sig-
nificativo, serd descrito en las paginas que siguen.

La «Resurreccion del Pasado» como reconocimiento
de una indole-entelequia

Resultard interesante notar que Herculano concibi6 la «resurreccién
del pasado» o «comprension histérica» en términos muy semejantes a un
acto de poiesis — si bien, como se sabe, distinguié de manera muy clara que,
mientras la historia se preocupaba por encontrar la «verdad», la poesia
hablaba sélo de lo «verosimil»®. Para demostrar esta afirmacién, cito a
continuacion otro fragmento del ya mencionado articulo «A Velhice»:

(7) Alexandre Herculano, Histéria de Portugal (op. cit., 2007, vol. II, p. 234).

(8) Desde sus mds tempranas obras de ficcién histérica de finales de la década de
1830, Herculano lament6 que este tipo de producciones literarias, a la par de fomentar
el nacionalismo y de constituir «la poesia de la historia», dieran pie a «la credulidad del
vulgo». Para él, las novelas histéricas referian un pasado «verosimil», pero no decian
«verdad»; hablaban de «tradiciones», mas no de «hechos»; eran, si, «la crisalida de la
historia», pero no eran la historia. Cf. Alexandre Herculano, «O Bispo negro» (in Lendas
e Narrativas, Lisboa, vol. II, 1970, p. 80-81). Conforme fue avanzando la década de 1842,
le fue siendo cada vez mads claro que la novela histérica, mds que un verdadero remedio
para la enfermedad que padecia Portugal — la anarquia revolucionaria y el despotismo
de las masas y de los dictadores —, era s6lo un paliativo. Si queria lograr la salvacién de
su sociedad — pensaba —, ésta habia de madurar, salir de su etapa «infantil» y llegar a la
«edad grave»; habia de abandonar los «preconceptos nacionales» y observar su devenir
tal cual era; habia, en fin, que procurar la escritura de su historia: «averiguar cudl fue la
existencia de las generaciones que pasaron»; encontrar «la verdad histérica [que] es una».
Cf. Alexandre Herculano, Histéria de Portugal (op. cit., 2007, vol. I, p. 47)
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Fue entonces que poblé de sucesos su vida pasada [la del viejo], jQuién
sabe si la imaginacién me dijo mds verdad de lo que me dirfa la narracién
del mendigo! Novela, historia, jcudl de estas dos cosas es mds verdadera?
Ninguna, si lo afirmamos absolutamente de cualquiera de ellas. Cuando
el cardcter de los individuos o de las naciones es suficientemente conoci-
do, cuando los monumentos y las tradiciones, y las crénicas dibujan ese
cardcter con un pincel firme, el novelista puede ser mas veridico que el
historiador; porque estd mds habituado a recomponer el corazén del pueblo
que pasé por el del pueblo que pasa. Entonces de un dicho, o de muchos
dichos, deduce un pensamiento o muchos pensamientos, no reducidos al
recuerdo positivo, no traducidos, hasta, materialmente; de un hecho o de
muchos hechos deduce un afecto o muchos afectos, que no se revelaron.
Esta es la historia intima de los hombres que ya no son: ésta es la novela
del pasado. Quien sabe hacer esto se llama Scott, Hugo, o De Vigny, y vale
mds, y cuenta mds verdades que una docena de historiadores.

Porque éstos recogen y apuran monumentos y documentos, que
muchas veces fueron levantados o redactados con la intencién de men-
tir a la posteridad, en cuanto la historia del alma del hombre deducida
l6gicamente de la suma de sus acciones incontestables, no puede fallar,
salvo si la naturaleza pudiese mentir o contradecirse, como mienten y
se contradicen los monumentos®.

De este extracto, lo primero que quiero resaltar es el vinculo que el
autor estableci6 implicitamente entre la comprension histérica y la poie-
sis. A mi parecer, ese vinculo tuvo por base un deslinde en relacién al
tipo de historiografia que se escribia en Europa occidental a comienzos
del siglo XIX: una de corte erudito, abocada a la descripcién sucesiva de
acontecimientos extraidos del corpus documental, y que no iba més alla
de «recoger» y «apurar» monumentos. En otros de sus textos, el propio
Herculano defini6 este tipo de historia como un mero «esqueleto de suce-
sos politicos y de nombres célebres»“?. No obstante, como bien se sabe, el
autor portugués dist6 de ser enemigo de la critica documental. De hecho,
considerd a ésta como uno de los fundamentos para llegar a la «verdad»,

(9) Alexandre Herculano, «A Velhice» (op. cit., p. 73-74).
(10) Cf. Alexandre Herculano, «Historiadores Portuguezes» [1839-1840], in Opuisculos
(Lisboa: Livraria Bertrand, 1880, vol. V, p. 9).
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es decir, a la descripcién de lo sucedido™. Empero, se negé a creer que el
nticleo de esa «verdad» consistiera en una mera mimesis de los aconte-
cimientos que aparecfan en los monumentos auténticos. Contrario a esta
postura, asever6 que en historia se llegaba a la «verdad» por el camino
de la «imaginacién» — una «imaginacién», claro estd, de cufio distinto a
la poética. Los parrafos citados evidencian que su autor pensaba que al
interior del cimulo de hechos referidos por los monumentos existia una
suerte de verdad interior, una forma o coherencia significativa de los
hechos que no se dejaba observar directamente por el historiador. Y a su
entender, s6lo una «imaginacién» histdrica cercana, insisto, pero distinta
a la poiesis, podia detectar la «verdad» latente en las series de hechos pa-
sados. Dicha «imaginacién histérica» consistia en la «deduccién l6gica»
del «pensamiento» o «afecto» implicados por un conjunto de acciones.

Ahora, ;qué eran esos «pensamientos» o «afectos» que Herculano su-
puso latentes en los hechos del pasado y deducibles a través del estudio de
los documentos que los contenfan? Al igual que W. von Humboldt, Ranke,
Savigny y otros historicistas-romdnticos del temprano siglo XIX que, como
sefial6 Albin Beau (1964: 193-224), fueron bien conocidos por el autor por-
tugués?, éste tuvo a los mencionados «pensamientos» por coherencias
formales, por unidades orgénicas que aglutinaban y daban sentido a los
hechos — eso que los historiadores y los fildsofos alemanes definieron como
«ideas histéricas»'. Esto en términos abstractos. Ya en concreto, sostuvo
que dichas unidades se manifestaban en la realidad bajo la forma de enti-
dades socio-histéricas como el Estado, la nacién, el lenguaje, el cardcter o
«indole» de un pueblo y el espiritu de una época. Semejante nocién de la
forma concreta que guardaban los mencionados «pensamientos» y «afectos»
se observa ya en el extracto citado de «A Velhice», particularmente en la
referencia que hizo al «carécter» de los individuos o de la nacién surgido
de la reconstruccion de los hechos referidos por los monumentos.

(11) Cf. Alexandre Herculano, Histéria de Portugal (op. cit, vol. 1, p. 47).

(12) Como lo sefial6 Albin Beau y lo demuestran las notas a pie de pégina de las
obras historiogréficas del Herculano, éste conocia a profundad los trabajos de Humboldt
y de varios de sus discipulos, entre ellos los de Ranke, Savigny y Schaefer. Ahora, si
bien el portugués jamds mencioné haber leido el texto de Humboldt «Sobre la tarea del
historiador», tengo por cierto que es posible detectar una impronta humboldtiana en su
concepcién de la hermenéutica histérica.

(13) Cf. Wilhelm von Humboldt, «Sobre la tarea del historiégrafo», in Juan A. Ortega
y Medina, Teoria y critica de la historiografia cientifico-idealista alemana (México: Universidad
Nacional Auténoma de México, 1980, p. 95-108).
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Elrasgo, quizd, mds distintivo y fundamental de esos «pensamientos»
concretizados en entidades socio-histéricas a que aludié Herculano es
su cardcter temporal. Para mejor entender esta particularidad considero
indispensable traer a cuentas la discusién que Frank Ankersmit desar-
roll6 en torno a la naturaleza de las historische Ideenlehre del temprano
historicismo decimonénico. En su libro Narrative Logic (1983) y, también,
en su articulo «Historicism: An Attempt at Synthesis» (1995), el filésofo
neerlandés argumenta que las «ideas historicas», conceptualizadas du-
rante la primera mitad del siglo XIX, fundamentalmente por Humboldt
y por Ranke, surgieron de la inconformidad de esos autores en relacién a
los principios sustancialistas sobre la realidad socio-histérica asumidos
por la filosoffa iusnaturalista-ilustrada del siglo X VIIL. Esta filosofia, dice
Ankersmit, tuvo por premisa ontolégica que la realidad social, lo mismo
que la natural, era un mundo de objetos que permanecian idénticos en
el curso de la historia. El ejemplo bésico que utiliza para esclarecer esta
afirmacién es The Decline and Fall of the Roman Empire (1776-1788) de Ed-
ward Gibbon. A partir del andlisis de esta obra, sostiene que Gibbon creia
que la realidad socio-histérica estaba conformada por entidades tales
como el «Imperio Romano», las cuales posefan una esencia que persistia
a lo largo del tiempo — pues cualquier cambio histérico perceptible en
ellas no era tenido por el historiador britdnico sino como una modifi-
cacién periférica a su esencia inmutable. Sobre el deslinde emprendido
por Humboldt y Ranke con respecto a esta concepcién esencialista de
la realidad, Ankersmit plantea que no fue total, sino parcial. Efectiva-
mente — apunta —, los autores germanos rompieron con la creencia en
una realidad esencialmente inmutable y asumieron que «en el proceso
histdrico todas las cosas estdn en un flujo permanente que toca no sélo
los aspectos superficiales y contingentes de la realidad histérica, sino
también lo que los esencialistas pensaron que era la sustancia de las
entidades socio-histdricas» (Ankersmit, 1983: 121; Idem, 1995: 152). Atn
asi, desde la perspectiva de Ankersmit, los llamados historicistas per-
sistieron en el tratamiento de esos conjuntos de hechos orgdnicamente
significativos, las «ideas histdricas», en términos de sustancias; sélo
que ahora como sustancias sujetas al tiempo y al cambio. Humboldt,
Ranke y los historiadores que compartieron su propuesta, entre ellos
Herculano, pronto reconocieron que, para alcanzar cierta coherencia en
sus recuentos de la realidad particular y cambiante, para que éstos no
redundaran en la mera cronologfa, precisaban de la existencia de ciertas
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identidades — los estados, las naciones, las instituciones, el cardcter de
los pueblos y de las épocas — que persistieran a lo largo del tiempo; en
otras palabras, necesitaban configurar ciertos nticleos significativos los
cuales, por mds paradéjico que esto parezca, cambiaran y persistieran en
el tiempo. La solucién que dieron a este problema fue «la atribucién de
una ‘entelequia’ a las entidades socio-histdricas que investigaron como
historiadores» (Ankersmit, 1983: 122-123). Cual si se tratara de organismos
vivos semejantes a las plantas o a los propios seres humanos, aquellos
autores consideraron inherente a la naturaleza de dichas entidades, que
a lo largo de un proceso de desarrollo manifestaran paulatinamente
todas las propiedades que, desde su mismo origen, estaba proyectado
que tuvieran — asi como «la entelequia de la semilla de roble debia pasar
por un nimero de fases diferentes hasta al final convertirse en un arbol
alto» (Ankersmit, 1983: 120-122; Idem, 1995: 143-152)4.

Esta explicacién sobre la naturaleza de las «ideas histéricas» permitird
entender mejor la hermenéutica histérica de Herculano, sobre todo si
se tiene en cuenta que ésta tenia por objetivo el reconocimiento de la
«indole» del pueblo. Como sus maestros alemanes, a través de esa «idea
histérica» de la «indole», «existencia interna» o «forma de organizacién»
del pueblo, este autor pretendi6 organizar y dar sentido a un conjunto
diverso de acontecimientos del pasado portugués. Ahora, en base al
extracto de sus Cartas sobre a Histéria de Portugal (1842) que presento a
continuacién, deduzco que Herculano no pensé a esa entidad como
una suerte de esencia estdtica, especifica e irreductible de una sociedad
inmutable; por el contrario, advierto que la tuvo como una sustancia que
permanecia, se distendia y cambiaba en la historia®:

(14) Kenneth Burke explica que el concepto aristotélico de la «entelequia», en tanto
que «un objetivo contenido dentro de la entidad» es una analogia «esencialmente
bioldgica». Dicha analogia sugiere que «la semilla ‘implicitamente contiene’ el futuro
conforme a su naturaleza, si ocurren en el orden adecuado las condiciones externas para
su desenvolvimiento y cumplimiento». (Burke 1970: 246).

(15) El concepto de la «indole» portuguesa de Herculano ha sido ampliamente
discutido por diversos criticos, entre otros, por Albin Eduard Beau y Fernando Catroga.
En sus respectivos trabajos, estos autores sefialan la deuda del historiador portugués
frente al concepto del «cardcter del pueblo» proveniente de la margen izquierda del Rhin.
Beau y Catroga subrayan que Herculano entendi6 a la «indole» del pueblo a la manera
que lo hicieron los autores alemanes desde Herder hasta Ranke, pasando por Humboldt
y Savigny, esto es, como una totalidad de hechos con caracteres individuales (Beau 1964:
188 y 205; Catroga 1996: 70). Sin embargo, ninguno de los dos hizo énfasis en la naturaleza
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Para seguir, no obstante, el orden de lo que ahi dije, me restringiré
ahora a algunas consideraciones generales sobre las grandes épocas de
nuestra historia. El cardcter individual de cada una de ellas, y las diferen-
cias sucesivas que de una para otra van apareciendo a los ojos de quien
las estudia, s6lo se pueden juzgar y distinguir al tratarlas especialmente.
Es el resultado general de ese estudio; es la sintesis de muchos siglos,
que para claridad debe preceder al andlisis de cada uno de ellos. Tengo
fe que semejante andlisis nos habrd de confirmar las consideraciones
que voy a hacer, y que son, si no me equivoco, el resumen de la filosofia
de la historia nacional [...]

En dos grandes ciclos me parece dividirse naturalmente la historia
portuguesa, cada uno de los cuales abarca unas pocas fases sociales, o
épocas: el primero es aquél en que la nacién se constituye; el segundo el
de su rdpida decadencia: el primero es el de la Edad Media; el segundo
el del Renacimiento [...]

Las naciones son en muchas cosas semejantes a los individuos: fa-
cil ha sido instituir, no poéticamente, sino con todo el rigor filoséfico,
muchas analogias entre la sociedad y el hombre fisico. En el individuo,
cuya organizacion es viciosa o incompleta, la edad viril pasa rdpida, y
casi sin interrupcién se decae de la mocedad para la caida de la vejez: es
ésta una verdad fisiolégica. Dad a cualquier sociedad una organizaciéon
incompleta, errada, o siquiera extempordnea; torcedle las tendencias de
sumodo de existir primitivo; destruid los elementos sociales, acordes con
ese modo de existir, y una formula politica en parte diversa; y quedad
ciertos de que ese vicio de constitucién no tardara en producir su fruto
de muerte. La razén, bien como la experiencia de los siglos, da pleno
testimonio de esta verdad"®.

La analogia que en estos parrafos se deja ver de la «nacién» con un
«individuo» humano, y de su historia con una suerte de biografia, resulta

temporal del «cardcter» o «indole» del pueblo tal y como lo pensaron los historiadores
alemanes. Para Catroga, por ejemplo, la «indole de la nacién» herculaniana «remitia a
una visién esencialista de la historia»; era una suerte de «fundamento a-histérico de la
historicidad de la nacién». En contradiccién con Catroga, en este articulo sostengo la tesis
de que Herculano pensé la «indole» portuguesa en términos absolutamente histéricos,
temporales, como una sustancia-cambiante que se desarrolla en el tiempo.

(16) Alexandre Herculano, «Cartas sobre a Histéria de Portugal», in Opiisculos (Lisboa:
Livraria Bertrand, 1886, vol. V, p. 124-136).
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maravillosa para ejemplificar el sustancialismo-cambiante historicista
de Herculano. De entrada, creo importante apuntar que, de no haber
configurado esta analogia, el autor habria caido en el abismo extremo de
lo que los criticos del romanticismo han denominado el «Caos de ser»,
esto es, la comprensién romadntica radical del campo histérico como una
mera sucesion de momentos individuales sin ninguna conexién entre
unos y otros — consecuencia légica de imaginar como absolutamente
individual cada fase del desarrollo de una entidad socio-histérica (White
1973: 146). La lectura de los primeros dos pdrrafos de este fragmento da
la impresién de conducir hacia ese peligro; no obstante, esa amenaza
desaparece al advertir que el autor tuvo a cada uno de esos momentos
individuales como «épocas» constitutivas del todo orgdnico que era
la historia de vida de Portugal. Este razonamiento demuestra que
Herculano comprendié la «indole» de la nacién portuguesa como una
entelequia, es decir, como una identidad que cambiaba, si, a lo largo del
tiempo; que pasaba por las distintas etapas de «infancia», «edad viril» y
«vejez»; pero que, sin embargo, tenfa una esencia comtin a todas ellas,
la cual iba manifestando sus propiedades paulatinamente.

De esta concepcién de la «indole portuguesa» como una entelequia
que se desarrolla en la historia se desprende una consecuencia de
importante valor para la argumentacién de la hipétesis principal de
este articulo. Me explico a continuacién. Como se dijo al inicio de esta
discusidn, la «resurreccién del pasado» planteada por Herculano, cuyo
objetivo —ahora ya se sabe — consistia en el reconocimiento de la «indole»
de un pueblo, tuvo por premisa bdsica la intelecciéon del pasado como
algo distinto al presente y separado del mismo — como algo «muerto»
imposible de ser «restaurado». Esta idea de la distincién y la particula-
ridad del pasado encontré concrecién, por ejemplo, en su idea de que las
épocas de la historia de Portugal eran conglomerados tnicos de aconte-
cimientos individuales con una «indole» particular. Sin embargo —ya se
vio —, ese pasado configurado como «indole» de una época especifica,
para que pudiera resultar significativo, tuvo que ser comprendido como
parte del todo mds amplio de la «indole portuguesa»; esto es, como parte
de una identidad cambiante, semejante a un individuo humano que
conserva y desarrolla su identidad a lo largo de los afios. Ahora, este
procedimiento hermenéutico presuponia una re-unificaciéon cognitiva
del pasado, el presente y el futuro, pues se trataba de referir la historia
de una sustancia cambiante que se distendfa en el tiempo. Asi, por mds
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diferentes que fueran el presente y el futuro de la «indole» portuguesa
respecto a su pasado, Herculano asumi6 que el dltimo era una especie
de estado larvario de los otros dos: su presente y su futuro implicaban
su pasado; su pasado contenia, en potencia, su presente y su futuro. Y lo
mds relevante de todo esto es que tal manera de comprender la historia de
la «indole portuguesa» se advierte subsidiaria de la afieja interpretacién
figural-biblica de la historia.

La interpretacion figural de la Historia de Portugal

Imposible pasar por alto que, en sus Cartas sobre a Historia de Portugal,
Herculano haya definido al devenir histérico en términos muy seme-
jantes a una «educacién del género humano», como la revelacién y la
realizacién temporal y progresiva de una determinada verdad:

Mas, si la historia no es un pasatiempo vano; si, como toda ciencia
humana, debe tener una causa final objetiva, al contrario del arte que por
si misma es causa, medio y fin de su existencia; si al estudio de la historia
patria cada pueblo va buscar la razén de sus costumbres, la santidad de
sus instituciones, los titulos de sus derechos; si va buscar all4 el cono-
cimiento de los progresos de la civilizacién nacional, las experiencias
lentas y costosas, que sus abuelos hicieron, y con las cuales la sociedad
se educo para llegar de fragil infancia a virilidad robusta; si de esas ex-
periencias, y de los ejemplos domésticos, deseamos sacar ensefianza y
sabiduria para el presente y el futuro; si enla indole de la sociedad antigua
queremos ir a vigorizar el sentimiento de nacionalidad, que, por culpa
no sé si nuestra o ajena, estd debilitado y casi borrado entre nosotros;
no es por cierto en aquella brillante época [el Renacimiento portugués]
que hemos de encontrar esos importantes resultados del estudio de la
historia; porque la virilidad moral de la nacién portuguesa se completé
a fines del siglo XV, y su vejez, su decadencia como cuerpo social, debia
comenzar inmediatamente”.

Cual si se tratara de una variacién de la idea de la historia planteada por
san Agustin en el Capitulo XIV del Libro X dela Ciudad de Dios — «La educacién

(17) Alexandre Herculano, «Cartas sobre a Histéria de Portugal», in Opuisculos (op. cit., p. 135).
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de la raza humana, representada por el pueblo de Dios, ha avanzado, como
un individuo, a través de ciertas épocas, o, mejor atin, eras, de manera que se
ha elevado gradualmente de las cosas terrenales a las divinas»'® —, el autor
portugués ha sugerido en estas lineas que los pueblos se educan a través de la
historia, avanzando en medio de «experiencias largas y costosas», progresando
através de distintas etapas y siempre en pos de alcanzar el desarrollo pleno de
la «indole» que les fue conferida desde su mismo origen. Esta caracterizacién
del movimiento «progresivo» de una «indole» en la historia denota su implica-
cién con respecto ala comprensién biblico figural de la historia. Ahora, para
poder demostrar la validez de esta tiltima afirmacién, resulta indispensable
definir en qué consiste precisamente esa clase de interpretacién. Enseguida,
haré una breve descripcién de algunas de las principales caracteristicas
estructurales de la hermenéutica figural biblica, apoyado sobre todo en los
argumentos de Karl Lowith (1949: 7-9), Eric Auerbach (1998: 67-111), Northrop
Frye (1988: 104-108) y Malcolm Bull (1998: 24-25).

Enuna primera acepcion, la interpretacion figural designa una manera
particular de leer la Biblia, de relacionar el Antiguo y el Nuevo Testamento.
Sus primeros rastros se los encuentra en las epistolas de Pablo, para luego
mostrarse con plenitud en las obras de Tertuliano, Lactancio y Agustin.
Frye sefiala que este cddigo de lectura implica pensar que «'En el Antiguo
Testamento, el Nuevo Testamento estd oculto; en el Nuevo Testamento, el
Antiguo Testamento se revela’. Todo lo que sucede en el Antiguo Testamen-
to es un ‘signo’ o presagio de algo que sucedera en el Nuevo Testamento»
(Frye 1988, 104). Asi, por ejemplo, a partir de unalectura figural de la Biblia,
se reconoceria, como lo hizo Terturliano, que Jeremias 11:19 — «Y yo que
estaba como cordero manso llevado a matadero, sin saber que intrigaban
contra mi!: ‘Destruyamos el drbol en su vigor; borrémoslo de la tierra de
los vivos, y su nombre no vuelva a mentarse» — es un presagio del relato
de la Pasién de Cristo narrado por el Evangelio de Marcos (Mc 15:1-47).
Sin embargo, aseguran Auerbach y Frye, la interpretacion figural es, asi-

(18) Aurelius Augustin, Bishop of Hippo, The City of God (London: T. & T. Clark, 1913,
vol. I, libro X, cap. 14, p. 402-403).

(19) Si en este trabajo he preferido utilizar el término latino «figura» empleado por
Auerbach, en vez de su equivalente griego, «typo», manejado por Frye, ha sido por una
cuestiéon meramente técnica. Es preciso subrayar que ambos términos se refieren al mismo
fenémeno hermenéutico. Con todo, considero mds prudente usar «figura» ya que fue el
concepto empleado por los primeros autores cristianos, me refiero a Tertuliano, Lactancio
y Agustin. Cf. Auerbach, 1998: 91-93.
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mismo, un «modo de pensar el proceso histérico», en otras palabras, una
«interpretacion de la historia universal» (Auerbach 1998: 106; Frye 1988:
105). Esta interpretacion de la historia, que Pablo y los padres de la Iglesia
retomaron de los antiguos profetas de Israel, consiste en la configuracién
de una conexién entre dos acontecimientos reales, histdricos, o que son
tenidos por tales, uno pasado y otro presente o futuro. A grandes rasgos,
se trata de la comprensién de ese acontecimiento pasado —la «sombra»,
la «figura» o el «tipo» — no sélo como él mismo, sino también como una
anticipacién o prefiguracion de otro acontecimiento presente o futuro,
mientras que este tltimo — la «realizacién», la «consumacién» o el «anti-
tipo» — es concebido como incluyendo y cumpliendo al primero. A esto
cabe agregar que la relacion que se establece entre dichos acontecimientos,
lo repito, separados temporalmente pero inmersos en una misma linea
temporal, es imaginada como revelada por la divinidad y no deducible del
propio acontecer cronolégico. Asi, como dice Auerbach, se debe pensar a
esta concepcién de la historia en el marco de dos ejes, uno vertical y otro
horizontal: «implica la interpretacién de un proceso universal y terrenal
por medio de otro [divino]; el primer proceso significa el segundo, y éste
consuma aquél» (Auerbach 1998: 106).

En el caso de Herculano, la impronta de la interpretacién biblico fi-
gural resulta transparente en su comprension de la historia de Portugal
como la marcha de la «indole municipal» del pueblo en pos de un telos
consistente en su propio perfeccionamiento — no en vano afirmé este
autor que a Portugal le era preciso «restaurar, en armonia con la ilus-
tracién del siglo, las instituciones municipales, perfeccionarlas si, pero
acordes con su indole, en sus elementos, con las de la Edad Media».

(20) Alexandre Herculano, Histéria de Portugal (op. cit., vol. II, p. 189-190). Si bien es cierto
que, en sus cartas a Oliveira Martins, Herculano declaré explicitamente su desagrado respecto
a los grandes sistemas de filosofias de la historia, a las cuales calific6 como un «género de
novelaimpertinente» (Cf. Alexandre Herculano (s.d.) Cartas, Lisboa, Livraria Bertrand, vol. I, p.
228-229), aun asi, es posible percibir en el fondo de su actividad historiografica una conciencia
filoséfica de la historia. Ya en sus Cartas sobre a Histéria de Portugal habia delineado abiertamente
el esquema de una «filosofia de la historia nacional», estructurada a la Vico como un curso de
ascensos y descensos, de épocas creativas como la Edad Media y el periodo de las revoluciones
liberales, y de épocas de decadencia como el Renacimiento y el Absolutismo (Cf. Alexandre
Herculano, «Cartas sobre a Histéria de Portugal», op. cit., p. 124-136), esquema que llevé a la
préctica en sus dos obras mayores: la Histéria de Portugal, donde refiri6 la infancia y juventud
de la nacién portuguesa, y la Histéria do Estabelecimento e Origem da Inquisigdo em Portugal,
donde dio cuenta del periodo de vejez o decrepitud de la misma. Es patente, entonces, que el
autor tenfa una idea bastante clara sobre dénde comenzaba la historia de Portugal, pero sobre
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Tengo por cierto que un ejemplo ilustrard esto de manera mds clara. A
continuacién, un extracto del libro VIII de la Histéria de Portugal:

Tal era la organizacién de la jerarquia judicial y administrativa de los
concejos; tal la naturaleza del objeto de las magistraturas y de los cargos mu-
nicipales en la infancia de la sociedad portuguesa. El lector que nos hubiese
seguido en el desenvolvimiento de esta parte importantisima de nuestra
historia social, hasta hoy, a decir verdad, desconocida, no dejard de admirar,
atento a la rudeza de los tiempos, los progresos de la libertad entre las clases
populares durante los siglos XII y XIII. En esos concejos primitivos estdn, o
en germen o desenvueltas hasta cierto punto, pero efectivas y aplicadas en
la préctica, buena parte de las instituciones modernamente obtenidas a costa
de torrentes de sangre y de sacrificios costosos. A mds que frecuentemente la
conquista no pase de una ilusién seguida de crueles desengafios®’.

De este parrafo, sobresale, en primera instancia, la conexién que el autor
estableci6 entre dos hechos no contiguos pero ubicados en una misma linea
temporal: un acontecimiento pasado, la organizacién judicial y administrati-
va dela «infancia de la sociedad portuguesa», y otro presente, o mejor dicho,
futuro de ese pasado, me refiero a la organizacién judicial y administrativa
de la sociedad portuguesa pos-revolucionaria. Cabe resaltar que la relacién
configurada entre estos dos hechos no es causal; no hay ahi, por ejemplo,
una caracterizacién de las instituciones de la sociedad portuguesa moderna
como efectos de los concejos medievales. Mds bien se percibe una interpre-
tacién figural de los mismos: de las palabras del autor se deduce que ciertas
instituciones de la sociedad medieval portuguesa anticiparon o presagiaron

todo de hacia donde se dirigfa — de su telos. Lo repito, no de balde se le observa plantear en
su ensayo sobre «Mouzinho da Silveira» (1856) que Portugal debia asumir «una manera de
ser légica con sus origenes», con las «férmulas sociales» que habia tenido en su «cuna» (Cf.
Alexandre Herculano, «Mouzinho da Silveira», in Opiisculos, Lisboa, Livraria Bertrand, 1893,
vol.II, p. 216). Y atin més, también es posible reconocer que valoré cada hecho individual de la
historia de su pais en cuanto contribucién o impedimento para la consecucién de ese telos. Por
ejemplo, la Edad Media la valoré de forma positiva en la medida que favoreci6 la realizacién
dela libertad municipal; en cambio, las épocas del Renacimiento, del Absolutismo y de la Pos-
revolucién las valoré de forma negativa por su ataque a la libertad municipal (Cf. Alexandre
Herculano, Histdria de Portugal, p. 411-412; Alexandre Herculano, «Os Vinculos», in Opuisculos,
Lisboa, Livraria Bertrand, 1879, vol. IV, p. 35-36). Todos estos rasgos, a mi parecer, indican que
Herculano, efectivamente, configuré alolargo de sus obras una «filosoffa de la historia nacional»
- no «espontdnea», como afirma Fernando Catroga (1996: 67), sino plenamente consciente.
(21) Alexandre Herculano, Histéria de Portugal (op. cit., vol. II, p. 500).
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aquello que se consumo, aunque fuera de forma parcial, en las instituciones
de la moderna sociedad lusa — en las primeras estaba el «germen» que las
segundas realizaron. Por si fuera poco, es de subrayar que dicha nocién de la
anticipacion pasada de un hecho futuro se plantea desde un punto de vista
no meramente horizontal - proyectado hacia adelante, hacia el futuro—, sino
también vertical. Ese eje vertical se manifiesta en la forma de un telos que
permite comprender a los mencionados hechos como momentos distintos
de una misma entelequia que se desarrolla progresivamente en el tiempo,
desde un origen germinal hacia la madurez. El telos de que hablo es aquello
que el autor concibi6é como el niicleo, la razén de ser, el origen y el destino
de la «indole» de la sociedad portuguesa: las «instituciones» promotoras de
la «libertad® entre las clases populares» — es decir, el municipio®.

(22) Cabe subrayar que el concepto de libertad a que este autor hizo siempre referencia
fue el de una suerte de «libertad en sociedad». Ciertamente, y como bien lo noté Fernando
Catroga (1996: 68), en su Histdria de Portugal Herculano refirié que en la base de toda sociedad
se encontraban los principios eternos de la libertad y la desigualdad. Sin embargo, es preciso
reconocer que no penso a estos tltimos en términos abstractos, sino como entidades concretas
inmanentes a «toda sociedad» (Cf. Alexandre Herculano, Histéria de Portugal, vol. II, p. 188).
Asi, se trataba mds bien de dos componentes del organismo social, suerte de érganos que
variaban en su presentacién de una época a otra, de una nacion a otra, y que el politico, en su
actividad de direccién de la sociedad, debia intentar equilibrar a través de instituciones como
el municipio. De esto se deduce que Herculano no pensé jamds a la libertad como una entidad
ajena a la sociedad; para él la libertad — incluso la libertad de conciencia — s6lo era posible en
sociedad. Sucede que, en plena oposicién al principio roussoniano del hombre natural, libre por
naturaleza, concibi6 que no existia hombre fuera de la sociedad: «El estado social es inseparable
del hombre [...] el hombre de naturaleza, sofiado por algunos filésofos del siglo pasado como
anterior a la sociedad, no pasa de una quimera» (Alexandre Herculano, «Os Vinculos», op. cit.,,
p- 53). Aunado a esto, y también en desacuerdo con el filésofo ginebrino, dicha sociedad no
estaba para ¢l conformada por hombres naturalmente iguales; por el contrario, como Guizot
lo habia afirmado, «la desigualdad» era «la ley» de la sociedad. En sociedad, los hombres
diferfan «por la cuna, por el genio, por el trabajo, o por un acaso feliz», y era imposible y vano
intentar eliminar esas diferencias (Alexandre Herculano, «Os Vinculos», op. cit., p. 47-56; Idem,
Histéria de Portugal, p.189). Ahora, fue precisamente en este contexto social de desigualdad
donde Herculano situd la libertad de los individuos. En efecto, él mismo tuvo por cierto, con
Locke, Mill, Constant, Guizot y Tocqueville, que la «libertad individual» era «una verdad de
conciencia, como Dios», un hecho verdadero e inviolable (Alexandre Herculano, Cartas, vol. I,
p- 221-213); empero, también sostuvo, con estos mismos autores, que la libertad del individuo
no era otra cosa que «el derecho natural de desenvolver su actividad hasta donde no impida el
desenvolvimiento de la actividad ajena» (Alexandre Herculano, «Os Vinculos, op. cit., p. 53);
lo cual queria decir que el individuo era libre de actuar como le conviniese, siempre y cuando
no afectara el actuar de los otros miembros de la sociedad.

(23) Alolargo de su Histdria de Portugal, Herculano sostuvo que la «indole» del pueblo
portugués estaba dada por su municipalismo. A su entender, en ninguna otra regién de
Hispania, salvo en su extremo occidental, habia predominado tanto la raza mozéarabe —
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El ejemplo citado no es un caso aislado en la obra de este autor. En
textos anteriores, por ejemplo, en sus Apontamentos para a Histéria dos
Bens da Coroa e dos Foraes (1843-1844), es posible también observar una
concepcion figural de la estructura del devenir portugués:

Entre la naturaleza del concejo moderno, limitado en su corta accién
administrativa, y la de los municipios fundados en los primeros tiempos de
lamonarquia, las relaciones que existen pasan poco més que por laidentidad
del nombre. Crisalida delalibertad, ellalos despedazé al volar, llena de vida
y rica de esperanzas, por la faz de la tierra. Los fueros del hombre libre que
otrora tenfan una existencia de privilegio — la existencia municipal — cuyo
cardcter era la exclusion, el celo, y la guerra, no sélo contra las clases altas
que podian quebrar aquellos fueros y anular esta existencia, sino contra las
otras agresiones politicas andlogas, todo eso se convirtié de privilegio en
derecho, de vida politica local en libertad general, de conflicto de intereses
municipales en unidad y armonia de intereses comunes®.

La naturaleza figural de la concepcién herculaniana de la «indole
portuguesa» resulta aqui visible a través de la metadfora del municipio
medieval como «crisdlida de la libertad». Lo que esta imagen da la
impresién de sugerir, esto teniendo en cuenta que el autor tuvo a la
institucién municipal como el epicentro mismo de dicha «indole»®),
es que aquélla era para €l una entidad que progresaba en el tiempo.
El argumento es el siguiente: el municipio medieval de los primeros
tiempos de la monarquia — a su parecer, la forma de organizacién so-
cial elemental de aquel periodo — fue «crisalida de la libertad» porque
en su seno nacié y se desenvolvié esa libertad, no obstante que fuese
de forma imperfecta, esto es, como «privilegio», «fuero» y «exclusién».
Esa «indole» municipal medieval se advierte, entonces, como una fase
de la historia de la «indole» de Portugal, y particularmente como una
de «preparacién» de los elementos constitutivos que, ocho siglos mds

grupo social caracterizado por él ala manera de Thierry, esto es, no tanto por su etnia como
por su tipo socio-econémico: estaba compuesta por hombres de clase media, burgueses,
que habian guardado celosamente las instituciones municipales. Cf. Alexandre Herculano,
Histéria de Portugal (op. cit., vol. II, p. 347).

(24) Alexandre Herculano, «Apontamentos para a Histéria dos Bens da Coroa e dos
Foraes», in Opiisculos (Lisboa: Livraria Bertrand, 1884, vol. VI, p. 253).

(25) Cf. Alexandre Herculano, Histéria de Portugal (op. cit., vol. II, p. 325).
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tarde, desplegarian sus alas, redundarfan en una fase de mayor pleni-
tud, aunque de ninguna manera definitiva®. Ahora, tal concepcién
progresiva de la vida social portuguesa recuerda sobremanera a ese
resumen del pensamiento biblico-figural que es la pardbola del grano
de mostaza consignada por los evangelios sinépticos (Mt 13:31-32; Mc
4:30-32; Lc 13:18-19). En esa pardbola se afirma que el Reino de Dios es
semejante al grano de mostaza, pues si bien de inicio se muestra como
la mds pequefia, humilde e insignificante de las semillas, con el paso
del tiempo revela su verdadera importancia, convirtiéndose en la mayor
de las hortalizas. Algo andlogo parece haber argumentado Herculano
en relacién al municipio, definido por él como «evangelio primitivo de
la libertad moderna»®: que la «libertad» ya estaba en potencia en su
seno, sélo que en aquel entonces era imperfecta, de ahi que fuera preciso
que se desenvolviera en el tiempo, que desarrollara y revelara todas sus
posibilidades a través de distintas etapas, hasta llegar a la madurez.

Conclusiones

Este articulo fue construido bajo la premisa de que el concepto ro-
mantico de «resurreccién del pasado» propuesto por Herculano designé
un método hermenéutico encaminado al reconocimiento del significado
del acontecer histérico. Postulé, entonces, que esta acepcién del concepto
resultaba perceptible teniendo en cuenta su origen cristiano. Asf como el
cristianismo planteaba que la interiorizacién del Evangelio de Cristo daba
acceso al hombre a una vida nueva distinta a la terrenal — la salvacién
—, el proceso hermenéutico implicado por la «resurreccion del pasado»
consistfa en dar una vida nueva al pasado «muerto», en un re-significar
los hechos extraidos a partir de la critica documental.

En base a este razonamiento, y a partir de los propios argumentos
del autor, propuse que su hermenéutica de la «resurreccién del pasado»
estribaba en deducir de, y reconocer en, los acontecimientos del pasado
referidos por los documentos, una cierta forma o «verdad interior». Esas
formas que el historiador asi reconocia en la realidad histérica eran uni-

(26) Cf. Alexandre Herculano, «A Voz do Profeta», in Opiisculos (Lisboa: Livraria
Bertrand, 1873, vol. I, p. 73-75).
(27) Alexandre Herculano, Histéria de Portugal (op. cit., vol. I, p. 568-569).
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dades orgdnicas cuya funcién radicaba en aglutinar y dar sentido a los
hechos que la poblaban. Dichas unidades o «ideas histéricas» posefan
una expresion concreta como entidades socio-histéricas tales como el
cardcter o «indole» del pueblo: sustancias cambiantes pensadas como
entelequias, es decir, como entidades que conservaban y desarrollaban
su propia finalidad a través del tiempo.

La inteleccién de la «resurreccion del pasado» herculaniana como un
proceso interpretativo encaminado hacia el reconocimiento de una «in-
dole-entelequia» que desarrolla su telos en la historia, me llevé a postular
que la hermenéutica histérica de este autor estaba emparentada con la
interpretacion figural o tipolégica presente en la Biblia y en los textos de
autores cristianos como san Agustin. El andlisis de varios fragmentos
de la obra de Herculano reveld, efectivamente, que si bien este tltimo
abandoné las implicaciones ultra-terrenas de la interpretacién figural
biblica, la estructura explicativa de su concepcién de la historia estaba
fundada en conexiones figurales, esto en tanto que concibié que el pasa-
do de la «indole portuguesa» anticipaba su propio presente y su futuro,
al tiempo que ese presente y ese futuro cumplian progresivamente lo
anunciado en el pasado.

En su obra Meaning in History (1949), Karl Lowith resalt6 la imposibili-
dad de comprender el surgimiento de la conciencia histérica moderna sin
tener en cuenta su triple raiz: griega, judia y cristiana (Lowith 1949: 19).
Interesado particularmente por la deuda de esa conciencia con respecto
ala tradicién judfa y cristiana, en este articulo intenté abordar el proble-
ma de la transformacién experimentada por la hermenéutica histérica
durante el proceso de secularizacién por el que atravesé durante el siglo
XIX. Asi, considero que un trabajo monografico como éste, dedicado al
estudio del fundamento biblico del concepto de comprension histérica
de Alexandre Herculano, presenta alguna contribucién, por minima
que sea, al famoso debate Blumenberg-Lowith sobre la secularizacién
de la conciencia histérica (Bull 1998: 20). El partido que he tomado por
la posicién del segundo de estos autores es claro. Apoyado en el testi-
monio proporcionado por el andlisis de la obra del poeta e historiador
portugués, me atrevo a afirmar que la tesis defendida por Blumenberg
en The Legitimacy of the Modern Age (1985), esto es, que no hay ninguna
continuidad entre la escatologfa cristiana y la moderna idea de progreso
(Bull 1998: 22), se advierte insostenible. Los argumentos aqui desarrolla-
dos apoyan la proposicién defendida por Léwith de que la irrupcién de la
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conciencia histérica moderna implicé la recuperacion y la secularizacion
de conceptos y de formas de explicacién enraizados en la tradicién del
pensamiento biblico.
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Resumo:

No mundo ocidental da contemporaneidade tém coabitado diversos modelos
de secularizagdo com implicagdo direta na relagdo das confissoes religiosas com
o0 espago publico de natureza politica. Todavia, mesmo o mais acolhedor desses
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neutralizacdo da dindmica religiosa que deve ser interrogada. O texto que aqui se
apresenta procura questionar se tais modelos sao suficientes para respaldar seja
a prépria autonomia do homem, seja a especificidade legitima da esfera politica,
bem como interrogar-se se esses mesmos modelos sdo eficazes para um didlogo
politico internacional com atores que ndo compartem os mesmos racionais.
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Abstract:

In the contemporary western world several secularization models have
cohabited with direct implications on the relations between religious confes-
sions and the public space of a political nature. Still, even the most welcoming
of those models towards the religious sphere implicates, if only implicitly, a
neutralization of the religious dynamics that needs to be questioned. The present
article aims to question if those models are sufficient to shoulder, either man’s
own autonomy, or the legitimate specifications of the political sphere, as well as
to question how efficient those same models are for an international political
dialogue among actors who do not share the same rationales.

Keywords:

Secularization, Sovereignty, Modernity, Religion, Messianism.

A dissociagdo factorial moderna e a longa via da secularizagao®,
independentemente de esta poder ser uma signatura, isto é, algo que no
sistema conceptual moderno o excede e o reenvia a teologia, sem consti-
tuir com isso um novo significado a parte (Agamben 2008: 20), tem uma
genealogia cristd, e mesmo judaico-crista. As sociedades politico-sacrais
do mundo antigo eram-no de uma sacralidade quase horizontal, em
que sagrado e profano estavam profundamente mesclados, ou melhor,
estavam compenetrados, encastrados, produzindo vivéncias inseparadas
e inseparaveis. O mundo estava saturado de sagrado.

Antes de prosseguir, importa registar que o presente artigo é mais
reflexivo-normativo e menos empirico-analitico, em sentido estrito
(temos até muita dificuldade em compreender a bondade de uma sus-
pensdo integral do juizo nas ciéncias sociais e humanas), dispensando
uma revisdo do estado da arte. Nao tendo, por conseguinte, necessaria-
mente de relevar as dltimas aquisi¢des, que as h4, notdveis — os casos
de Brad Gregory, Carlos Eire e Peter Marshall. Por outro lado, os autores
referidos, em particular aqueles que ndo sdo apenas aludidos, ndo o
sdo na condicdo de serem mais pertinentes do que os restantes. Acaso

(1) Para uma perspetiva ampla, mas de tese, acerca da secularizagéo, veja-se o cldssico
(Blumenberg 1986); e ainda, em parte, por ele influenciado (Monod 2002).
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cabe maior pertinéncia do que aquela representada por Blumenberg ou
Charles Taylor? Num tema que jd conta uma bibliografia esmagadora,
muitos autores ficaram de fora, da talha de Roberto Esposito, Marramao,
José Casanova ou o jd mencionado Brad Gregory. Assim, os escolhidos
ndo sdo nem piores nem melhores do que os ausentes. Sdo simplesmente
aqueles de quem ndo quisemos prescindir (quicd de forma errénea) para
ilustrar uma tese, o fio condutor da trama: a de que as modernas vias
da secularizacdo (de maneira desigual) trouxeram mais sombras do que
luzes, impondo-se uma reconfiguragdo da relacdo do homem com o seu
ailharga; fazendo justiga tanto a autonomia da cada homem e do espago
proprio da humanidade quanto a intimagédo heteronémica ainda maior
de um outro que nos convoca (e sinaliza pela sua alteridade radical) a
uma altura sem medida.

Revisitando (brevemente) Jan Assmann

Retornando ao argumento, convém assinalar que a compacidade entre
sagrado e mundo profano néo afere da tese do conhecido egiptélogo Jan
Assmann, segundo a qual antes da secularizagdo de conceitos teolégicos
operados na modernidade j4 esses mesmos conceitos teolégicos, tais
como a justica, o amor, a violéncia, ou o poder, foram teologizados na
Antiguidade, porquanto eram na sua origem conceitos politicos. Terdo
sido teologizados sobretudo pelas religides secunddrias, as que ofereciam
uma reflexividade critica em torno do verdadeiro e falso, principalmente
0s monoteismos, considerados por Assmann como o principio sistema-
tico da intolerancia religiosa. Contudo, esta teologizacdo também se da
progressivamente nas religides primdrias cosmoteistas, como a egipcia,
escolha natural de Assmann, mas também boa aferidora para o presente
argumento no mundo antigo por causa da sua complexidade evolutiva.
Para Assmann, nas religides primdrias, esses conceitos eram da estrita
esfera do politico e do social, tal como o ético (Assmann 2015)?. O pro-
blema é que o préprio reconhece que no Egipto existe uma maet (ordem,
justica, norma césmica, a que deuses e homens estdo sujeitos) e que as
disposi¢des meramente humanas devem seguir essa maet; mais, o farad

(2) Para uma critica fundamentada a tese de Assmann acerca da intolerancia dos
monoteismos, veja-se Zamora 2006: 186 ss.
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incarna a maet, ele é o mediador entre os homens e a divindade, procu-
rando implementar na Terra o plano de agdo superior. Estd preso ao seu
cumprimento, sem o qual ndo se pode dar continuidade a criagdo, visto
os deuses, longinquos, mas num plano ndo puramente transcendente ao
cosmos, criarem a abundancia que a cobi¢a humana faz perigar (Assmann
2015: 33 ss., 43-44). Deste modo, ndo é facil entender como é que essas dreas
politicas, diferentes do culto propriamente dito, podem ter uma autonomia
que ndo seja muitissimo relativa — tanto mais o mundo esta saturado de
sagrado, quer dizer, que o sagrado preside ao mundo sem lhe ser exterior,
embora acima das possibilidades humanas.

O proéprio Assmann concede que todas as atividades profanas tém um
fundo religioso em sentido genérico. O culto ndo participa diretamente numa
ordem teocrdtica e na atividade politica direta (algo discutido por outros
egipt6logos, até porque o emissdrio politico da maet, o farad, ndo é estranho ao
culto), mas isso ndo quer dizer que o fundamento religioso néo esteja cosido
a realidade mundana e a forre. S6 quer dizer que ndo hd uma intervengéo
teoldgica que reflita sobre a ordem politico-social com distanciamento, ndo a
tomando automaticamente como boa, condizente com os mandamentos da
justica, da defesa do fraco (era também a ideia egipcia, mas que preconizava
que automaticamente a ordem politica faraénica, por o farad ser filho de deus,
casava com essa justica), antes perguntando se estamos perante uma ordem
profana veraz e diante de uma religido igualmente veraz e se a comunicagdo
cultual ndo deve atender em si também aquela ordem, a maet, ou a sedeq, com
todas as diferencas particulares desta tltima, no caso hebraico.

A posterior sacralizagdo da justica ndo colhe porque a prépria justica
terrena é ja uma expressao, se quer ser justa, da justica césmica, um cos-
mos de si sacralizado (cosmoteismo). Afinal, ndo é o faraé a incarnacgdo
da maet, a que naturalmente se tem de ater? Mas também né&o € o farad
o centro nevralgico que define a politica? Entdo, como pode a politica
ser auténoma?

Como o préprio Assmann afirma, a dramadtica imagem do mundo
césmico, em que o curso solar é uma vitdria incessante do deus Sol contra
as sombras, dota de bases ideolégicas o poder politico egipcio, apresen-
tando-o como uma exportagdo no &mbito terrenal-politico da incessante
tarefa divina de criacdo e preservagdo. Daf que fale em compacidade,
segundo a qual o politico ndo se distingue como fator auténomo do
pensamento humano, aceitando, em parte, a tese do helenista aleméao
Christian Meier, ao defender que para haver pensamento politico tem de
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haver um ambito onde colocar livremente opg¢des e concegdes politicas
alternativas, como teria acontecido na Grécia (Assmann 2015: 99, 119,
229-230, 247). Quando no Egipto a ordem politica faraénica é monocratica
e vem dada automaticamente com a maet; sim, uma conce¢do também
politica em torno da ideia de uma comunidade como um todo coerente,
mas é de derivagdo sacral. Em qualquer caso, estas limita¢des dificultam
o desabrochar do politico, logo a possibilidade de teologizacao posterior
do que, afinal, ja estava sacralizado de anteméao, pace Assmann.

O religioso como esfera da vida a parte — a originalidade crista

Deve-se entdo ao cristianismo, explorando a heranga nesse sentido
da tradigdo hebraica, ter de certo modo criado o religioso como esfera
da vida a parte, colonizando no entanto a vida profana, isto é, a vida
politica, social, cultural, étnica®. Isso mesmo mostra a maravilha uma
recente obra do exegeta de origem norte-americana, radicado na Es-
cocia, Larry Hurtado. Embora este nem sempre retire do seu préprio
raciocinio todas as devidas consequéncias, como quando afirma, a titulo
de exemplo, que a identidade religiosa do cristianismo primitivo era
singular porque substituia todas as demais. Uma identidade religiosa
exclusiva que ndo dependia nem estava relacionada com a etnia do
devoto. Acrescentando que a referida identidade tera sido a primeira
tentativa de desenvolver uma identidade religiosa comunitaria enquanto
esfera separada, distinta das relagdes com a familia, a Cidade, ou a etnia
(Hurtado 2017: 152). Convinha antes acrescentar que no novo modelo, o
qual amadurece apenas a partir de Santo Agostinho, a dindmica sacro-
-politica ndo desaparece, pelo contrario, essa identidade exclusiva deve
permear todas as restantes, modelando o tom da cada uma delas®.
E na verdade, também Hurtado acaba implicitamente por reconhecer o
novo estado de coisas «agostiniano», quando afirma que, distintamente

(3) O religioso néo se diferencia ainda do secular, que dele se pretende separar em
corte e oposigao, antes do profano (pro-fanum), do que estd em funcdo do sagrado, sem o
sagrado nada é, mas também jd ndo é uma extensdo sacral em si.

(4) Importaria averiguar até que ponto a descoberta da interioridade em Santo
Agostinho, tdo bem identificada por Charles Taylor, foi uma forte machadada na
compacidade inviolada de sagrado e profano. Sobre a descoberta da interioridade, veja-se
Taylor (1989:127-141) e Veyne (2005: 683-712).
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do Mundo Antigo, a exigéncia religiosa manifestou-se igualmente em
compromisso praxista, especialmente em conduta moral (Hurtado 2017:
205). Indiciando como a religido enquanto esfera separada impregna por
si 0 profano ou temporal (aqui usados com certa indistingdo propositada)
enquanto projeto integral, modo de vida. Quando antes o modo de vida,
se era aquele determinado, era porque os deuses o haviam sancionado.
Todavia, e uma vez mais, a radicalidade das consequéncias do cristia-
nismo enquanto esfera religiosa separada mas ao mesmo tempo mono-
polista ndo pode ser atribuida aos racionais de Hurtado sem equivoco;
mostra-o uma passagem em que o exegeta norte-americano afirma que
as populagdes medievais se consideravam cristds por pertencer a um
ou outro reino europeu, por alguém ter nascido ai (Hurtado 2017: 262).
Na realidade, acontecia o contrdrio, os naturais apenas eram verdadeira-
mente naturais se pertencessem a grei cristd, duvidando-se que judeus
e outros gentios pertencessem verdadeiramente a natio onde faziam a
sua vida do dia-a-dia.”’

No fundo, mantém-se a ideia de uma comunidade politico-sacral,
s6 que separando o sagrado do profano, evacuando o mundo em si do
divino, impondo-se verticalmente, de cima, a divindade ao mundo.
O mundo fica impregnado pelo sagrado, mais propriamente, pelo religio-
so. Claro esta que, muitas vezes, no final do mundo antigo, o cristianismo
se limita a cristianizar a «velha» mescla, mais ou menos indiscernivel, o
«velho» comércio horizontal entre o sagrado e o profano, quando procura
revestir de dimensdes cristds o mundo campestre ocidental tardo-ro-
mano e germano. No entanto, jd ai hd um deslocamento, néo se trata de
uma mera béngdo, antes se procura evacuar todo o sagrado residente
nos lugares, pessoas, acontecimentos, objetos ou seres per se e reenvid-lo
para o religioso como transcendente ao profano, nas alturas. De maneira
a que seja a esfera separada a revestir de sacralidade o terrenal, que em
si nada é a ndo ser profano, no sentido literal (pro-fanum), do que estd
em funcédo do sagrado, depende dele para adquirir sentido; sentido esse
que deixa de ser inerente ao seu plano (horizontal).

(5) Néao por acaso, jd entrada a centdria de Seiscentos, e em Portugal, pais de
centralizagdo relativamente tempord, a identidade catdlica ainda fazia sombra, e de que
maneira, a identidade reinicola emergente (Silva e Hespanha 1993: 20-22).
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Revisitando agora (mais brevemente) Daniel Boyarin

Destarte, ndo nos parece correta a posi¢do de Daniel Boyarin, por-
quanto reconhecendo, tal como o faz Hurtado, que o cristianismo criou
a religido como espaco a parte, categoria especifica da experiéncia
humana desencastrada do resto, e nisso arrastando até certo ponto
a mais velha fé hebraica, pretende todavia mostrar como o judaismo
rabinico na tltima fase da Antiguidade Tardia recusou a opgdo de se
converter em religido (Boyarin 2004: 12-13). Uma situagdo estranha,
porque a primeira clara desdivinizacdo do mundo pode ser outorgada
ao judaismo do Segundo Templo. Mais, também parece manifesto que
essa desdivinizagdo implica uma sobredeterminagdo do &mbito sagrado
sobre o profano, qui¢d com uma maior ateng¢do aos ritmos do temporal
e da histdéria concreta, mercé do seu pendor realista, como mostra o
Eclesiastes e a marcha muito lenta que tomou a edificagdo da ideia de res-
surrei¢do enquanto forma de justiga radical ndo alcangada pelo homem
em comunidade no excurso histérico (Vidal 2015: 26-27)®. Aquilo que
acontece é que Boyarin parece identificar demasiado criagdo da esfera
religiosa enquanto esfera separada e fomento de uma ortodoxia — ele
proprio o refere (Boyarin, 2004: 13), quando, na verdade, uma coisa ndo
implica a outra. O religioso remete para uma diferenciagdo, um espago
que interroga a pertinéncia e legitimidade, ndo sé dos cultos imbricados
em determinado marco civilizacional, como dos préprios fundamentos
politicos e outros desse mesmo marco. No passado, em comunidades
politico-sacrais, apenas a religido terd tido forca para por em causa os
cimentos sociais cristalizados (veja-se a profética do Antigo Testamento),
mas ndo implicava automaticamente nem implicou sempre a criagdo de
uma ortodoxia versus heterodoxia — o préprio judaismo e a histéria da
Reforma no cristianismo mostram-no a saciedade. Nao acabara Boyarin
por reconhecer isso mesmo, implicitamente, na sua ambigua conclusdo,
segundo a qual o judaismo, ao recusar a sua diferenca do cristianismo

(6) O exegeta espanhol diz expressamente que «la religiosidade israelita estaba centrada
en la fidelidad del Dios de la alianza para con su pueblo histérico elegido, con todos sus
avatares, donde se descubria la presencia y la accién libertadora de Dios. Es natural,
entonces, que el interés de la vivencia religiosa israelita estuviera en el mundo histérico
real de los vivos, y no en el mundo de los muertos, los actores del camino histérico del
pueblo. Ese talante realista y de concrecion histérica es algo patente en la tradicién israelita
mds antigua, y asi permanecio, en definitiva, a lo largo de toda su evolucién posterior».

177



Revista de Histéria das Ideias

como diferenga religiosa, continuou a ser algo distinto e outro, algo que
ndo se pode definir cabalmente como uma religido, mas tao pouco como
uma outra coisa distinta (Boyarin 2004: 225)?

A dissociag¢ao factorial moderna

Com a dissociagdo factorial moderna radicaliza-se o processo de des-
compactagdo e a religido passa a ser uma esfera da vida entre as demais,
sem poder sequer evocar pretensdes de dominio. No mundo antigo, o
sentido estava a mao. Mas com a dissociacdo factorial, a era moderna
segue o caminho empreendido no mundo medieval do horizonte de
sentido ter de ser buscado, exigir um esfor¢o que néo estd garantido,
depois da queda, por qualquer compenetragdo prévia. Porém, como
ndo sé ndo privilegiam a esfera religiosa mas até dela desconfiam, por
forca do seu monopdlio anterior, os modernos vao em busca de sentido
noutras esferas, que ndo sdo sendo substitutas sucessivas do verdadeiro
absoluto, e por isso incompletas, deixando um vazio existencial, o té-
dio, a desertificagdo das possibilidades vitais. Em rigor, o cristianismo
concentra o sentido da vida num «tinico absoluto» (se é que assim se
pode dizer, para na sintética facilidade de expressdo dar a entender o
argumento), Deus. Ora, essa demanda unitdria e concentrada de senti-
do ndo vai ser rejeitada pelos modernos, pelo contrdrio. Simplesmente,
estes vao retirar Deus da equagdo. Porém, tudo o que é posto em sua
substituicdo é insuficiente, incapaz de corresponder a expectativas tdo
justamente exigentes, transformando-se por isso num nada, porque seja
o que for ndo estard a altura, e serd absolutamente indiferente aquilo
que for, nada fard a diferenga e tudo se equivalerd. Consequentemente,
todas as tentativas tendem a acabar num intermindvel jd visto, num
perpétuo enfado?.

(7) Ndo estamos a argumentar que o tédio seja ou s6 possa ser em exclusivo um
existencial moderno, evidentemente (atente-se a velhinha acédia, desidia, esse fastio
espiritual, tdo temido pelos tedlogos medievais, um fenémeno de cariz religioso, é certo,
mas de repercussdes mais amplas ou ndo fosse a sociedade medieval recortada pela
dimensdo do pecado), mas sim defendemos que as condigdes modernas o propiciam
como nunca antes. Para uma histoéria filoséfica do tédio como experiéncia essencialmente
moderna, veja-se Goodstein (2004). Atente-se também no excelente artigo, em instancia
kierkegaardiana, de Nuno Ferro (2008).
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Por, por fim, em jogo como solugdo a pura horizontalidade das esfe-
ras separadas e retirar delas de forma sincrética (politeista) o que possa
servir e amparar, apenas serve o imediato. Identifica uma capitulagdo
face a auséncia de sentido (niilismo). Porque na antiga horizontalidade
o sentido jd vinha dado de imediato, ndo era de todo o sentido que se
comprazia no imediato®.

O projeto secular moderno

A Idade Moderna, em particular o projeto moderno, parece ter
querido, em parte, exautorar a esfera da crenga religiosa, ou, de for-
ma mais benigna, neutralizar o seu raio de a¢do, o mesmo é dizer,
domestica-la, ora langcando-a para o também moderno mundo privado
da consciéncia e da sensibilidade, ora remetendo o culto ptblico aos
ditames e necessidades do emergente Estado soberano, ora deixando-a,
mais recentemente, alinhavar algumas propostas de significado socio-
politico, na condigdo de as fontes inspiradoras aparecerem amortecidas.
Na melhor das hipéteses, as igrejas podem ter acesso pleno a dgora caso
se comportem como fundos de reserva filantrépica, de preferéncia com
um deus agaimado. Dai resultando o fascinio hodierno das comunidades
politicas com as ditas escolhas de fé i la carte, e ndo tanto a preferéncia por
uma religiosidade vivida em torno de uma confissdo mas com vinculos
institucionais mais ténues com essa confissdo, pois aquelas ndo implicam
quaisquer consequéncias praxistas, as quais sdo inerentes a profissdo
de fé como itinerdrio integral de vida e ndo apenas vivéncia littirgica
numa esfera separada e acantonada (até mais do que outras esferas da
vida no respeitante a coparticipagdo no espago publico, naturalmente
monitorizado pelo fator politico).

A legitima dissociagdo factorial moderna, a associagdo monopolista
da religido com uma ordem social injusta, obrigaram a uma mudanga
num sentido antropocéntrico. Todavia, as guerras da religido nos séculos
XVI e XVII, encaradas de forma deficiente e insuficiente como um pro-

(8) Para uma critica da indiferenca aos fins daquilo que denomina de razao subjetiva,
atente-se em Horkheimer (2015).

179



Revista de Histéria das Ideias

blema de confissdes”, que supostamente teria obrigado a secularizagdo
politica, afinal foram muito mais um problema decorrente da emergéncia
da razdo de Estado e da dindmica de implantagdo prépria de um poder
absoluto, perpétuo e indivisivel, como foi e é o poder adscrito a 16gica
soberana, com a vontade de imposi¢do das suas senhas identitdrias,
entre as quais, a época, e a cabega, estava a de uma s¢ religido publica,
a professada pelo soberano. Por conseguinte, o estatuto dos restantes e a
consequente tolerancia em relacdo aos respetivos cultos passaram cada
vez mais, e paulatinamente, a ser uma questdo de discricionariedade
soberana, tendo em conta os equilibrios de poder tanto externos como
internos”. Como tal, a Reforma protestante ndo pode ser assacada a
responsabilidade pela secularizacdo de cardcter soberanista. Quando
muito, a magnifica sugestdo de Mark Greengrass de que a Reforma ate-
nuava o sentido da humanidade como coparticipante na obra divina de
redimir a criagdo, acentuando a ideia de um mundo natural no qual os
pecados eram um facto da vida, a ser regulado, controlado e limitado pela
magistratura civil (Greengrass 2015: 29), reforcava a vontade soberana de
expandir o seu controlo; bem como a transformag¢do moderna da lei de
uma questdo de moralidade e justiga (de acordo com os ditames da lei
natural) em uma fungéo externa, coerciva, de regulagdo do agir huma-
no, postulado como contraditério, garantida a imperatividade juridica
mediante a sang¢do do Estado (a moralidade internaliza-se cada vez mais
como uma questdo de consciéncia). Além disso, aplainando o sentido
finalista das institui¢cdes humanas, em particular das comunidades
politicas enquanto tais, reforgava-se igualmente a dindmica soberana
tautolégica de um poder remetente apenas ao proprio poder e a sua dis-

(9) Segundo o historiador inglés Mark Greengrass, estavam antes em causa contendas
politicas a coberto da religido, manifestando-se através desta os conflitos imperantes nas
comunidades estatal e eclesial; obviamente num ambiente religioso por ineréncia, caso
contrdrio, outra teria sido a cobertura (Greengrass 2015: 394-395).

(10) Evidentemente, este ndo foi fator exclusivo. Por exemplo, embora em Portugal
e em Espanha a centralizagdo do poder e o surgimento do Estado fossem precoces, por
certo uma das razdes por detrds da relativa facilidade na expulsao de judeus e mouriscos,
0 processo de soberanizag¢do foi mais lento e deparou como maiores resisténcias do que
na Europa Central. Todavia, o protestantismo nunca vingou na Peninsula, jd no espaco
alemao, os Estados confessionais foram obrigados a ter maior cuidado com o balanceamento
politico-religioso interno. Para uma visdo mais rica dos processos de paz e guerra na Europa
moderna, veja-se Bois (2012).
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cricionariedade gestiondria e pragmaética dos assuntos humanos, como
forma de atender a imprevisibilidade caracteristica destes™.

Nao obstante, a imagem da danagdo da vida comum por causa dos
conflitos religiosos, quer dizer, a lenda negra, prevaleceu na histéria,
implicando que a secularizagdo no campo politico tenha levado, ao
longo do tempo, nuns casos a demonizagao, noutros a uma desconfian-
ca estrutural do protagonismo da esfera religiosa. Em bom rigor, uma
desconfianga, porque estrutural, completamente desapropriada, incapaz
de entender o dito retorno do religioso, e sobretudo, sem reserva de
sentido para compreender os préprios fracassos secularistas associa-
dos ao projeto moderno. No fundo, imp6s-se, muito fruto das leituras
canhestras (intencionais) das guerras religiosas’?, aquilo que William
Cavanaugh denomina por mito da violéncia religiosa: a ideia de que a
religido é um rasgo trans-histérico essencialmente distinto dos rasgos
supostamente seculares por ineréncia, como a politica, possuindo uma
perigosa inclinagdo para a violéncia, devendo, portanto, o seu acesso
ao poder publico ser fortemente restringido e a influéncia religiosa
combatida (Cavanaugh 2009).

As trés vias da secularizagao

Passando a um registo mais esmiucado, existem, grosso modo, trés
modelos, em rigor, ideais-tipo de secularizagdo, e nem todos servem da
mesma maneira os propodsitos das comunidades politicas contempora-
neas no mundo ocidental.

Um primeiro modelo de secularizagao, propriamente laicista’?, com
raiz na revolugdo francesa e firmado pela sua vertente mais jacobina,

(11) Esta tese poderia eventualmente entroncar com o elo perdido a resgatar na explicagéo
do processo de secularizagdo para Taylor, tomando esta como efeito ndo querido de um esforgo
sistemadtico para reordenar e disciplinar a vivéncia da fé na Idade Moderna (Taylor 2007).

(12) Se as guerras da religido do dealbar moderno sdo paradigmaticas nesse sentido,
Greengrass contrapde que o epiteto é muito redutor, subestimando o polimorfismo da
dissidéncia religiosa, a experiéncia de pluralismo religioso e, sobretudo, o grau em que a
religido se havia convertido numa cortina de fumo para interesses vérios. Quando muito, os
conflitos tornavam a religido professada hipersensivel a esqualida hipocrisia dos oponentes,
nas palavras de Greengrass (2015: 396).

(13) Para uma clarificacdo sucinta, em instancia histérica, dos termos secularizagio e
laicidade, veja-se Catroga (2010).
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afirma a laicidade como um valor quase-religioso, um ersatz fruto de
um ativismo anticlerical. Trata-se de um modelo ainda muito presente
no mundo publico francés.

Um segundo modelo de secularizagéo, sobretudo de inspiracao libe-
ral, remete a crenga para o foro privado, ndo lhe atribuindo relevancia na
esfera publica em geral. E bem verdade que esta nao relevancia é muitas
vezes fruto do receio de uma centralidade excessiva da prépria esfera
publica e do perigo que representaria para as consciéncias individuais,
nomeadamente para uma defesa a outrance dos direitos negativos. Mas
ndo é menos verdade que, numa perspetiva diferente, algumas inter-
pretagdes mais extremadas de Rawls, no caso, pensando mormente em
Rorty, também vao por ai (Rorty 1991).

Num terceiro modelo de secularizagédo, préprio dos paises maiorita-
riamente cat6licos, mas também dos paises luteranos, reconhece-se as
confissdes religiosas um protagonismo significativo na esfera ptblica,
atendendo as proposigdes politicas que os cristdos enquanto tais formu-
lam, na condigdo de respeitarem a autonomia da esfera politica.

Entre o segundo e o terceiro modelo, a experiéncia norte-americana
de uma religido civil, assente em pilares de matriz cristd, sempre preo-
cupada com a tolerdncia religiosa e com a liberdade das igrejas congre-
gacionais livres, e portanto, sem querer evacuar ultimamente a religido
da esfera publica, abre uma via intermédia (Bellah 2007).

Seja como for, face ao laicismo militante e ao estrito neutralismo dos
privatistas, o terceiro modelo de seculariza¢do, ndo esquecendo, para o
bem e para o mal, o saldo histérico norte-americano, reconhece a religido
estruturada ou ndo em igrejas um papel importante na sociedade e na
vida dos homens. Dai, o tedlogo alemdo Metz preferir falar, tomando
como base este tiltimo modelo, em pluralismo mais do que em laicis-
mo, mesmo ndo tendo apenas em mente o primeiro modelo referido de
laicizacdo (Metz 2007).

A insuficiéncia das trés vias secularizadoras
Mas serdo estes modelos suficientes para enfrentar os desafios de
alguns dos falhancos relativos a unidimensionalidade da razdo moder-

na, ou das consequéncias dos subjetivismos voluntaristas de expressdo
romantica mais radicais (se é que a célebre expressdo de Jean-Paul — «se
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cada um é pai e criador de si mesmo, por que ndo pode ser também o
seu préprio anjo exterminador?»™ — ndo estd em consonéncia direta
com o produto acabado da modernidade)? E poderdo responder a fu-
turas religides politicas, na expressdo de Eric Voeglin, quando o néo
foram capazes no século XX (Voeglin 2002)? Até porque, como insiste,
com razdo, o filésofo alemdo Volker Riihle, a sobrevivéncia do religioso
é um facto, apesar de todos os esforcos de erradicacdo levados a cabo
na modernidade. Segundo ele, a sobrevivéncia dos motivos teol6gicos
nos tempos modernos néo se limita a metaférica, como parecia querer
Blumenberg. Antes, «o divino remete na modernidade aquela abertura
ndo disponivel — a uma infinitude ndo clausurdvel — que impede toda
a forma finita de pensamento de se fechar auto-referencialmente em si
mesma» (Riihle 2012: 135). Concluindo depois, em referéncia a Benjamin,
que a relevancia e atualidade politica do conceito de «reino de Deus»
neste tltimo radicam precisamente em superar a ideia de disponibilida-
de por parte do homem da diferencga entre transcendéncia e imanéncia
(Riihle 2012: 137, 145-146).

Na verdade, o registo de Metz, acima evocado, em consonancia com
a tese de Riihle, pode ser lido em mais de um sentido. Metz recupera a
teologia politica, mas num senso emancipatério, em que estd em causa o
abreviar qualitativo do tempo contra o ominoso evolver infinito, perpe-
tuamente injusto para os espoliados e ofendidos da Terra. Uma memoria
passionis, também muito benjaminiana, que sirva para acordar a histéria
eincoar a transformagdo de todas as assimetrias e dissimetrias injustas,
abrindo as portas ao Messias, ou melhor, fazendo do tempo messidnico
a primicia temporal de uma escatologia renovada pelo primado das
vitimas e dos vencidos".

(14) A conhecida passagem do seu célebre Discurso de Cristo Morto extraimo-la da
edigdo bilingue espanhola de textos de Jean Paul (Jean Paul 2005: 53).

(15) Acerca do tempo messidnico como kairds, tempo do fim que incoa o fim dos
tempos, enquanto transformagao qualitativa do tempo vivido que nos permite aferra-lo e
induzir a sua consumagéo, e ndo enquanto segmento cronoldgico final, veja-se Agamben
(2015: 57-60). Curiosamente, também Rorty apresenta uma versao escatologizada do
sentido final do pragmatismo, quando afirma que a procura de substituicio romantica
do conhecimento pela esperanga visa a criacdo de novos modos de ser humano, um novo
paraiso e uma nova terra habitdvel para esses novos seres humanos, para além de todo
o desejo de estabilidade, seguranga e ordem. Mais paulino é dificil. Usdmos a versdo em
espanhol de um opusculo publicado originalmente em alemao (Rorty 1997: 102).
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Repensar os sentidos apocalipticos

Na tradigdo da reflexdo cristd sobre os anticristos, tanto canénica
como extra-canodnica, desde logo pensando na carta deuteropaulina
aos tessalonicenses (2Ts 2, 3-9) — da qual existe uma magnifica leitura
de Agamben, que identifica o dnonos com o katechon — (Agamben 2005:
108-111), mas sobremaneira no livro biblico do Apocalipse, percebe-se
estar fundamentalmente em causa os obstdculos que as «poténcias
demonfacas» opdem a consumagdo do tempo e a instauragdo definitiva
do reino de Deus. Apenas o défice de plenitude e o prolongamento
indefinido e, mais importante, acumulado das limitagdes estruturais e
dos fracassos sucessivos que minam e capturam, em parte, como num
halo, a vontade humana ao longo dos séculos convém a operatividade
(ndo a substancializa¢do) do mal®. S6 essas condigdes configuram o
pasto perfeito para alimentar a l6gica de poder per se e com esta a 16gi-
ca de dominacgdo das potestades da Terra. No fundo, os anticristos ndo
querem ser apocalipticos, no sentido préprio e revelador do termo, e
se o manifestam ser de forma arteira, quando muito sdo exterministas.
Querem sim perpetuar um tempo linear, vazio, um continuo de nada,
pois o mal é ultimamente inane. Nem tem poder para por fim ao tempo,
s6 para por fim ao homem antes do (fim) do tempo, como o demonstram
alguns antncios e ndo menos manifestagdes concretas, em particular
das religides politicas, no decorrer do século XX. Os verdadeiros terrores
biblicos nédo sdo os do fim, pois os cristdos anelam pela transformagdo
desta humanidade e desta criagdo (ndo pela sua simples dissolugdo en-
quanto entidade material — tentacdo, essa sim, gndstica), antes provém
do medo de sermos (satanicamente) absorvidos pelo préprio mundo (tal
como tem sido — por redimir) para todo o sempre®”.

Contudo, ndo deixa igualmente de ser verdadeiro que os sucessivos
protelamentos da parousia levaram também ao desenvolvimento da ideia
de que, quicd, o prolongamento do tempo comum fosse positivo; af estava

(16) Infelizmente, ndo s6 na Idade Média mas ainda hoje, a fantasia dos leitores tem
sido mais capturada pelas tribulagdes que antecedem a beatitude final e a impedem de
se instalar, prolongando os reveses (que os hd e muitos) de uma historia damnata, do que
propriamente pela consumacao do Reino, e com ele do designio transformador, da metanéia
(Mitre 2017: 21).

(17) Para uma histéria do anticristo, ndo propriamente de acordo com 0s nossos
racionais, veja-se McGinn (1994).
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a relacdo privilegiada entre a Igreja e o poder para o atestar. Pelo que
o katechon seria um fim a preservar, pois certamente os tempos do fim
seriam tempos de terriveis provagdes e padecimentos provocados pelo
anticristo. As dltimas vontades estariam por completo nas méaos do Se-
nhor, ndo havendo razdes para antecipd-las, provocando-O (uma leitura
tergiversada do Deus que é amor, que é 0 Amor, mas nem por isso menos
real em termos histdricos). Uma tese que nos parece ter, em teologia po-
litica, 0 seu expoente maximo em Carl Schmitt. Embora julguemos que o
pensador aleméo esteja equivocado com a figura do retentor na jd citada
Sequnda Carta aos Tessalonicenses. Se o retentor (o katechon) for para tirar
do meio o anticristo e permitir a abrevia¢do do tempo, melhor, mas se
for entendido (e parece-nos dificil que em Schmitt ndo seja assim) como
0 que retém o tempo do fim porque este vem sempre sob modalidade
anticristica, entdo temos um problema sério. Schmitt perde a razdo. O
anticristo ndo precipita o fim, quer antes e sempre é continuar o tempo
impréprio obviando a salvagdo. Nesse sentido, Schmitt acabaria por
sobrepor, mesmo sem querer, o dnomos, 0 homem da anomia, Satands
em toda a sua poténcia, com o katechon, fora-da-lei absoluto, por fim
desvelado enquanto tal (Schmitt [s.d.]: 41-43)"9.

A temporalidade moderna - o significado do tempo escasso e acelerado

Nao se pense, porém, que este é um excurso que nada tem a ver com
aspetos centrais da modernidade, td0o-s6 com algumas figuras politica-
mente bastardas, ou irrompendo atipicamente do seu evolver, caso do
nazismo. Como se essa bastardia fosse estranha ao desenrolar intrinse-
co da histéria da modernidade. Seja como for, o excurso empreendido
atinge a modernidade no eixo do tempo, categoria central do processo
moderno. Fala-se muito hoje do tempo (secular) ser escasso, como o era
e é para a histdria da salvacdo, mesmo em relacdo aos reformados, no
século XVI, que comegaram a sistematizar o tempo (Safranski 2017: 113).

(18) Também na magnifica obra de exegese do pensamento de Schmitt como pensador
da ordem, da autoria de Montserrat Herrero, nada aponta para que no pensador aleméao o
retentor ndo tenha o papel de freno tal qual o definimos. Pelo contrdrio, a exegeta espanhola
refere que o conceito de katechon é central e mesmo reitor para a compreensao da histéria
segundo Carl Schmitt (Herrero 2007: 354 ss.).
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A aceleragdo é muito maior e coloniza dimensdes antes ndo colonizadas,
como o amor e a familia. Todavia mais importante, o tempo é escasso para
nenhum propdésito a ndo ser a acumulagdo de realizagdes, um continuo
de novidades, sem espessura, vazio, que, paradoxalmente, acumula e
amplia tempo. Porque encontrar-se consigo mesmo e com os outros, logo,
ndo desperdigar o tempo proprio da histéria da salvagdo, isso sim exige
profundidade qualitativa, ponderagdo, e, nesse sentido, exige tempo,
mais tempo, porém, e paradoxalmente, o tempo necessario a preparar
a consumacao qualitativa do tempo, em instancia escatolégica.

Num caso, o tempo € escasso de tal maneira que ndo ha tempo para
nada, a ndo ser para consecutivamente fazer algo, operar, o que amplia o
tempo (e a ideia talvez seja mesmo essa, pelo menos para os anticristos).
No outro caso, o tempo é escasso, por isso tem de haver tempo para o
bem consumar. Daf tanto o liberalismo como a l6gica revoluciondria em
si mesma parecerem ser dois anticristos, duas figuras do mal.

O terror como poupancga revoluciondria de tempo, um comedor de
etapas para instaurar a sociedade perfeita, ainda parecia ndo carecer de
um sentido, embora se revele como apenas um Erstaz. Dai a violéncia
direta (Safranski 2017: 114-116). Uma coisa pentltima ficando sempre
aquém do alvo por atingir, obrigando a dilatagdo intermindvel do préprio
tempo e da violéncia. Valha, portanto, a adverténcia de Alec Gideon, no
entanto vélida para toda a reflexdo em instancia messidnica, sem excegéo:

e assim [...], ele combate todo o0 mundo do Presente em nome do
Passado e do Futuro, que jurou transformar num Presente sem Futuro
nem Passado. Uma contradigdo interna. Pelo que fica condenado a viver
num clima constante de terror, perseguicado e suspeita. Receando que o
Presente o engane. Receando ser presa de uma cilada ou ilusdo. Receando
que os agentes do Presente tenham conseguido infiltrar-se, ou penetrar
sob disfarce, no centro do campo da salvagdo. Tal é o seu castigo: viver
constantemente atormentado por sombras de traicdo, em toda a parte.
Sombras de traigdo imponderaveis, mesmo no mais fundo da sua alma.
«O mal estd em toda a parte» (Oz 2012: 45)%.

(19) Alec Gideon é personagem epistolar do romance de Amos Oz, A Caixa Negra.
O Sabado sem ocaso vird como um ladrdo (1Ts 5,2; Mt 24, 43), mesmo perspetivando
a conjuncdo da iniciativa divina com o entregar-se por fim do homem. Com cautela
aventurava Santo Agostinho, «quem é capaz de imaginar, quanto mais de expressar, quais

186



A Secularizagdo Politica: uma quarta via

J& no liberalismo em configuragdo capitalista (e as duas figuras di-
ficilmente deixardo de ser siamesas), nem pretenso sentido h4. Existe
aceleracdo por si s6, com o intuito de se obterem mais e melhores reali-
zagdes, indefinidamente, antes que os outros 14 cheguem. Nao ha tanta
violéncia direta, é mais vaporosa, mas o resultado ndo é menos operante,
nem menos ominoso. Em ambos os casos, paradoxalmente, o evolver
infinito do tempo apresenta-se também como tentacdo gnéstica. Sendo,
como poderia tdo facilmente prescindir da espessura do homem, esse
ser encarnado e histérico clamando, desde que se conhece a si mesmo,
por péo, por justica, dignidade e ventura, alegria e amor?

Assim sendo, apenas numa configuragdo em que o Messias efeti-
vamente chega, mas chega quando jd néo for preciso, ja depois de ter
chegado, no ultimissimo dia depois do altimo®), porque é o homem
no fundo de si mesmo a aderir ao dom e a cobrir o seu potencial de
transcendimento, a salvagdo para a qual desde sempre foi esperado e
convocado — na verdade, Deus e homem reverberam nesse momento
maximamente, mas Deus de forma inaparente, a partir do fundo intimo
do criado (teonomia), sem se confundir com este e sem nele se dissolver
ou o subjugar, antes contando com esse mesmo criado, ativo a mais alta
rotagdo — poderd a porta do reino se abrir, resgatando também as incon-
torndveis aquisi¢des do espirito moderno®’. Mas para isso necessitamos
de uma outra via «secular».

Para uma via «secular» alternativa

Na verdade, na melhor das hipéteses, mesmo o mais bondoso dos
modelos de secularizagdo até aqui brevemente delineados ndo concede a

virdo a ser, conforme os méritos, os graus das honras e das glérias?» (Agostinho 2000: XXII,
30, 2367). Ponhamos a parte a questdo dos méritos, que nos parece redutora.

(20) A alegoria é de Kafka, fazendo parte do terceiro caderno dos seus Cadernos In-Oitavo.

(21) Afinal ndo é o moderno, o moderno, «intimamente histérico e arcaico porque precisa
do antigo para ser relacionado e, a0 mesmo tempo, contraposto a ele», sem coincidir sem
mais com a pura atualidade plana, antes parando por momentos, ganhando tempo para se
retomar no seu préprio ritmo, compreendendo assim que «é propriamente moderno nao
tanto quem se contrapde ao antigo, mas quem compreende que s6 quando algo fez o seu
proéprio tempo, entdo isso se torna realmente urgente e actual»? As citagdes sdo extraidas
de Agamben (2017: 120).
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dindmica confessional o seu espago préprio, vé-a como outra ideologia,
certamente importante, com alguns caracteres especificos, mas pouco
mais do que isso. Ndo abandona o campo da neutralidade e estranha
que outros possam considerar a crenga decisiva no espaco publico (daf a
incapacidade em lidar com os atores politicos islamicos — 14 voltaremos).
Em dltima andlise, parece-lhe que politica e crenca sdo ndo sé esferas
diferentes mas incompativeis, e que a crenga se reduz a um problema
de liturgia, ou de fé, em sentido estrito, ou se tem propostas comuns,
estas sdo politicas, e s6 acessoriamente religiosas, quando muito inspi-
radas algures numa deontologia da profissdo da fé extrapolada para a
vida comum. Néo alvitrando sequer que a imprescindivel dissociagdo
factorial moderna é relativa, sendo toda a agdo perpassada transversal-
mente pela problemdtica do bem, da reta intengdo, da outridade, como se
quiser, e que essa problematica apenas faz sentido, s6 ndo € arbitrdria,
se ndo for posta por si mesma, mas mediante um esteio cismundano,
incondicionado, o qual traduz uma exigéncia radical, porque de raiz e
global, interrogadora de todas as esferas da vida.

Nao hd proposta confessional integra apolitica, obviamente adap-
tando-se ao nivel politico e tendo em conta a sua especificidade, sem
ser uma proposta que trai a sua prépria matriz. Ndo é que as propostas
confessionais ndo tenham perdido uma unidade de conjunto que as
restantes propostas vieram a perder. Pode inclusive haver propostas poli-
ticas oriundas de uma visdo de conjunto marcada mas ndo-confessional,
ou ainda propostas politicas fruto de uma visdo politica tentativamente
monopolizadora ou colonizadora das demais esferas da vida. Como pode
haver propostas politicas confessionais que mais ndo ressudem do que
uma mera vontade de poder. Mas sendo assim, ndo serd sempre menos
mal, evitando ligagdes tentaculares, levar tdo longe quanto possivel a
dissociagdo factorial, pedindo, neste caso, aos professos que politicamen-
te abandonem, ou pelo menos, ndo joguem politicamente a forga radical
da sua profissdo de fé? Isto é, que ndo facam de modo algum entrar Deus
ou os fundamentos possiveis da sua mensagem ao homem na equagao?

Um tal pedido seria legitimo se a dissociacdo factorial em si fosse a
dltima palavra escrita nas estrelas. Porém, mesmo ndo sendo, parece-nos
que se pode esgrimir com vantagens a dissociagdo factorial relativa, tal
como veio a emergir. Mas se assim é, como evitar ndo pedir ao crente que
ndo faga cair o peso da sua crenca na esfera politica? Todavia, o problema
ndo estd em evitar isso, até porque a ideia de um nomos césmico e da Ter-
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ra, alicercando, na sua autonomia relativa, estritamente intramundana,
a vida dos homens, nas suas diferentes esferas, é, como jd vimos, clara-
mente judaico-cristd, e no mundo tardo-antigo de inspiracdo agostiniana,
certamente também do tempo dos redatores do Talmude da Babilénia, e
mais tarde renovada pela filosofia drabe e pelo tomismo®?. Ainda assim,
estas fontes serdo bastides sélidos a prova de tergiversacdo? S6 em parte,
e a histéria mostra-o. Nesse caso, ndo continua legitimamente a valer a
prevencdo de uma dissociacdo factorial rigorosa, quer dizer, um tanto
rigorista, apesar do elevado preco histérico e dos atoleiros criados pela
modernidade? Ora, o0 erro estd em considerar o intervencionismo divino
numa perspetiva pré-moderna. Justamente porque é transcendente, a om-
nipoténcia divina coabita com a médxima liberdade humana, e justamente
porque as propostas confessionais tém esse fundamento sdo humanas,
sdo para o homem, nos limites da sua contingéncia, mas por isso mesmo
ndo podendo prescindir do homem integral.

Assim, porque ndo ver na secularizacdo antes de mais uma abertura
a transcendéncia, o deslizar continuo e testemunhal do necessariamente
aberto da contingéncia, que se contradiz desde logo a si mesma (além
de se tornar impotente e procurar escapar a impoténcia com sucessivas
fugas para a frente) quando se quer fixar irredutivel num ponto e frena
esse essencial deslizar? A secularizacdo enquanto respeito pela singula-
ridade, finitude, e liberdade do homem (afinal um respeito que ja por si
é respeitar o préprio projeto de Deus), requer tanto ligagdo e confianca
metafisicas como autonomia no seu espago proprio. Nas palavras cente-
nares de Nicolau de Cusa, pioneiro, no entanto, da ascensdo do homem
a participe do manus divino, via humanitas de Cristo (uma das vias de
uma modernidade que acabou também por se materializar, infelizmente
apenas como um antropocentrismo em modo menor), 1é-se:

6 Senhor, suavidade de toda a dogura, colocaste na minha liberdade
a possibilidade de eu ser, se quiser, de mim préprio. Por isso, se eu ndo
for de mim préprio, tu ndo serds meu. Tornaste necessdria a liberdade,
nao podendo ser meu se eu nao for de mim préprio, e porque colocaste

(22) Acerca do judaismo rabinico, veja-se o ja citado livro de Daniel Boyarin, Border
Lines. The partition of judaeo-christianity. Para o pensamento islamico, atente-se em Alain
de Libera (1991).
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isso na minha liberdade ndo me forgas, mas esperas que eu escolha ser
de mim préprio (Cusa 1998: 157).

Em sintese, secularizagdo ndo como expulsdo, neutralizacao, asseptiza-
¢do, ou, no melhor dos casos, tolerdncia da esfera religiosa no espago ptblico,
mas antes como inclusdo estruturante do homem-com-Deus.

De resto, esta tiltima parece ser a tinica via a possibilitar a compreen-
sdo dos desafios dos atores internacionais ainda marcados diretamente
pelo pulsar religioso: os atores islamicos. Porque se é certo que o brandir
racionais religiosos estd mesclado com uma mundividéncia para o com-
portamento internacional de cardcter realista, logo laico, e que muitos
racionais fundamentalista ndo sdo jd tradicionais, antes argumentos
modernos de reagdo a modernidade®), ndo é menos correto afirmar,
por exemplo, que os atores da Peninsula Arédbica ainda se movem igual-
mente por racionais de inspiragdo religiosa, num sentido diretamente
pré-moderno ou primomoderno.

O compositor Sigismund Neukomm, nascido em Salzburgo, mais de
vinte anos ao servico do principe de Talleyrand, sempre estritamente
ligado aos meios legitimistas franceses e monarquista convicto, referia-se
ironicamente a Revolucdo Francesa da seguinte maneira: «Liberté (pour
fair le mal) Bgalité (dans la misére) Fraternité (de Cain i son frere) voila le cri
de la république. Vive la république!»>.

Todavia, a alianga entre o trono e o altar, esse intermezzo muito pouco
louvével, ndo tem nem deve ter a dltima palavra em matéria de prevencéo
politica face aos supostos designios ptiblicos dos crentes. «Liberdade
para fazer o bem, igualdade na diferenca em fun¢do do bem comum,
fraternidade porque o homem é para o seu irmdo», bem poderia ser
uma consigna edificante de participagdo na vida ptblica de crentes e
ndo crentes. Achar que tal é jd demasiado, que é fazer entrar concegdes
abrangentes na ordem da justica, isso sim revela-se de uma perigosa
neutralidade; uma neutralizagdo e logo uma incapacitagdo dos préprios
instrumentos politicos para realizar a justica, isto é, para fazer justica

(23) Sobre este assunto, veja-se Eisenstadt (1997) e também Sayyid (1997).

(24) A presente citacdo do seu irénico Canon Républicain, escrito menos de cinco anos
antes da sua morte, ocorrida em 1858, foi extraida do folheto que acompanha o cd musical
dedicado a Neukomm, Requiem a la Mémoire de Louis XV1, La Grande Ecurie et La Chambre
du Roy/Choeur de Chambre de Namur/Jean-Claude Malgoire, Alpha Classics, 2016.
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ao humanismo do outro homem. Quando a visita¢do do rosto fréagil e
carente do outro se considera um excesso indesculpdvel, crentes e ndo
crentes devem preparar-se para abandonar/abordar a nau soberana que
se esconde por detrds da obnéxia esfinge da neutralidade.
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Resumo:

Mais de cinco milhdes de pessoas por ano, em Fitima, fazem do santudrio um
dos mais concorridos do mundo. Ha 100 anos, trés criangas contaram que viram a
mae de Jesus. Pode isto ser verdade? Sera Fatima uma mentira? Ou é uma construgao?

O artigo procura analisar alguns dos elementos que fizeram do fenémeno
o que ele é: a linguagem religiosa da época, marcada por medos e rituais; a
oposicdo da imprensa republicana, que seria a maior divulgadora inicial do
fenémeno; a linguagem anticomunista, num contexto de violentas perseguicdes
aos cristdos; os anseios de paz, presentes desde o inicio e que atravessaram o
século, até a Guerra Colonial; e o discurso dos papas que, em visita ao santudrio,

(1) Este texto inclui o desenvolvimento e aprofundamento de vdrias ideias e excertos
de artigos antes publicados pelo autor no semandrio Expresso, no Didrio de Noticias, nas
revistas Brotéria, Forma de Vida, Historia — Jornal de Noticias, Vida Nueva e World Mission, e
ainda na pagina da Rddio Renascenca na Internet. A utilizacdo do Novo Acordo Ortogréfico
nesta peca resulta de uma exigéncia do editor, uma vez que o autor ndo se revé em vérias
das normas deste convénio.
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destacaram ideias diferentes das que estavam presentes no discurso fundador
- culminando no Papa Francisco que, em 2017, criticou mesmo a ideia da «san-
tinha» a quem se pedem favores a baixo prego.

Palavras-chave:

Féatima, Papa(s), Nossa Senhora, Igreja Catdlica, Politica.

Abstract:

More than five million people a year in Fatima make the sanctuary one of
the busiest in the world. One hundred years ago, three children reported that
they saw Jesus’ mother. Can this be true? Is Fatima a lie? Or is it a construction?
The article tries to analyze some of the elements that made the phenomenon
what it is: the religious language of the time, marked by fears and rituals; the
opposition of the republican press, that would be the biggest initial promoter of
the phenomenon; the anti-communist language, in a context of violent persecu-
tion of Christians; the anxieties of peace, present from the beginning and that
crossed the century, until the Colonial War; and the speech of the Popes who,
on their visit to the sanctuary, emphasized ideas different from those present
in the founding discourse — culminating in Pope Francisco who in 2017 critici-
zed even the idea of the «santinha» to whom favors are solicited at low prices.

Keywords:

Féatima, Pope(s), Holy Mary, Catholic Church, Politics.

Nos tltimos anos, mais de cinco milhdes de pessoas tém passado
anualmente por Fatima, tornando o santudrio portugués um dos mais
concorridos do mundo e fazendo dele um dos mais importantes desti-
nos do pais, a par de Lisboa e do Algarve. Como foi possivel chegar aqui,
sabendo que tudo comecou apenas com trés criangas, num ermo pobre
e descampado do Portugal rural e miseravel do inicio do século XX?

A 13 de maio de 1917, de acordo com o relato desses videntes — Lucia,
10 anos, e os seus primos Francisco, 9, e Jacinta, 7 — quando procuravam
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abrigar-se de uma tempestade, viram a mée de Jesus aparecer-lhes, sobre
uma azinheira, prometendo voltar cada dia 13, até outubro.

Pode este relato ser verdadeiro? Se sim, de que verdade falamos? Ou
terd sido Fatima uma construgdo? E de que tipo? Ou que razdes — tdo
diversificadas quanto as religiosas, politicas e sociais — podem ajudar a
explicar ou determinam essa construgao?...

Mae ou funcionaria telegrafica?

Na viagem de regresso a Roma, depois da sua visita de 20 horas a
Fatima, em maio de 2017, o Papa Francisco falou com os jornalistas no
avido. A propdésito das alegadas apari¢des em Medjugorje (Bésnia), re-
latadas por vdrios videntes desde 1981, afirmou: «Eu, pessoalmente, [..]
prefiro Nossa Senhora mée, nossa méae, e ndo uma Nossa Senhora chefe
dum departamento telegréfico que todos os dias, a determinada hora,
envia uma mensagem; esta ndo é a Mae de Jesus»®.

As mesmas reservas colocadas pelo Papa Francisco a uma mensagem
ou apari¢do com hora marcada, na Bésnia, poderiam ser repetidas em
relacdo a Fatima. Também aqui o encontro dos trés videntes com a visdo
tinha datas previstas desde o inicio — o dia 13 de cada més.

«Numa cultura em que todas as pessoas piedosas tém a esperanga
que lhes aparegam os santos, essas pessoas terdo apari¢des», diz o padre
jesuita alemao Peter Knauer, professor de Teologia Fundamental, numa
entrevista publicada no livro A Senhora de Maio. «Apesar de as aparigdes
ndo serem contrdrias a fé — sdo antes maneiras de visualizar a nossa
crenca — elas ndo sdo nada de novo», acrescenta.

A maior relativiza¢do do que se passou em 1917 viria, no entanto, de
quem muitos ndo esperariam: em junho de 2000, depois da tltima visita
do Papa Jodo Paulo II a Fatima, durante a qual os videntes foram beatifi-
cados, o cardeal Joseph Ratzinger divulgou os documentos relativos ao
chamado «segredo de Fatima», acompanhados de um Comentdrio Teold-
gico. Ratzinger, futuro Papa Bento XVI (2005-2013), era ent&o o prefeito
da Congregacéo para a Doutrina da Fé, do Vaticano.

(2) Asintervengdes do PapaFranciscoem Fatima, a12e13 demaiode2017, estio disponiveis
em http:/ /w2.vatican.va/content/francesco/pt/travels/2017/outside /documents/
papa-francesco-fatima_2017.html.
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No texto, o cardeal remete para a distingao feita pela antropologia
teoldgica, que fala de «trés formas de percepg¢do ou ‘visdo” a visdo pelos
sentidos, ou seja, a percepgdo externa corporea; a percepgao interior; e
a visdo espiritual (visio sensibilis, imaginativa, intellectualis)». E, num tom
pedagdbgico, acrescenta: «E claro que, nas visoes de Lourdes, Fatima, etc,,
ndo se trata da percepg¢do externa normal dos sentidos: as imagens e as
figuras vistas ndo se encontram fora no espago circundante, como esta
14, por exemplo, uma 4rvore ou uma casa»®.

A referéncia a drvore também ndo serd apenas casual: se a narrativa
dos videntes dizia que a apari¢do lhes surgira sobre uma azinheira, o
que Ratzinger afirma é que a drvore e a visdo ndo podiam ser vistas
do mesmo modo. Esta dltima ndo era um fenémeno fisico, pois ndo
se encontrava a frente dos seus olhos nem podia ser tocada pelas suas
maos, tal como se podia fazer em relacdo a drvore que estava diante
deles. Onde estava, entdo, a apari¢do? Na «visdo interior», como escreve
Ratzinger, que, por isso, ndo era captada «por todos os presentes, mas
apenas pelos ‘videntes».

O documento acrescenta que, ndo sendo fisica, tdo pouco se tratava
de uma visdo «intelectual sem imagens, como acontece nos altos graus
da mistica». E conclufa: «Irata-se, portanto, da categoria intermédia, a
percepgdo interior que, para o vidente, tem uma forca de presenca tal
que equivale a manifestacdo externa sensivel». Por isso, ndo pode ser
apelidada de «fantasia, que seria apenas uma expressdo da imaginagdo
subjectiva», mas significa antes que «a alma recebe o toque suave de
algo real mas que estd para além do sensivel, tornando-a capaz de ver o
nao-sensivel, o ndo-visivel aos sentidos: uma visao através dos «senti-
dos internos». E concretiza de novo: «Trata-se de verdadeiros ‘objectos’
que tocam a alma, embora ndo pertencam ao mundo sensivel que nos
é habitual».

Esta perspetiva é retomada igualmente no livro de Carlos Moreira
Azevedo, publicado em 2017: «A auséncia de dimensao simbdlica para
ler a vida, interpretar a realidade, evidencia-se nos nossos dias», escreve,
acrescentando que, se «as palavras sobre Deus sdo sempre humanas,

(3) Congregagcdo para a Doutrina da Fé, AMensagem de Fatima — Comentério Teol4gico;
texto disponivel em http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/
documents/rc_con_cfaith_doc_20000626_message-fatima_po.html.
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quanto mais as visdes dos pastorinhos devem ser sujeitas a uma relei-
tura»®.

Luis Filipe Torgal, que dedicou vdrias obras ao tema, numa perspec-
tiva critica, contesta ainda assim a explica¢do de Ratzinger:

Esta argumentagao teoldgica [...] ndo resiste ao crivo cientifico da
Histoéria, da Sociologia, da Psicologia e da Neurologia. Afinal, como serd
possivel demonstrar, objetivamente, que a vidente em causa foi obsequia-
da pelo Espirito Santo com «visdes misticas auténticas», tendo por isso
experienciado um «fenémeno psicolégico natural», e ndo foi vitima de
sucessivas ilusdes oniricas, alucinagdes, delirios ou de sugestdes fanta-
siosas induzidas por elementos endégenos ou exégenos mais ou menos
explicdveis? Esta é a questdo magna e intransponivel®.

No Comentdrio Teolégico, o futuro Bento XVI escreve ainda que, na
visdo exterior, hd uma carga de subjetividade, pois nunca «vemos o
objecto puro mas este chega-nos através do filtro dos nossos sentidos».
Mais ainda na visdo interior, na qual o vidente «vé segundo as préprias
capacidades concretas, com as modalidades de representacdo e conhe-
cimento que lhe sdo acessiveis», num processo de tradugdo mais acen-
tuado, em que o sujeito desempenha «uma parte essencial na formagao
da imagem daquilo que aparece».

Sendo assim, acrescenta ainda o texto, «tais visdes ndo sdo em
caso algum a ‘fotografia’ pura e simples do Além, mas trazem consigo
também as possibilidades e limita¢des do sujeito que as apreende». E
se isso € claro nas visOes dos santos, «vale também para as visdes dos
pastorinhos de Fatima».

Se ndo se deve entender Fatima como a construgdo de uma mentira,
mas como reflexo desse «toque suave de algo real que estd para além do
sensivel», podem ainda acrescentar-se outros elementos de analise. No
livro A Religido dos Portugueses, frei Bento Domingues sugere a consulta,
numa enciclopédia bésica, de palavras relacionadas com Fatima:

(4) Carlos A. Moreira Azevedo, Fitima— Das Visoes dos Pastorinhos & Visdo Cristd, Lisboa,
Esfera dos Livros, 2017.
(5) Luis Filipe Torgal, Fitima — A (des)construgio do mito, Coimbra, Palimage, 2017, p. 51.
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Com estas informagdes, cada um pode perguntar-se quais eram os
acentos do ensino da catequese, dos devociondrios, das representacées
gréficas religiosas, dos sermdes das missdes populares, das novenas
e dos triduos em Portugal e fora de Portugal, na época das Apari¢des.
Isso ja pode exigir um esforgo de recordagéo e a frequéncia de qualquer
biblioteca de semindrio ou de gente piedosa.

E afirma, em seguida:

A conclusado que eu tirei —bastante dessa literatura verifiquei durante
anos e em muitas dessas préticas participei — é esta: o imagindrio transmi-
tido nas narrativas das Aparicdes de Fdtima é o imagindrio corrente das criangas
e adultos daquela época. Ndo encontrei ai nenhuma novidade. Reza do terco,
sacrificios de reparagdo, devocao e consagracdo ao Coracdo de Maria,
conversao dos pecadores, céu, purgatério, inferno, Santissima Trindade,
eram imagens de que as criangas estavam povoadas mesmo sem qual-
quer aparigdo. Com razdo se tem notado que, em 1916, o jornal catélico
A Ordem, promove a «Cruzada do Rosdrio», cujo programa implicava a
recitagdo do tergo, a comunhdo frequente e a restauragdo da conhecida
confraria do Rosdrio. Esta falta de originalidade ndo é argumento nem
a favor nem contra a autenticidade das aparigdes®.

«Mergulhados em ésse fogo»...

Lendo, por exemplo, a descricdo da «visdo do inferno» feita por
Licia, verifica-se a pertinéncia da andlise de Bento Domingues. Nas
suas Memorias, Licia descreveria, em 1941, que a visdo do inferno era
o tema da primeira parte do segredo que lhe teria sido revelado pela
aparicdo. E recordava”:

(6) Frei Bento Domingues, A Religido dos Portugueses - Testemunhos do Tempo Presente.
Este livro fundamental dos estudos teolégicos, antropoldgicos e literdrios sobre Fatima e
a religiosidade portuguesa serd reeditado durante o ano de 2018; aqui, segue-se a edicdo
da Figueirinhas, Porto/Lisboa, 1988.

(7) Mantém-se aqui a ortografia do texto, mesmo com alguns erros, reproduzida no
documento sobre o segredo de Fatima, divulgado em julho de 2000 pelo Vaticano; ver http:/ /
www.vatican.va/roman_curia/congregations/ cfaith /documents/rc_con_cfaith_doc_
20000626_message-fatima_po.html.
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Nossa Senhora mostrou-nos um grande mar de f6go que parcia
estar debaixo da terra. Mergulhados em ésse f6go os deménios e as
almas, como se fossem brasas transparentes e negras, ou bronziadas
com forma humana, que flutuavam no incéndio levadas pelas chamas
que d’elas mesmas saiam, juntamente com nuvens de fumo, caindo para
todos os lados, semelhante ao cair das faulhas em os grandes incéndios
sem peso nem equilibrio, entre gritos e gemidos de dor e desespero que
horrorizava e fazia estremecer de pavor. Os deménios destinguiam-se
por formas horriveis e ascrosas de animais espantosos e desconhecidos,
mas transparentes e negros. Esta vista foi um momento, e gragas a nossa
boda Mée do Céu; que antes nos tinha prevenido com a promega de nos
levar para o Céu (na primeira apari¢do) se assim ndo fosse, creio que
terfamos morrido de susto e pavor.

Esta descri¢do de Licia mais ndo faz do que repetir pregagdes popu-
lares da época, muitas delas resumidas num livro muito divulgado no
catolicismo portugués do tempo: a Missdo Abreviada, do padre Manoel
do Couto (natural de Teldes, Vila Pouca de Aguiar) descrevia o inferno
de modo muito semelhante ao que Ltcia refere nas Memdrias. O livro de
Manoel do Couto era um manual para as pregagdes populares do clero,
no qual se abordavam temas como a vocagdo de Deus, o fim tltimo do
homem, o pecado, a morte, o juizo universal, a misericérdia e 0 amor de
Deus, a peniténcia, os sacramentos, a vida e a paixdo de Jesus...

Para Manoel do Couto, entre os «assuntos da maior importancia»
estavam a devogdo ao Sagrado Coracdo de Jesus, o cristianismo como
«religido verdadeira» e a Igreja Catdlica como tinica Igreja verdadeira no
cristianismo, as devogdes e formas de rezar, as «mezinhices», a impure-
za, e 0s comportamentos perante questdes como os luxos e as modas, os
bailes e os jogos, a usura e o roubo, a embriaguez ou os divertimentos
do Entrudo...

Na 12.” meditagdo da primeira parte da sua Missdo Abreviada, «Sobre
o Inferno», escrevia o padre Couto:

Considera, pecador, que o inferno é um lugar no centro da terra; é
uma caverna profundissima cheia de escuridéo, de tristeza e horror; é
uma caverna cheia de labaredas de fogo e de nuvens de espesso fumo.
L& sdo atormentados os pecadores na companhia dos demoénios; 14 estdo
bramindo e uivando como cdes danados, proferindo terriveis blasfémias
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contra Deus. L4 sdo atormentados os pecadores com a pena de dano [...].
Além disto, os pecadores 14 no inferno também sofrem a pena dos senti-
dos, isto é, também sdo atormentados por um fogo o mais devorante...®.

Precisamente sobre a coincidéncia dos relatos de Liicia com obras como
a Missdo Abreviada, o préprio cardeal Ratzinger escreve no seu Comentdrio
Teoldgico: «A conclusdo do ‘segredo’ lembra imagens, que Liicia pode ter
visto em livros de piedade e cujo contetido deriva de antigas intui¢des de
fé. E uma visdo consoladora, que quer tornar permedvel a forca santificante
de Deus uma histéria de sangue e de lagrimas»®.

E neste contexto que Joseph Ratzinger opta por falar de visdes e ndo
de aparigdes, relativizando a propria revelagdo trazida pelo segredo:

Nio é revelado nenhum grande mistério; o véu do futuro ndo é
rasgado. Vemos a Igreja dos mdrtires deste século que estd para findar,
representada através de uma cena descrita numa linguagem simbdlica
de dificil decifragéo. E isto o que a Mée do Senhor queria comunicar
a cristandade, 8 humanidade num tempo de grandes problemas e an-
gustias? Serve-nos de ajuda no inicio do novo milénio? Ou ndo serdo
talvez apenas projec¢des do mundo interior de criangas, crescidas num
ambiente de profunda piedade, mas simultaneamente assustadas pelas
tempestades que ameacavam o seu tempo? Como devemos entender a
visdo, o que pensar dela?

Nesta linha, note-se ainda, também néo terd sido casual que o Papa
Francisco nunca tenha usado, nas suas intervencdes em Fatima, as pa-
lavras «apari¢do» ou «apari¢des».

O Papa morto por tiros e setas
Se as visOes das criangas de Fatima nédo sdo a «fotografia» do Além

de que fala o Comentdrio Teoldgico, as explicagdes e comentdrios de Rat-
zinger obrigam a procurar, no contexto da época, outros elementos da

(8) Manuel José Gongalves Couto, Missio abreviada para despertar os cuidados, converter os
peccadores e sustentar o fructo das missoes, Porto, Typografia de Sebastido José Pereira, 1868 /1995.
(9) Cf. a ligagao digital referida na nota 7.
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«fotografia» tirada pelos videntes — e, de forma muito determinante, por
Licia, que desempenha o papel principal quer nos acontecimentos de
1917, quer na construgdo posterior do fenémeno, até porque, entretanto,
0s seus primos morreram prematuramente, em abril de 1919 (Francisco)
e fevereiro de 1920 (Jacinta), vitimas da pneuménica.

Vdrios desses elementos podem ainda retirar-se do texto do «segre-
do», que teria sido revelado na visdo de 13 de julho. Repartido em trés
partes, ele trata da «vista do inferno», da devogdo ao Imaculado Coragdo
de Maria e do «bispo vestido de branco» que é morto pelos soldados. As
duas primeiras partes, escritas em 1941, eram jd conhecidas. A terceira
parte, sobre a qual se levantaram muitas especulagdes, foi escrita em
1944 e revelada apenas no ano 2000, como se referiu, por ocasido da
dltima passagem de Jodo Paulo II por Fatima (0 mesmo Papa que, por
coincidéncia, afirmaria, em julho de 1999, que o inferno néo é um lugar
fisico, mas antes se relaciona com a auséncia de Deus...).

A devogdo ao Imaculado Coragdo de Maria era apenas uma das muitas
expressodes rituais em que o catolicismo popular se traduzia. Depois de
ter visto o Inferno, contava Liicia, a aparigdo teria dito: «Vistes o inferno,
para onde vdo as almas dos pobres pecadores; para as salvar, Deus quer
estabelecer no mundo a devog¢do a Meu Imaculado Coragéo. Se fizerem
o que eu vos disser, salvar-se-do muitas almas e terdo paz».

Em relagdo a terceira parte do texto, aquela que Jodo Paulo II enten-
deu como referida a si mesmo e ao atentado que sofrera na Praca de Sdo
Pedro, em 1981 (e que Ratzinger considera, no seu Comentdrio Teoldgico,
apenas uma interpretagdo «razodvel»), pode ler-se outra coincidéncia
de andlise. O texto de Ltcia fala de um «bispo vestido de branco», que
aos pastorinhos parecia o Papa, a subir «<uma grande cidade meia em
ruinas», acabando depois morto «por um grupo de soldados que lhe
dispararam vdrios tiros e setas».

Desde 1870, com o fim dos Estados Pontificios e a unificagao italiana,
que o discurso catélico estava marcado pela ideia de um Papa «prisio-
neiro» no Vaticano — e que, na realidade, se recusava a sair do interior da
cidade-estado. Era natural, assim, que o discurso das criangas adotasse
também o que ouviam ao seu redor.

Muitos dos relatos dos videntes, alids, relacionam-se com vdrias
devogoes populares da época. Predominava uma forma de entender o
catolicismo que privilegiava o cumprimento de férmulas, ritos e devo-
¢des em ordem a salvagdo e cuja identidade se definia em grande parte
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na légica do confronto com os seus «inimigos». Era um catolicismo
caracterizado também por uma relagdo com Deus marcada pelo medo,
por uma relagdo muitas vezes quase mercantilista e intermediada pelas
figuras da Virgem Maria e dos santos.

A Rissia nunca existiu?

O «segredo» de Fatima surgiu também numa época em que se regis-
taram violentissimas perseguicdes contra os cristdos, nomeadamente na
entdo Unido Soviética (onde predominava o cristianismo ortodoxo), mas
também durante a Guerra Civil de Espanha. Esses dois factos contribui-
ram em muito para a afirmagdo de uma linguagem anticomunista ligada
a Fatima, que permaneceu no discurso oficial até ao final da Guerra Fria
e se mantém ainda no discurso de grupos catélicos fundamentalistas.

Na segunda parte do «segredo», Licia escreve que, para salvar as
almas da condenacdo eterna, Deus queria estabelecer no mundo a de-
vogao ao Imaculado Coragdo de Maria. E acrescentava a visdo (de novo,
seguindo a ortografia do préprio manuscrito de Lucia):

Se fizerem o que eu disser salvar-se-do muitas almas e terdo paz.
A guerra vai acabar, mas se ndo deixarem de ofender a Deus, no reinado
de Pio XI comegard outra peor™. Quando virdes uma noite, alumiada
por uma luz desconhecida, sabei que é o grande sinal que Deus vos d4
de que vai a punir o mundo de seus crimes, por meio da guerra, da fome
e de perseguicdes a Igreja e ao Santo Padre. Para a impedir virei pedir
a consagragdo da Russia a meu Imaculado Coragéo e a comunhéo repa-
radora nos primeiros sdbados. Se atenderem a meus pedidos, a Rissia
se converterd e terdo paz, se ndo, espalhard seus erros pelo mundo, pro-
movendo guerras e persegui¢des a Igreja, os bons serdo martirizados, o
Santo Padre terd muito que sufrer, varias na¢oes serdo aniquiladas, por
fim o meu Imaculado Coracao triunfard. O Santo Padre consagrar-me-a
a Rissia, que se converterd, e serd consedido ao mundo algum tempo
de paz®.

(10) Para Ltcia, o inicio da IT Guerra Mundial deu-se em 1938, quando a Alemanha
anexou a Austria e o Papa era ainda Pio XI.
(11) Cf. supra, nota 7.
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As alusdes a Rissia comecaram a afirmar-se apenas em 1929 e, de
modo mais consistente, s6 a partir de 1938 — até af, hd algumas refe-
réncias pouco claras, que Ltcia explica com a sua ignorancia acerca do
nome. Essas meng¢des surgem quando a vidente vivia ainda em Espanha
(residiu em conventos em Tui e Pontevedra), onde a terrivel Guerra Civil
incluiu os assassinatos de muitos cristdos e o encerramento de mosteiros,
sobretudo por parte dos republicanos, mas também com casos de crimes
desses do lado falangista.

Ao mesmo tempo, os cristdos ortodoxos da entdo Unido Soviética
viviam tempos de duras perseguicoes, promovidas por Estaline: depois
de duas campanhas iniciais antirreligiosas na primeira década da revo-
lucdo russa, a partir de 1928 a perseguigdo endureceu e, durante a década
de 1930, muitos padres, monges e crentes foram presos, torturados ou
mortos. Entre os milhdes de pessoas levadas para os campos de traba-
lho forgado do «arquipélago de Gulag» uma comissdo do patriarcado
ortodoxo de Moscovo estima que, até 1941, mais de 350 mil pessoas terdo
sido perseguidas por razdes religiosas, das quais 150 mil s6 no ano de
1937 — e, destas, 80 mil foram fuziladas"?. Mas a campanha antirreligiosa
incluiu o encerramento de milhares de igrejas e o ensino do ateismo
militante e do desprezo da religido em todas as escolas.

Nesse clima politico, era natural que Licia, também sob a influéncia
do cénego Manuel Formigdo, visse no comunismo o inimigo dos cren-
tes. Ao invés, a vidente nunca se referiria a ascensdo do nazismo que a
Santa Sé viria a caracterizar como uma «ideologia paga animada de um
cruel anti-semitismo», que «ndo sé desprezava a fé mas também negava
a prépria dignidade humana do povo hebraico»" e que, além de ter
planeado a «solugdo final» para os judeus, provocou, com a Guerra e o
Holocausto, a maior tragédia da histéria da Humanidade.

Foi também essa mentalidade anticomunista dominante (contextua-
lizada, como se viu, por grandes persegui¢des e ataques a cristaos) que
levaria Licia, em novembro de 1945, a escrever uma carta ao cardeal

(12) No livro O Século do Martirio, Andrea Riccardi faz um levantamento exaustivo de
muitos destes casos.

(13) Ver o ponto 5.4. do texto Memdria e Reconciliagio— Algreja e as Culpas do Passado, publicado
em marco de 2000 pela Comissao Teolégica Internacional, presidida pelo cardeal Ratzinger; o texto
estd disponivel, na integra, em http:/ /www.vatican.va/roman_curia/congregations/ cfaith/
cti_documents/rc_con_cfaith_doc_20000307_memory-reconc-itc_po.html
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Gongalves Cerejeira, na qual se referia a Salazar como o «escolhido por
Deus» para governar Portugal®.

O tema da Russia, se apareceu tardiamente nas narrativas do fené-
meno, também praticamente desapareceu da linguagem mais oficial,
ainda que tivesse sido referido na apresentagdo do «segredo». O texto
da terceira parte ndo fala, de facto, da perseguicdo dos regimes ateus
contra a Igreja, mas, no antincio lido pelo cardeal Angelo Sodano em
maio de 2000, em Fdtima, em nome do Papa Jodo Paulo II, essa era a
interpretagdo correta dada por Licia.

A queda do Muro de Berlim e o fim dos regimes comunistas de Leste,
em 1989-1990, pareciam, de facto, dar razdo a profecia. No congresso
Fdtima e a Paz, realizado em 1992, para assinalar os 75 anos de Fatima, o
bispo de Gyor (Hungria), Pdpai Lajos, rejubilava com a queda do comu-
nismo e ndo tinha quaisquer davidas: «A predicdo de que a Russia ‘se
converterd’ realizou-se de forma quase miraculosa. Tornou-se evidente
que a conversdo, a expiagdo, a devogdo a Maria, a oragdo, sdo as forgas
que fazem a Hist6ria»".

Apesar destas afirmagdes de jubilo, rapidamente se tornou claro
que era muito dificil falar de «conversdo» da Russia apenas por causa
do fim do regime comunista. Além de ndo se ter libertado das teias da
corrupgdo, de governantes autocraticos e de persegui¢des politicas, a
Russia continua igualmente a ser, para muitos crentes (incluindo cristaos
evangélicos ou Testemunhas de Jeovd), um lugar de perseguicdo. Os re-
latérios da Ajuda a Igreja que Sofre (AIS) sobre a liberdade religiosa no
mundo tém dado conta de vdrios casos de intolerancia para com muitas
minorias religiosas, incluindo cristas.

(14) Um estudo do investigador José Barreto, do Instituto de Ciéncias Sociais, sobre
esta carta de Lucia, bem como o texto da mesma, estdo publicados no livro A Senhora de
Maio (A. Marujo e R. P. Cruz 2017).

(15) Pépai Lajos, «As recentes mudangas na Europa Central e Oriental, a luz da
mensagem de Fatima», in Fitima e a Paz, Actas do Congresso Internacional (1993: 218).

206



A construgdo de Fitima

«O quarto pastorinho»

As noticias do exterior chegavam aos ouvidos de Liicia e encaixavam
na perfei¢do no discurso sobre os «inimigos da Igreja», muito usual na
época. Uma das principais fontes de Liicia, entdo jd uma jovem religiosa
das irmas doroteias (a passagem para carmelita sé se daria mais tarde,
em 1948) era o cénego Manuel Formigdo, ndo sem razdo chamado «o
quarto pastorinho de Fatima» ou o grande «ap6stolo de Fatimay.

Na Enciclopédia de Fitima, Jesué Pinharanda Gomes escreve mesmo
que foi Manuel Formig&o «o principal escritor do primeiro periodo da
literatura sobre Fatima, assim como o doutrinador que deu consisténcia
a mensagem que os pastorinhos, por sua cultura e idade, dificilmente
conseguiriam por em forma discursiva»®.

Em 1909, Formigdo, padre do patriarcado de Lisboa, esteve em Lour-
des, entdo um florescente santudrio, depois das visdes que ali também
tinham ocorrido entre fevereiro e julho de 1858. Veio de 14 com a ideia
de ser «um dos mais ardorosos propagandistas do seu culto em Portu-
gal», de acordo com uma carta escrita pelo préprio ao cardeal Manuel
Gongalves Cerejeira, patriarca de Lisboa, ja em 193077

Professor do semindrio de Santarém (que entdo integrava o patriar-
cado de Lisboa), Formigéo ficou responsavel pela Sopa dos Pobres da
cidade. A dissolucdo, pelas autoridades da Reptblica, da Conferéncia
de Sdo Vicente de Paulo, dinamizadora da Sopa dos Pobres, contribuiu
para que ele aprofundasse a sua oposigdo ao novo regime.

Inicialmente (até agosto), como o préprio admitia, Formigéo acolheu o
fenémeno de Fatima com «absoluta incredulidade». Passou depois a uma
«benévola expectativa» e, finalmente, a adesao entusidstica. A mudanga
deu-se em setembro, depois de interrogar os videntes em suas casas,
no dia 27 desse més: «Nao é verosimil que trés criangas de tdo tenra
idade [...], rudes e ignorantes, mintam e persistam na mentira durante
tantos meses», escreveu, no relato que fez dos interrogatérios. Nao eram
«vitimas de alucinagdo» nem estariam «iludidas» ou, tdo pouco, auto-
-sugestionadas. Ndo havia sequer histerismo, «segundo a declaragdo de
um médico consciencioso que as examinou cuidadosamente».

(16) Jesué Pinharanda Gomes, «Formigdo, Manuel Nunes», in L. Cristino e C. M. de
Azevedo, Enciclopédia de Fatima (2007: 236-237).
(17) Citado por Jesué Pinharanda Gomes, in L. Cristino e C. M. de Azevedo (2007: 233).
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Restava, nesse momento, apenas um problema que, a luz da moral
catdlica da época e de afirmagdes como as que se liam na Missdo Abrevia-
da, ndo era de somenos: o padre Formigdo ainda ndo conseguia entender
aquilo que parecia uma «intervengdo diabdlica», pelo facto de as criangas
dizerem que a Senhora tinha um vestido que descia «até um pouco abaixo
do meio da perna». No relato do primeiro interrogatério, escrevia:

Nossa Senhora nédo pode, evidentemente aparecer sendo o mais
decente e modestamente vestida. O vestido deveria descer até perto
dos pés. O contrdrio [...] constitui a dificuldade mais grave a opor a so-
brenaturalidade da aparicédo e faz nascer no espirito o receio de que se
trata de uma mistificagdo®.

Com novas perguntas que ele foi fazendo aos videntes, as criangas
foram entendendo posteriormente que, afinal, o vestido descia até aos
tornozelos... E foi essa a imagem que ficou consagrada na prépria con-
figuracdo da representagdo imagética oficial da Senhora.

O coénego Formigao integrara depois, a partir de 1922 e com outros
seis colegas padres, a comissdo canénica de investigagdo aos aconteci-
mentos, jd com Fatima fazendo parte da nova diocese de Leiria entretanto
criada (facto para o qual os acontecimentos de 1917 ndo pesaram). O
relatério da comissdo, no entanto, demorou sete anos a ficar pronto — s6
foi entregue ao bispo D. José Alves Correia da Silva a 13 de abril de 1930.

Além de referir que o relatério foi redigido rapidamente, José Barreto
acusa o texto de ter um cardcter «formal e meramente ratificatério», pois
inclui, quase ipsis verbis, varios artigos que o préprio Formigdo escreve-
ra ao longo desses 13 anos. Esse facto é um problema, diz Barreto: «A
conjugacdo, numa sé pessoa, [..] da dupla qualidade de principal pro-
pagandista e de condutor-relator do processo canénico de averiguagdes
sobre Fatima, ndo pode, obviamente, deixar de suscitar grandes reservas
sobre a seriedade e o rigor do dito processo»@.

Ideologicamente, Formigado era um homem fruto do catolicismo
predominante (que ndo exclusivo) na época — zangado com a Republica,

(18) Cf. Interrogatério de Manuel Nunes Formigéo aos videntes e a Maria Rosa, mae
de Lucia, in Documentagio Critica de Fdtima — Sele¢do de Documentos, p. 59.

(19) Cf. Carlos A. Moreira Azevedo (2017).

(20) José Barreto, Religido e Sociedade — Dois Ensaios. Lisboa: Imprensa de Ciéncias
Sociais, 2002, p. 40.
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anticomunista, acolhedor do Estado Novo como possibilidade de salva-
¢do de um pafs exangue pelo esfor¢o da I Grande Guerra e pelos 16 anos
de um regime que nunca estabilizara, nem em termos politicos, nem na
adesdo do pais profundo.

Imprensa, «crendice» e «prudéncia»

A dimensdo politica de Fatima ndo nasce, no entanto, apenas com a
Russia, Formigao e a irma Ltcia. Para a afirmagao do fenémeno, e para
a radicalizacdo da sua linguagem politica, muito contribuem, parado-
xalmente, vdrios sectores republicanos — nomeadamente, boa parte da
imprensa ligada ao novo regime.

Na verdade, Fatima afirma-se, desde o inicio, como mais um dos
fatores de conflito entre a Igreja e a Reptiblica. Isso acontece por duas
vias: em primeiro lugar, o fenémeno é uma possibilidade de o povo
catdlico afirmar a sua religiosidade, contra a afirmacao anticatélica e a
destruicdo que o novo regime comegara a fazer de uma boa parte do
aparelho eclesidstico; por outro lado, ao decidir-se pela entrada de Por-
tugal na Grande Guerra, no final de 1916, muita gente viu em Fatima a
possibilidade de um socorro divino em favor da paz e dos jovens que
tinham partido para a frente de combate. Como refere o historiador
Anténio Matos Ferreira, num estudo incluido no livro A Senhora de Maio
(Marujo e Cruz 2017), as gentes enfrentavam a precariedade «perante a
situagdo de uma guerra que as pessoas aceitavam, mas perante a qual
procuravam uma protegdo de natureza religiosa e divina».

A imprensa republicana é a primeira a denunciar o que considera
como «crendice», «pérfida especulagdo» e «superstigdo» que o fendme-
no traduz. Licia era um «papagaio bem falante» e um instrumento do
clero. «Fdtima, por si propria, teria a expansdo que tem hoje. Mas na-
quela época, em que os meios de comunicac¢do ndo tinham a capacidade
de hoje, [os jornais republicanos] ajudaram a tornar o fenémeno mais
conhecido», dizia o investigador Anténio Teixeira Fernandes, ao jornal
Priblico, em 2010@V.

(21) Cf. Anténio Marujo, «A imprensa laica foi a que mais divulgou Fédtima», in 25
Olhares Sobre a Repiiblica (2010).

209



Revista de Histéria das Ideias

No jornal O Século, assinada por Artur Gongalves, correspondente
na Meia Via (Torres Novas), surge a 23 de julho o primeiro texto sobre
o fenémeno: falava-se de um «boato de que num determinado ponto
da serra de Aire apareceria no dia 13 do corrente a mae de Jesus Cristo
a duas criancinhas, a quem jd por diversas vezes tinha aparecido, e no
mesmo local». Num tom de algum desdém, o texto acrescentava que
tudo ndo passaria de especulagdo de «algum individuo astucioso que,
a sombra da religido, quer transformar a serra de Aire numa estancia
miraculosa como a velha Lourdes».

Em agosto, O Mundo, jornal do Partido Democratico, de Afonso
Costa, ridicularizava mais o que se passava, sob o titulo Impostores!:
«A raga dos impostores, que € a causa da religido e das crengas catdlicas
de certo povo bisonho tem exercido a sua industria através dos tempos
[...]. Abra o povo os olhos e corra a chicote os charlatdes que negoceiam
com a sua crenga».

Anténio Teixeira Fernandes, que investigou o papel da imprensa
em relacdo ao fendmeno de Fatima, considera mesmo O Mundo o mais
importante «instrumento da defesa da causa republicana e do combate
contra as apari¢des®. No jornal, escreve-se que os acontecimentos sdo
«um abuso e uma exploracdo do clero». E a reportagem de Avelino de
Almeida n'O Século, jornal que também se situava no campo republi-
cano, «desperta mesmo a irritacdo de muitos» e provoca algum debate
na imprensa ligada ao regime, como observava Teixeira Fernandes na
entrevista ao Piiblico®.

Nao se pense, no entanto, que, de um lado (contra Ftima), estavam
os republicanos e, do outro (na sua defesa), os jornais catdlicos. O acon-
tecimento de 13 de outubro vem introduzir «um crescente dinamismo
e uma outra dimensdo a polémica», como diz Teixeira Fernandes no
seu livro, pois esta «passa a travar-se ndo sé entre a imprensa afecta a
Igreja e ainspirada pelo republicanismo, como ainda no interior de cada
um destes campos». E dd-se mesmo um aproveitamento mutuo do que
cada campo publica: «As discussdes na imprensa catélica vao servir os
interesses dos republicanos ou, pelo menos, tendem a ser instrumenta-

(22) Anténio Teixeira Fernandes é autor de O Confronto de Ideologias na Segunda Década
do Século XX — A Volta de Fatima (1999), onde estuda o papel da imprensa republicana e
catélica no confronto a propésito de Fétima; coordenou também o vol. III-1 da Documentagio
Critica de Fdtima, onde sdo coligidas muitas noticias de jornais da época.

(23) Cf. Anténio Marujo, in 25 Olhares Sobre a Repiiblica (2010).
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lizadas por estes, na argumentacéo por eles produzida. Mas a imprensa
ndo catdlica acaba, do mesmo modo, por ir ao encontro dos intuitos
da Igreja, ndo sé pela publicidade que da aos factos, como ainda pelas
dissensdes que se geram no seu interior».

Do lado da imprensa catélica, o registo inicial que predomina é,
precisamente, o de recomendar muita prudéncia em relagdo a leitura
dos acontecimentos. A maior parte dos jornais e articulistas esperam
ainda indicag¢des da hierarquia. «Tinham um espago mais reduzido de
opinido em questdes desta natureza. Eles ndo podiam consagrar o fené-
meno. Nunca o criticaram, nunca o negaram, mas usaram uma grande
prudéncia», observava Teixeira Fernandes, na entrevista citada. «Numa
primeira fase, o fenémeno é tido como espontaneo, indo ao encontro
de uma predisposicdo popular para acreditar. Os jornais tendem a ndo
fazer mais do que a corresponder a esse sentimento e a dar-lhe adequada
expressao»®.

Apesar dessa espera e da respetiva contencao, os articulistas catdlicos
incluem uma diversidade de opinides, que vdo desde o cepticismo, a
moderacdo e as cautelas, até aos que pensam que o fendmeno pode ser
aproveitado como bandeira contra o regime republicano — mas que, em
muitos casos, se confundiam mais com divergéncias politicas e a adesado
ao campo monadrquico, do que com questdes de diversidade de opinides
teoldgicas, pastorais ou de crenca.

Essas cautelas e recomendacgoes de prudéncia catdlica, alids, podem
confirmar-se de outras formas. Em 2010, no artigo do Piiblico ja citado,
o entdo diretor do Servico de Estudos e Difusdo do Santudrio, padre
Luciano Cristino, notava que a maioria dos sermdes e homilias das
primeiras peregrina¢des na Cova da Iria ndo referiam a mensagem dos
videntes. «Os pregadores limitam-se a falar da devogdo a Nossa Senhora,
alguns nem sequer tomam posi¢do sobre o que aconteceu». Tal facto s6
mudaria com o inicio do processo canénico, em 1922.

Na apresentacao do volume da Documentagdo Critica que retine textos
da imprensa da época, Teixeira Fernandes conclufa: «E a imprensa néo
catdlica que acaba, ndo obstante os seus propdsitos em contrdrio, por
dar notoriedade aos acontecimentos e por servir a sua causa». Fatima
traduzia, acrescentava o investigador na entrevista ja citada, um con-
flito de mentalidades que, na época, se manifestava em dois polos: de

(24) Teixeira Fernandes, in Id., ib.
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um lado, o republicano, racionalista, que pretendia reduzir e apoucar a
dimensdo sobrenatural e religiosa e que procurou mesmo acelerar esse
programa, tentando «secularizar a sociedade portuguesa, através da
escola»; do outro, uma populagdo que persistia na crenga, manifestada
muitas vezes através das expressdes mais pietistas e tradicionais.

«A republica quis destruir esta religiosidade popular, que achava
que estava imbuida de fanatismo e irracionalidade» e as populagdes
reagiram com a sua sensibilidade ao maravilhoso, que «acompanha a
sensibilidade popular em todas as épocas». E neste sentido que o soci6-
logo fala de um «confronto de mentalidades e culturas, de imposigdo
do racionalismo contra uma fé mais ou menos tradicional, vivenciada
pelas populagdes»®.

«Quando acaba a guerra?»

No conflito entre o catolicismo e a Reptiblica, no qual Fatima também
teve um papel destacado, a questdo da guerra foi outro tema importante.
De tal modo que acabaria por constituir-se como um tema fulcral na
construgdo do fenémeno, ao longo de praticamente todo este primeiro
século de Fatima.

Os diferentes papas sempre destacaram a paz como uma componente
fundamental da mensagem ligada aos acontecimentos. Ao anunciar a
visita, em 1967, o Papa Paulo VI disse que viria, como peregrino, para in-
vocar a intercessdo da mae de Jesus «a favor da paz da Igreja e do mundo».
Na homilia que pronunciou no santudrio, repetiu a palavra paz por dez
vezes, para sublinhar esse objetivo: «<O mundo, a paz do mundo» e o desejo
de «paz interior» para a Igreja. Em 2010, Bento XVI diria, na sua homilia
em Fitima, que os videntes «fizeram da sua vida uma doacado a Deus e
uma partilha com os outros por amor de Deus» e que «s6 com este amor
de fraternidade e partilha construiremos a civilizagdo do Amor e da Paz».
E, em 2017, Francisco insistiu na ideia da paz como central na mensagem
de Fitima. Apesar de todas estas referéncias, o tema estd estranhamente
ausente do Comentdrio Teolégico do cardeal Ratzinger, em 2000.

A realidade da guerra e os desejos de paz estdo presentes desde o
momento inicial. Uma das primeiras perguntas que Licia faz a visdo

(25) Teixeira Fernandes, Id., ib.
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é sobre a duragdo da guerra — jovens portugueses tinham jd morrido
nos campos de batalha de Franca e da Flandres. Mas a resposta, que
muitas pessoas presentes depois lhe pediram para repetir, durante os
cinco meses seguintes, s6 viria a 13 de outubro: a guerra acabaria nesse
mesmo dia, contaram as criangas. Essa versdo seria mais tarde corrigida
para um mais vago «em breve...», depois de Lticia ter argumentado com
a pressdo que as pessoas haviam feito sobre ela.

Apesar dessas diferentes versdes sobre o que teria sido ouvido por
Licia, a questdo da guerra manter-se-a tdo presente em Fatima como
esteve no mundo, durante o tiltimo século. Nas seis vezes em que as crian-
cas relatam ter visto Nossa Senhora, as perguntas sobre a guerra, o seu
eventual fim e o regresso dos jovens portugueses foram uma constante, a
provar que o tema era, na época, uma preocupagao maior das populagdes.

De tal modo assim foi que a participacdo de Portugal na Grande
Guerra acabou por ser um outro fator de oposicao do catolicismo popular
a I Reptiblica. Como comentava o historiador Bruno Cardoso Reis, «ao
contrario do que aconteceu em Franga, com a unido sagrada em torno da
guerra contra a Alemanha, o que se passa em Fatima, com as perguntas
e afirmagdes sobre o fim da guerra, agudiza o conflito» entre catélicos
e Reptiblica®.

Na década de 1930, a Guerra Civil de Espanha e, depois, o inicio da II
Guerra Mundial viriam a marcar de novo o discurso de Fatima sobre a
matéria —neste tltimo caso, aliado também a questdo do anticomunismo,
como jd foi referido. O Papa Pio XII, que atravessa o periodo da Il Guerra
Mundial, ndo queria deixar o argumento da paz apenas entregue a es-
querda politica, observa Bruno Reis. Por isso, uma das suas iniciativas
foi a de organizar, em 1951, um congresso sobre a paz, presidido por
Giovanni Montini, o futuro Papa Paulo VL

Antes disso, em 13 de maio de 1946, Pio XII falara aos fiéis catdlicos
portugueses, através de uma das suas rddio mensagens, que coincidiu
com a coroacdo da imagem da Senhora de Fitima, agradecendo pelo
facto de Portugal ter sido «poupado» a guerra, como dizia o discurso
catdlico oficial. Afirmou o Papa Pacelli: «A mais funesta guerra que
viu a histéria» deixara Portugal de fora e, agora, a «rainha da paz e do

(26) Citado em Anténio Marujo, «As guerras de Fatima a volta da paz», in Expresso,
edicdo de 12 de maio de 2017.
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mundo» iria ajudar o mesmo mundo «a encontrar a paz e a ressurgir
das suas ruinas»®.

No seu livro, antes citado, Carlos Azevedo (2017) sublinha que a
apropriagdo anticomunista, sucede a acentuagdo da devogédo a Senhora
de Fatima como garante da paz. E, precisamente na década de 1950, ini-
cia-se também a projecdo internacional de Fatima, através das viagens
da Virgem peregrina, bem como o inicio da realizacdo de grandes pe-
regrinag¢des ao santudrio e de congressos dinamizadores do catolicismo
portugués.

Com a guerra colonial em que Portugal se envolve a partir de 1961,
Fétima convoca de novo a questdo da paz. O santudrio era, jd, uma «escola
popular de nacionalismo catélico», como refere o mesmo investigador.
Mas ninguém controlava completamente o fenémeno, que acabava por
ser uma manifestacdo de um problema: as pessoas iam a Fatima rezar
para que os seus mais préximos voltassem sdos e salvos da guerra (ou
que nem sequer partissem...). E isso, observa ainda Bruno Reis, traduzia
uma coisa simples: as populagdes catdlicas estavam preocupadas «com
a salvagdo dos seus entes queridos e ndo com a salvacdo do Impérion»...
Fétima assumia-se, assim, como uma espécie de manifestagdo surda
contra a guerra.

Nao serd por acaso que, durante os 13 anos de conflito nas trés co-
16nias que Portugal mantinha em Africa, se verificard outro fenémeno:
os grupos catoélicos de oposigdo ao regime utilizardo Fatima como lugar
para divulgar informagéo: hd panfletos distribuidos no santudrio, uma
carta dirigida ao Papa Paulo VI entregue em Fatima, um grupo de pa-
dres angolanos (Joaquim Pinto de Andrade, Alexandre do Nascimento
e outros) que pensa ocupar a nunciatura em Lisboa durante a visita de
Paulo VI... diz o historiador Anténio Matos Ferreira, num estudo incluido
no livro A Senhora de Maio (Marujo e Cruz 2017).

Uma «santinha» a baixo preco?

A construgdo de Fatima faz-se finalmente também ao nivel do espaco e
dalinguagem pastoral. Desde cedo, a Capelinha das Apari¢des definiu-se

(27) Pio X1, rddio-mensagem em 13 de maio de 1946, texto disponivel em https: / / w2.vatican.
va/content/ pius-xii/ pt/speeches /1946 / documents /hf_p-xii_spe_19460513_fatima.html.
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como «o coragdo do Santudrio de Fatima», assinalando o local onde
estava a azinheira sobre a qual as criancas viram Nossa Senhora. A sua
volta, entretanto, surgiu um conjunto de construgdes, num espago que
desde cedo foi delimitado pelos responsaveis da diocese e do santudrio
nascente — mesmo antes, ainda, de terem declarado como «dignas de
crédito» as apari¢des, em 1930.

Hoje, 0 espaco do santudrio é delimitado pela Capelinha, duas casas
de encontros (albergando uma delas a reitoria e os servigos administra-
tivos e, a outra, um centro de apoio a doentes) e, nos extremos, as duas
basilicas — a primeira, de Nossa Senhora do Rosdrio, construida entre
1928 e 1953, da autoria do holandés Gerardus Samuel van Krieken e
continuada por Jodo Antunes; e a da Santissima Trindade, inaugurada
em 2007 e desenhada pelo grego Alexandros Tombazis.

Junto da nova basilica, ergue-se a Cruz Alta, da autoria do escultor
alemao Robert Schad, que surge claramente como a obra mais significa-
tiva da nova linguagem artistica do santudrio e a pega que mais rompe
com a linguagem anterior. Numa entrevista sobre a sua obra, o autor
afirmava que ela tem um «objectivo claramente multicultural»:

A dificuldade reside na expressédo da simplicidade. Chegar ao essen-
cial, a0 ponto em que a forma se impde: aquela e ndo uma outra. E uma
missdo dificil, sobretudo nestas dimensdes gigantescas, quer do ponto
de vista arquitectural, quer espacial. Para mim, esta busca foi, ao mesmo
tempo, uma espécie de jogo artistico com o lugar e um intenso didlogo
com o arquitecto»®.

Espago amplo, delimitado por uma barreira de drvores, o recinto do
santudrio assume a ideia de rutura com o espago envolvente —ainda mais
notdria quanto o crescimento andrquico da localidade se fez a custa de
um mau gosto arquiteténico e urbano por vezes indescritiveis. Verdadeiro
0dsis no meio do caos urbano que sé recentemente os poderes ptuiblicos
comegaram a tentar inverter, é no recinto que decorrem as grandes cele-
bragdes —jd ndo sé as dos dias 13, mas as de todos os domingos durante a
primavera e verdo, tendo em conta a afluéncia de peregrinos.

Sao estes, alids, a razdo de ser de todo este espago — que, nos mo-
mentos mais intensos das peregrinagdes, as procissdes das velas e do

(28) A entrevista estd reproduzida em Marujo e Cruz 2017.
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adeus, se converte num espantoso mar onde se conjugam estética, beleza,
comogdo, cor e emogdes vdrias. E foi a pensar neles que, nas diferentes
intervengdes que teve em Fitima, em maio de 2017, o Papa Francisco
pediu essa nova linguagem, ao mesmo tempo assumindo a linguagem
das pessoas que ali acorrem.

Foi o caso da oracdo que o Papa rezou: «Percorreremos, assim, todas
as rotas, seremos peregrinos de todos os caminhos, derrubaremos todos
0s muros e venceremos todas as fronteiras, saindo em direccdo a todas
as periferias, af revelando a justica e a paz de Deus». Nesta férmula, con-
densam-se vdrias ideias caras a Francisco: a consciéncia da busca de Deus
que atravessa a vida de tantas pessoas, a importdncia de ir ao encontro
de quem mais precisa, o desejo de uma humanidade mais pacifica e de
relagdes mais justas entre as pessoas, o apelo a uma Igreja que néo se
centre em si mesma. Mas ela resume também vdrios anseios das pessoas
que peregrinam a Fatima: desejos de luz para as suas vidas, de paz para
o mundo e de esperanca numa atitude de servico e disponibilidade para
com quem necessita, como o Papa também referiu na ocasido.

Note-se, no entanto, que o Papa nao utilizou palavras que acentuam
a dimensdo do sacrificio, tantas vezes associada a Fatima, mesmo em
férmulas de oragdes. Por isso assumem uma grande relevancia as suas
declaragdes no avido, a 13 de maio de 2017, bem como aquilo que disse
no santudrio. Nelas surge clara a ideia de mudar o foco da religiosidade
popular — mesmo se o Papa valoriza esta forma de expressao.

E o que traduz a sua pergunta, sobre se as pessoas preferem olhar
para Maria de Nazaré como a «mestra da vida espiritual», a «’primeira’
que seguiu Cristo pelo caminho ‘estreito” da cruz dando-nos o exem-
plo», «a ‘bem-aventurada por ter acreditado’ sempre e em todas as
circunstancias nas palavras divinas» ou se, pelo contrdrio, preferem
encaréd-la como a «'santinha’ a quem se recorre para obter favores a
baixo preco».

Claro que néo serd vidvel mudar por decreto as formas de expressdo
da religiosidade popular — incluindo de muitas das pessoas que vdo a
Fdtima e fazem da imagem da Senhora a «santinha» que o Papa criticou.
Pode mesmo imaginar-se que, na hip6tese quase absurda de os respon-
sdveis catdlicos abandonarem Fatima, muitas pessoas continuariam a
acorrer ao santudrio, pois é ali que melhor sdo capazes de traduzir a
relagio entre o transcendente e os seus quotidianos. E isso que explica,
por exemplo, que muita gente que vai ao santudrio ndo tenha, depois,
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qualquer participa¢do na vida religiosa das suas paréquias ou comu-
nidades locais.

Essa relagdo antropolégica marcante de Fatima — que estd para 14 da
institucionalizagdo e da configuragéo devocional catélica — foi reconhe-
cida também pelo Papa Francisco na conferéncia de imprensa de 13 de
maio, a bordo do avido que o levou a Roma. O Papa afirmou que «ndo se
pode negar» o «facto espiritual» e «pastoral», relacionado com as pessoas
que procuram este tipo de experiéncias «e se convertem, pessoas que
encontram Deus, que mudam de vida...».

A experiéncia a que Francisco se referia, e que muitas pessoas sdo
capazes de viver em Fétima ou através da relacdo que estabelecem com
a figura de Nossa Senhora, é uma forma de traduzir a necessidade de
ter algo de tangivel, de concreto, na sua busca de Deus. Para elas, a sua
vivéncia religiosa e a forma de configurar a relacdo com o mistério do
transcendente sé pode ser traduzivel através de expressdes concretas
— sejam elas a entrega a outras pessoas, através de um servigo, ou a
devocdo a uma imagem de um santo ou de Nossa Senhora como se
continuassem vivos na terra.

Ao colocar em confronto a «santinha» e a «mestra da vida espiritual»,
Francisco também pos, no entanto, em causa, a forma como os respon-
sdveis catdlicos promovem ou aceitam determinadas manifestagdes da
religiosidade popular. As afirmagdes do Papa sdo também um apelo e
um desafio a criatividade e ao compromisso dos catélicos em geral, e
dos responséveis da hierarquia ou de estruturas como o santudrio de
Fétima, no sentido de ajudarem a purificar e reconfigurar a devogdo
mariana presente no catolicismo.

Oasis, siléncio e contemplac¢ao — as muitas Fatimas

Essa perspetiva renovadora tem sido visivel em Fétima nas tltimas
trés ou quatro décadas, através de realizagdes como congressos, simpo-
sios e outras iniciativas de debate, a publicagdo da Documentagio Critica de
Fdtima, ou amodernizagdo dos espagos e do discurso oficial do santudrio.

O processo renovador precisa, no entanto, de novos folegos. A teéloga
Teresa Toldy ja prop0s, por exemplo, que Fatima poderia desenvolver
iniciativas como as de criar mais servigos de acolhimento e ajuda as
pessoas que ali chegam com tantos problemas, no que seria uma forma
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de acolher o apelo do Papa na homilia de dia 13 de maio, no sentido de
uma «mobilizac¢do geral contra a indiferenca».

Também frei Bento Domingues, que tanto tem escrito sobre Fatima,
quer no livro antes citado (1988), quer nas suas crénicas no jornal Piiblico,
ja defendeu que é importante que o santudrio se torne cada vez mais um
lugar de evangeliza¢do e uma «universidade da paz».

Um tal desiderato poderia passar pelo debate, edigdo de publicagdes e
organizacdo de congressos ou coléquios, a semelhanca do que tem sido feito
nas tltimas décadas. A valorizacdo cultural e artistica é outro campo onde
isso pode acontecer. A construcdo da nova Basilica da Santissima Trinda-
de, algumas das obras de arte que lhe estdo associadas e vdrias iniciativas
ligadas ao centendrio de Fitima podem também situar-se nesta linha.

Na sua carta sobre os santudrios, o Papa escrevia que estes lugares,
apesar da «crise de fé» contemporanea, permanecem «espagos sagrados»
que as pessoas buscam para encontrar momentos de «pausa, siléncio e
contemplagdo».

Ao longo deste século, Fatima foi, como se viu, vdrias coisas di-
ferentes: uma construgdo beata e devocional, fundada no medo e na
resignagdo; uma fonte de esperanga na possibilidade da paz, num pais
dilacerado pela participagdo na I Guerra Mundial e, mais tarde, na Guerra
Colonial; uma oposicdo a ideia de retirar a dimenséao religiosa da vida
das pessoas; um discurso anticomunista, reagindo as perseguicdes aos
cristdos; um fenémeno aproveitado pelo Estado Novo e de que o regime
autoritdrio também se serviu para vincar uma espiritualidade mariana
centrada na resignacdo; a acentuacdo da ideia da paz, sublinhada pela
peregrinacdo do Papa Paulo VI; e um discurso pedagégico e moderno,
que tenta purificar a linguagem mais usual de muitos peregrinos...

Fatima sdo muitas Fatimas, mesmo em cada momento. Sdo tantas
quantas as das pessoas que peregrinam ao santudrio, a procura de
alivio, consolo ou em agdo de gragas. Ou, simplesmente, em busca
de um tempo de siléncio ou tranquilidade, de reftgio espiritual ou
procura de si mesmo. Fétima sdo anseios, alegrias, desejos, desilusdes,
tristezas ou mdgoas profundas. Muitas vezes, apenas como afirmagao
intima, outras vezes traduzindo preocupag¢ées com pessoas de quem
se gosta ou, até, com alguém distante. Porventura, estardo em muitas
dessas razdes algumas razdes para que, em 100 anos, o fenémeno se
tenha alargado das trés criangas para os milhdes que ali agora acorrem
anualmente.
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Resumo:
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Abstract:

Investigating the thought of D. Anténio Ribeiro as the patriarch of Lisbon
between Marcellism and PREC, we sought to understand the political dyna-
mism that the religious assumes in the process of affirmation of the Portuguese
democratic regime. At the same time, we tried to understand the preponderance
of Cardinal Ribeiro’s ecclesiastical prevailing in a political and ecclesial context.
This essay assumes the religious, and this religious leadership in particular, as
a compass in understanding the political rupture and its consequences.

Keywords:

Catholicism, Patriarch, Marcelism, Revolution, Democracy.

Introducao

Em setembro de 1968, afastado Salazar da Presidéncia do Conselho
de Ministros, Marcello Caetano assumiria a condugédo da politica por-
tuguesa naquilo que seria a tentativa de execugdo de uma politica de
modernizacdo econémica e de liberalizacdo do regime, por meio, entre
outros, do fim do condicionalismo industrial, da aproximacdo a CEE, do
regresso dos exilados, da reforma do ensino e da formacdo da chamada
Ala Liberal. Encetou-se, desse modo, a experiéncia de uma primavera
politica que, dado o seu caracter cosmético e ndo obstante a absorgdo
de alguns oposicionistas moderados, viria a fragmentar-se gragas ao
recrudescimento das diversas oposi¢des, nomeadamente a catélica, no
rescaldo do processo eleitoral das presidenciais de 1969, da crise estu-
dantil, da intensificagdo da intervengdo da policia politica e da censura,
do recrudescimento da emigracao e da continuidade da guerra colonial
(Rosas 2014: 549-550).

No mesmo periodo, a Igreja Catdlica encontrava-se numa época de
redefini¢do interna. Se, em Portugal, a hierarquia catélica — a exce¢do do
bispo do Porto —legitimava tacitamente o regime de Salazar e a sua poli-
tica colonial, em Roma, ao invés, no inicio dos anos 60, Jodo XXIII iniciara
um processo de aggiornamento ao convocar o Concilio Ecuménico e ao
enviar para o prelo as enciclicas Mater et Magistra (1961) e Pacem in Terris
(1963), na tentativa de ensaiar uma abertura do catolicismo a moderni-
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dade, ao ajustar a Doutrina Social da Igreja ao contexto socioeconémico
da Guerra-Fria, denunciando o subdesenvolvimento e a corrida aos ar-
mamentos e valorizando a liberdade de escolha e a cidadania. Depois da
sua morte, para desconforto do regime portugués, Paulo VI retomard as
suas politicas encerrando o Concilio, promulgando os textos conciliares e
prosseguindo o aggiornamento com a rubrica de novos documentos sobre
os problemas econémicos do Terceiro Mundo e o desenvolvimento dos
povos, corroborando a democracia e criticando os regimes coloniais e
os imperialismos — recordem-se a constituicdo pastoral Gaudium et Spes
(1965), a enciclica Populorum Progessio (1967) e a carta apostélica Octage-
sima Adveniens (1971). Isto tudo a par das primeiras viagens pontificias
a escala global e do estabelecimento do Dia Mundial da Paz, em 1967.

E nestas circunstancias, sob a égide do magistério destes dois papas,
que Anténio Ribeiro estrutura a sua personalidade e o seu percurso.
Nascido em Celorico de Basto, em maio de 1928, e ordenado padre em
Braga em 1953, Ribeiro seguiria nesse ano para Roma a fim de obter
o doutoramento na Pontificia Universidade Gregoriana. De regresso
a Portugal, exerceria fun¢des distintas a nivel nacional e diocesano,
afirmando-se, no inicio da década de 60, como protagonista de uma
lideranca eclesidstica mediatizada e como formador de liderangas laicais
no universo juvenil e universitdrio. Isto é, ocupando lugares-chave na
pastoral enquanto Vigdrio-geral em Braga, assistente da Liga Universi-
tdria Catodlica e de diversas associa¢des profissionais, apresentador de
programas televisivos na RTP, e ainda docente no Instituto Superior de
Ciéncias Sociais e Politicas e no Instituto de Cultura Superior Catdlica.
Um percurso que o tornaria apto, ainda muito jovem, para o cargo epis-
copal: nomeado bispo auxiliar de Braga em 1967, depois de rejeitada a
sua nomeagdo para a Beira por parte do regime, em 1969 foi transferido
para a capital como auxiliar do cardeal Cerejeira. Assumiria o cargo
patriarcal em novembro de 1971 e, em margo de 1973, o grau cardinali-
cio, no qual permaneceria até a sua morte, ocorrida em margo de 1998
(Ferreira 2009: 161-177).

Nesta trajetdria ascendente, a sucessdo de Manuel Cerejeira na pessoa
de Anténio Ribeiro no Patriarcado seria gerida pela diplomacia romana
tendo em vista obedecer a trés propdsitos inerentes a politica externa de
Paulo VI face ao Portugal do inicio dos anos 70: modernizar a pastoral
eclesial sob a métrica conciliar; reunificar o clero e os fiéis da Diocese de
Lisboa em torno do bispo; e, por fim, promover uma transformacao das
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relacdes institucionais entre a Igreja e o Estado, demarcando a hierarquia
relativamente ao regime. A escolha de Ribeiro seria, assim, justificada
no contexto politico do ocaso da ditadura portuguesa e no processo
de renovagdo eclesial acima esbogado, significando uma redefini¢do
episcopal a fim de ajustar uma progressiva adaptacdo do catolicismo e a
sua inclusdo num possivel regime democréatico, a médio prazo. Deside-
ratos que, quando estruturados no percurso académico cumprido pelo
nomeado na Itdlia democratica dos anos 50, e na sua tomada de posigado
a favor de Paulo VI aquando da sua viagem a Bombaim em 1964 — no
contexto de uma tensdo entre Roma e Lisboa, dado o significado da perda
de Goa a escala imperial —, o tornavam apto para o exercicio do oficio
num tempo de transi¢des (Fontes 2013: 208).

Procuraremos de seguida aquilatar a preponderancia da lideranga
de Anténio Ribeiro no contexto da rutura do regime portugués entre o
marcelismo e o PREC, por meio dos seus documentos pastorais e das
suas entrevistas. Inquiriremos o modo como o religioso, e esta lideranca
religiosa em concreto, interagiu e ganhou dinamismo politico na socie-
dade contemporanea.

O novo patriarca e o marcelismo. Preltidios democraticos?

No decurso da sua tomada de posse, em novembro de 1971, ja no
ocaso da primavera de Marcello, Ribeiro esbogaria os tracos gerais do seu
programa, expondo as linhas normativas do seu pontificado. Procurando
uma postura de isengdo face ao regime de Caetano, a argumentacédo do
novo patriarca estruturar-se-ia em torno de uma descodificagdo positiva
da emancipagdo do sagrado e do profano a partir da metdfora do Reino
de Deus. De acordo com o seu raciocinio, a Igreja contemporanea, ndo
se movendo por qualquer «ambicdo terrena», aceitaria a «autonomia
do profano», reivindicando apenas «a liberdade necessaria ao exercicio
da sua missdo». Soberania essa que, na aprecia¢do patriarcal, exigiria
um duplo requisito: a «si laicizagdo» dos Estados modernos e o fim do
«temporalismo eclesial» (Ribeiro 2009: 151).

Com efeito, possuindo «cada qual a sua esfera de competéncia», D.
Anténio propunha a cooperagéo institucional como padrao das relagdes
Igreja-Estado, rejeitando qualquer «enfeudamento» de um poder face ao
outro. Melhor dizendo, salvaguardando a liberdade de actuagéo e a auto-
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nomia institucional de ambos os poderes, Anténio Ribeiro, ensaiando o
propésito de independéncia eclesidstica, golpeia um dos redutos doutrina-
rios do regime: o eixo normativo entre o Estado e a Igreja, e nomeadamente
a fungdo legitimadora desta face aquele — pugnando por um Estado ndo
totalitario, que proteja a «<autonomia das entidades privadas», e reivindican-
do a ordenacao de diversas liberdades e direitos, que a data permaneciam
obstruidos pelo regime (Ribeiro, 31 de maio, 1973: 4).

Cingindo-se as diretivas pontificias, o patriarca Ribeiro, a propdsito
da sua visita ao Brasil de Emilio Médici (em setembro de 1972), ao falar
sobre a «Liberdade dos filhos de Deus», apresenta o principio da liber-
dade como um direito inaliendvel a promover nas sociedades contem-
poraneas: apelou entdo para «o respeito sagrado em que deve ter-se a
liberdade humana, sempre carecida de educagdo, mas jamais suscetivel
de ser negada» (Ribeiro, 3 de setembro, 1972: 2). Esta interpretacgdo do
conceito de liberdade nédo se confundiria, porém, com o repto a licen-
ciosidade, visto que, se por um lado «ndo ha liberdade quando uma
injusta coacgdo externa ou interna a suprime», por outro, «também ela
nao existe sempre que se degrada em libertinagem». Ou seja, Ribeiro ao
prescrever o preceito da liberdade como valor regulamentar na edificacdo
das sociedades, ndo deixard de apresentar as limita¢Ges as quais deveria
estar subordinada, definindo as suas fronteiras «no respeito da liberdade
alheia e na ordenagio necessaria dos homens em sociedade», condenando
de igual modo os totalitarismos e o «liberalismo desenfreado» (Ribeiro,
3 de setembro, 1972: 3).

Por conseguinte, no decorrer do Ano Santo da Reconciliagdo, Ribeiro
justificaria a aspiracdo da liberdade fundamentando-a na valorizagdo da
justica e da verdade, intimando a condenacao dos variados tipos de vio-
léncia e a salvaguarda da dignidade individual e coletiva. Neste sentido,
seria imprescindivel, para o patriarca portugués, garantir a consagragao
dos direitos essenciais «relativos a integridade fisica, a imunidade de
torturas, ao alimento, a habitacao e a satide» — denunciando «o terrorismo
e a violéncia armada» e promovendo o respeito pelo «justo pluralismo
das opgdes concretas, em matérias livres e na procura competente das
melhores solugdes para os problemas colectivos». (Ribeiro, 2 de dezem-
bro, 1973: 12). Desta maneira, Anténio Ribeiro, associando-se a Paulo VI,
apelaria a modificagdo societdria, apontando «a urgéncia de procedermos
a reforma, se necessario radical, das consciéncias e das institui¢oes, de
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modo a que se criem espagos de verdade e de justica, de liberdade e de
paz» (Ribeiro 2008, vol. 1: 202).

Ao perfilhar a retdrica pontificia no Portugal de Caetano, Ribeiro
aposta numa nova tentativa de emancipagdo da Igreja relativamente
ao regime e aos seus pressupostos ideolégicos, desenvolvendo o seu
enunciado em torno da promocao das liberdades e dos direitos como
decorrentes da doutrina crista. Articulava-se, assim, o desejo de liber-
dade com o de uma «mais ampla participagdo na vida social e ptblica»:
as quais, «<nem sempre [percorrendo] os rectos caminhos», ndo deveriam
ser obstruidas (Ribeiro 2010: 15).

Depois de assegurar os apoios do Episcopado para mencionar o tema
do pluralismo e do sufrdgio na carta pastoral que celebrava o aniversdrio
da enciclica Pacem in Terris, o parecer do cardeal Ribeiro relativamen-
te a problemadtica da pluralidade politica associa-se a tese pontificia,
adaptando-a a realidade portuguesa: declara que «salvaguardando o
bem comum, a Igreja reconhece e defende o pluralismo de opgdes po-
liticas», assim como a obrigacdo dos homens «de reconhecerem o valor
da liberdade de escolha que lhes é proporcionada, para procurarem
realizar juntos o bem da nagdo». Por outro lado, na opinido de D. Ant6-
nio, a defesa da pluralidade politica, rejeitando esquemas totalitdrios ou
revoluciondrios, reivindicava uma reforma interna do regime em vigor
por meio da implementacdo progressiva de mecanismos institucionais
em ordem a sua materializagdo, nomeadamente prescrevendo a educagéo
dos cidadaos para o seu exercicio consciente e determinando o sufrdgio
como garantia de juridicidade. Como afirma o titular do Patriarcado, na
primeira versdo do texto ndo outorgada pelos restantes bispos:

A possibilidade dos individuos se associarem em grupos de expres-
sdo de opinido e de prética politica é consequéncia l6gica do principio
pluralista e constitui um direito essencial, cuja observancia nem sempre
é facil, dada a imaturidade politica de muitos cidaddos. Mas a grande
empresa do politico [...] estd em promover a maturidade politica [...],
[conduzindo] o povo, sem precipitagdes suicidas mas com honrada e
continua vontade evolutiva, ao grau de plena maturidade politica (Ri-
beiro, 4 de maio, 1973: 11).

Isto porque «a escolha dos dirigentes politicos é aspecto de primacial
importancia na vida do Pais», requerendo «que nela haja participacdo
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consciente e livre dos cidaddos aos quais se reconhece o direito de
sufrdgio», o qual, para ser efetivo, deveria «poder exercer-se livre e
ordenadamente e assente no reconhecimento do pluralismo e das suas
institui¢des». Uma perspetiva plural e democrética que o patriarca
Ribeiro ndo legitimava no interior do universo catélico, ndo abdicando
de uma eclesiologia vertical, escudando a unidade eclesial com base na
hierarquia e sancionando, ao jeito de Montini, os pluralismos teolégicos
que repensavam as estruturas eclesidsticas a luz de critérios democréti-
cos e socialistas (Ribeiro 2010: 151). Contribuia, assim, para a decegdo de
muitos dos catdlicos progressistas que o tinham acolhido como agente de
renovacao eclesial — alargando a dissidéncia catdlica, que se acentuaria
depois da Revolugdo de Abril.

Enquanto presidente da Comissdo Episcopal das Comunicagdes
Sociais, Anténio Ribeiro posicionar-se-ia a favor do pluralismo no seio
dos servigos informativos da Igreja, ndo podendo esta «exprimir-se
adequadamente por uma s6 voz monocérdica», tendo em conta que a
«promogao de um auténtico didlogo social e de uma saudével opinido
publica precisa de vozes com tonalidades diferentes, embora todas har-
monizadas pela lei da honestidade» (Ribeiro, 15 de dezembro, 1973: 4).
O combate ao monolitismo informativo convergia num horizonte mais
alargado de pensar os meios de comunicagéo social.

Segundo declarac¢ées do cardeal Ribeiro ao jornal O Século, os meios
de comunicagio deveriam fomentar o conhecimento, promover «a pro-
gressiva democratizac¢do da cultura em camadas da populacao relegadas
ao isolamento» e impulsionar a transformacao das sociedades. Instituir-
-se-iam, desse modo, como elementos indispensdveis para a aproximagao
dos povos e para a emancipagdo politico-social dos individuos. Como
interroga o dirigente eclesidstico, ao citar a Comissdo Pontificia das
Comunicagdes Sociais:

Quem ousaria negar ou depreciar aimportancia...] de todos os meios
de comunicagédo na ultrapassagem das fronteiras geograficas e politicas,
na aboli¢do das fronteiras fisicas ou morais [...], na aboli¢do dos conflitos
ideoldgicos e das tensdes raciais ou étnicas; a fim de [...] realizar um
consensus de objectivos comuns? (O Século, 14 de maio, 1971: 10).

Nao obstante a utilidade desses dispositivos, o patriarca de Lisboa
ndo anula os riscos da sua méd gestdo, condenando a sua manipulagdo
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sempre que empregues em prejuizo da dignidade humana, «na defor-
magdo da opinido ptblica, na exaltagdo dos nacionalismos utépicos e
ultrapassados, na consolidac¢do de poderes econémicos, sociais e politi-
cos que oprimem e escravizam». Considerava, por isso, o desiderato do
pluralismo, politico ou informativo, como um «caminho penoso» que
o mundo teria de trilhar, «exigindo opg¢des pessoais desacostumadas e
escolhas nem sempre faceis» — mundo esse que estaria «acicatado pelo
desejo do desenvolvimento econémico e pela ansia de libertagdo de
serviddes antigas, devorado pelo exacerbamento do prazer e da posse,
caracteristica das sociedades de consumo».

Propésitos que, ao serem proferidos por Anténio Ribeiro a partir do
magistério pontificio, encalhavam no projeto ideoldgico do regime, do qual
o novo patriarca se procurava distanciar. Surgiram na arguigdo prelaticia,
depois de 1973, a fundamentagdo da viabilidade do pluralismo democratico
enquanto regime, a valorizagdo do sufrdgio como sistema de legitimidade,
a defesa da liberdade de imprensa e do pluralismo informativo. Argu-
mentos mais ou menos explicitos que, ao divergirem da politica corrente,
faziam de Ribeiro um adepto de um reformismo politico por dentro do
regime — compreendendo-se aqui as primeiras interagdes do purpurado
com Madrio Soares, com quem se encontraria em Roma em 1973, por in-
termédio da Santa Sé. Isto, apesar de ndo tecer qualquer critica a atuagdo
politica do seu antecessor e ao qualificar a sucessdo no Patriarcado como
«continuidade na missdo e novidade na ac¢do», assemelhando-se a divisa
de Caetano depois de substituir Salazar.

A questdo colonial

Estando o pais empenhado na guerra em Africa desde 1961, a qual
mobilizou um elevado ntimero de homens e de recursos, o Episcopado
portugués, ao arrepio das diretivas pontificias, mantém o seu apoio a
politica ultramarina contrdria a autodeterminacao dos povos (Simpson
2014: 199). Neste contexto, e a medida que a oposi¢do catdlica se mobiliza
contra o conflito, Anténio Ribeiro ao chegar a Lisboa, vai generalizar os
apelos a paz, seguindo as reflexdes de Paulo VI: «a paz é possivel» (1973),
«a paz depende de ti» (1974).

Sem, porém, tomar posi¢do sobre as partes em diferendo e os
movimentos de libertacdo, e sem fazer uma autocritica da atuacgédo
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da hierarquia no imperialismo portugués, o cardeal Ribeiro, ao rezar
pela paz a cada passagem de ano, apelard ao compromisso de todos
para a concretizagdo desse objetivo, lembrando os que «sofrem os
horrores da guerra [no] mundo» e, de modo particular, a «Africa
Portuguesa, onde irm&os nossos, pretos ou brancos, lutam e morrem
ha vdrios anos».

Apesar da surdina, na sua retdrica, sobre o conflito colonial, Ribeiro
incentivard a promocdo da educacdo dos individuos e a formagdo de
«uma opinido publica desejosa da paz e para ela preparada» (Ribeiro
2010: 355); o cardeal exigia, em simultaneo, responsabilidades dos Estados
e das Organizagdes Internacionais na salvaguarda da «paz de muitos
contra a agressdo injusta de alguns», ndo sendo esta possivel «sem ho-
mens livres num mundo livre», revertendo a seu favor «os dispéndios
financeiros, técnicos e humanos que temos posto ao servigo da guerra»
(Ribeiro 2010: 347-348).

Ainda assim, aquando da vigilia na Capela do Rato, na passagem de
ano de 1972-1973, realizada por crentes e por ndo crentes opositores do
regime, o patriarca Ribeiro, apesar de a autorizar e de ter consciéncia
de que os objetivos pontificios sdo de «concretizagdo melindrosa num
pais em guerra», procurard eximir-se ao acontecimento de uma forma
ambigua: tentou garantir a autonomia da Igreja ao reprovar os abusos
verificados por ambas as partes intervenientes no espago de culto, con-
denou a «instrumentaliza¢do» da Igreja e afastou o capeldo responsavel
pela Capela do Rato; ndo se escusou, todavia, de se apresentar na sede
da Diregdo Geral de Seguranca a fim de libertar o sacerdote detido
apos a vigilia, nem deixou que se considerasse a sua demarcagdo do
episédio do Rato como um «desencorajamento da procura, por parte
dos catélicos e dos homens de boa vontade, das soluc¢des concretas que
levam a paz» (Ribeiro, 10 de janeiro, 1973). Diversas ocorréncias, mais
ou menos explicitas na hermenéutica patriarcal, permitem-nos antever
a complexidade do pensamento de Anténio Ribeiro face ao colonialismo
portugués, do qual decorria a problemadtica da acgdo missiondria da
Igreja nas coldnias: esta, ao ser justificada pelos pressupostos politico-
-religiosos do imperialismo portugués, merecera uma leitura critica,
ainda que ambivalente, por parte do patriarca de Lisboa.

Neste sentido, 0 exercicio missionario em Africa, estipulado mediante
o Acordo Missiondrio de 1940, apresentar-se-ia «com complexidade e me-
lindre» aos olhos de D. Anténio, uma vez que havia quem o considerasse,
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a partir da objetiva politica, como um instrumento de «colonialismo
religioso, ligado ao imperialismo europeu» —uma interpretagao desacer-
tada da atividade missiondria, a qual, no entender do cardeal patriarca,
deveria ser avaliada ndo como «um problema isolado», mas antes como
uma parte da «situagdo geral da Igreja» (Ribeiro 2011: 177-178). Ou seja,
do ponto de vista do cardeal, a missdo s6 poderia ser compreendida
com contornos religiosos, implicando, a jusante, a promogéo integral do
homem - néo olvidando, embora, a histéria de uma Igreja orgulhosa do
seu «zelo missiondrio». Tal como o mesmo prelado atestard dois anos
depois da Revolugédo, ao comentar a atividade missiondria portuguesa
na histéria e reprovando os seus criticos:

Portugal possui uma gloriosa tradicdo missiondria de que nao deve
envergonhar-se. Sem esquecer as limitagdes e os defeitos préprios dos
actos que ndo sdo apenas divinos, a nossa epopeia missiondria ndo teme
confronto com a de qualquer outro povo. [...] [Ainda assim,] os que hoje,
aqui ou 14, s6 descobrem sombras na missionagdo portuguesa e nao
vém a luz, sofrem grave deformagdo visual. [Nao podendo] os cristdos
consentir que se ultraje assim tantos missiondrios (Ribeiro 2011: 190).

O mesmo é dizer, no creptisculo da ditadura portuguesa, a argu-
mentacao do principal eclesidstico portugués encadear-se-a na tentativa
de legitimagédo do exercicio missiondrio no horizonte do fenémeno do
religioso a partir do Vaticano II, procurando, desse modo, diferenciar-se
de um colonialismo enquanto estratégia imperialista do regime ditato-
rial. Ao apelar a paz, na métrica de Paulo VI, o cardeal Ribeiro mani-
festar-se-d implicitamente contra os pressupostos da politica de guerra
prosseguidos por Caetano, distanciando-se igualmente de uma leitura
politico-ideolégica da missionagédo catélica no Ultramar —tudo isto, como
vimos, apesar do seu distanciamento ambivalente face aos participantes
na vigilia do Rato, sem tomar partido no conflito ultramarino ou sem
invalidar em absoluto o Acordo Missiondrio.

Porém, no alvor de 1974, interpretando os acontecimentos que o cir-
cundam, Ribeiro alertaria para os vestigios de um «novo amanha» em
curso: «ja todos nos apercebemos de que os novos tempos, amanhecidos no
horizonte, requerem uma nova fisionomia de homem e um novo modelo
de civilizagdo [onde se] reconheca a dimens&o plena do seu valor singular»
(Ribeiro 2010: 243). Isto é, uma dialética de mudanca societdria que a breve
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trecho se cruzaria com a dindmica da rutura politica em Portugal: a qual,
de acordo com a convicgdo patriarcal, ndo se deveria operar mediante
experiéncias revoluciondrias ou messianismos utépicos, preconizando a
«sublevagdo inteira dos padrdes de civilizagdo e das estruturas econémi-
cas, sociais e politicas», mas antes por meio do compromisso de todas as
partes para a construgdo de uma nova ordem social, advogando a transicao
democratica por via de uma dindmica de reestruturagéo politica gradativa
no interior do regime. Porém, em Portugal, seria a via revoluciondria a
ditar a queda do regime ditatorial: uma circunstancia na qual Anténio
Ribeiro emergird como um interlocutor referencial, tentando, desde logo,
validar a presenca da Igreja no figurino de uma sociedade democrética.

O Patriarca, a Revolugdo e o PREC. Os estimulos da Revolug¢ao

Depois de abril de 1974 — pese embora o clima de contestagdo face
ao Episcopado, tendo em conta a sua conivéncia com o regime deposto
-, Anténio Ribeiro, emergindo como principal interlocutor eclesidstico,
predispde-se ao didlogo com as novas autoridades instituidas, consen-
tindo nos desideratos defendidos pelo Movimento das For¢as Armadas
[MFA]. Em nome da Conferéncia Episcopal reunida em Fétima, o patriar-
ca de Lisboa reconhece que também a Igreja partilha as interpelagdes
da Revolucdo na tentativa de afirmacdo de um novo modelo societdrio
«onde a injusti¢a ndo tenha foros de cidadania, onde a recta liberdade de
todos possa ser respeitada e vivida, onde o édio desapareca e a guerra
dé lugar a paz» (Ribeiro, 13 de maio, 1974: 3-4). O alto prelado qualifi-
cava 0 «momento presente» como uma «hora alta da vida nacional», na
qual «os portugueses ensaiam a convivéncia democrética e procuram
esquemas mais livres e mais justos de ordenagao da sociedade». Ou, de
outro modo, como o mesmo bispo reitera na Mensagem de Natal de 1974:

Esta é a hora providencial de emendar o que estava errado, [...] de
langar os alicerces de uma nova organizagéo social [...]. Eahorade]...]
firmarmos um regime verdadeiramente democrético, em que os reais
interesses colectivos prevalecam sobre os egoismos individuais e sobre
o0 exclusivismo monopolista das fac¢des partiddrias (Ribeiro 2010: 29).
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Desta maneira, perante este processo de transi¢do histérica, e com
vista a justificar a presenca da Igreja na sociedade democrética, o cardeal
Ribeiro ndo deixard de sublinhar o cardcter revoluciondrio do Cristianis-
mo como dinamismo civilizacional operante na sociedade emanada da
Revolugdo; nomeadamente, patenteando a Doutrina Social da Igreja como
programa societario e politico e ordenando, paralelamente, a participacdo
responsdvel dos catdlicos na vida democrética, fazendo seus os

[...] valores e aspiragdes de mais justiga e liberdade, de mais igualdade
e respeito pela dignidade do homem, de mais equitativa distribui¢do
das riquezas, de ampla promocéo das classes desfavorecidas [...], de
generalizada participagdo de todos no debate e na escolha dos melhores
esquemas de ordenagéo social e politica (Ribeiro 2010: 249).

De outra forma, Anténio Ribeiro, correspondendo as exigéncias da Santa
Sé, sem sair a rua de punho em riste ou de cravo ao peito, acolheria com
expetativa as aspiragdes da Revolugdo e a instauragdo do regime democrético
em Portugal, tendo em vista a introdugéo da Igreja no mesmo. Reafirmava,
depois do 25 de abril de 1974, os pressupostos doutrinarios do pluralismo
que defendera no final do periodo marcelista, ao apresentar o Evangelho
como o modelo de uma «revolugdo continua» a implementar na ordenagdo
da vida nacional, e solicitando para tal a participagdo dos cristdos como
agentes da construgdo politica do regime democratico, determinando-o.

Ainda assim, paralelamente as esperancas suscitadas pelo contexto
que testemunhava, o purpurado néo deixard de prevenir, em dezembro
desse ano, para os perigos da exacerbacdo do processo revoluciondrio,
do qual procedem «as tensdes e as discérdias, as tentagdes do 6dio e
da vinganga [...] o recurso arbitrdrio ao direito da for¢a em vez do uso
pacifico da for¢a do Direito» (Ribeiro 2010: 27). Um vaticinio que, a breve
trecho, se viria a confirmar, obrigando o bispo de Lisboa a redefinir a
sua expetativa inicial face a Revolucao.

A incerteza do PREC
A partir de setembro de 1974, com o afastamento de Spinola da Pre-

sidéncia da Reptblica e a designagdo de Costa Gomes como seu suces-
sor, e investido o III Governo Provisério liderado por Vasco Gongalves,
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acentua-se em Portugal o clima de tensdo politico-social num periodo
de transicdo revoluciondria que teria o seu termo no golpe militar de
25 de novembro de 1975 — o Processo Revolucionério em Curso (PREC).

Falhados os golpes spinolistas de 28 de setembro de 1974 e de 11 de
margo de 1975, o executivo de Vasco Gongalves, apoiado no COPCON,
avanga «rumo ao socialismo» através de um programa politico-eco-
némico delimitado pelas leis de nacionalizagdo da banca, empresas e
servicos, pelas leis laborais, pela unicidade sindical e pela reforma agra-
ria. Até novembro, depois das elei¢cdes para a Assembleia Constituinte
(em abril), acentuar-se-ia a contestagdo politica em torno da disputa de
legitimidades entre os partidos moderados com maioria parlamentar, o
PCP, a extrema-esquerda e uma parte do MFA — escalando o conflito
social mediante ocupagdes de casas, terras e empresas por parte dos
trabalhadores; o confronto de grupos de extrema-direita (MDLP e ELP)
e extrema-esquerda (UDP, LUAR e MRPP); as reivindicag¢ées sindicais
e a mobilizagdo dos catdlicos; os assaltos as sedes partiddrias e o cerco
ao parlamento. Um crescendo conflitual ocorrido no verdo daquele ano
(1975), do qual a Igreja Catélica, considerada como um setor reaciondrio,
ndo ficaria a margem: ora sujeitando-se a ocupagao da Rddio Renascenca
e ao cerco do Patriarcado; ora estimulando a mobilizagdo social e politica
contra o gongalvismo e os ataques as sedes partiddrias da extrema-es-
querda (Ferreira 1994: 239-277).

Perante esta conjuntura, a posi¢do de D. Anténio modificar-se-4,
intervindo diretamente nos acontecimentos. Tentando remediar os
conflitos sem entrar em hostilidades politicas irreversiveis e sem en-
cabegar manifestagdes de protesto, acolheria os jovens com ele sitiados
no Patriarcado e interviria junto do COPCON no sentido da libertagao
dos trabalhadores da Renascenca (Ferreira 2009:167). Embora sem nunca
abandonar o que considera ser a justeza dos valores de Abril, o patriarca
de Lisboa transitard da expetativa prudente para a critica declarada ao
processo revoluciondrio, tendo em conta a propagacdo do cendrio «de
6dio, de divisdo e de ressentimento» pelo qual «os portugueses foram
tentados a descrer na viabilidade daquele pais mais justo [e] mais livre
que lhes foi anunciado no comego da revolugdo» (Ribeiro 2010: 258).

Neste sentido, segundo a interpretagdo do patriarca D. Anténio Ri-
beiro, depois de consumada a Revolugédo, desenvolver-se-ia um contexto
propicio para o despertar dos impetos anticlericais adversos a hierarquia
catdlica. Como denunciava o prelado:
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Déi-nos, hoje, verificar a ingratiddo e a caltinia de algumas vozes
que se levantam a acusar os padres e a Igreja, diante da opinido publica.
[...]. De ha muito, sabiamos que o anticlericalismo em Portugal, velha
pecha herdada de outras eras, espreitava a hora de retomar vigor e alento
(Ribeiro 2008, vol. 2: 102-103).

O momento serviria de pretexto a que D. Anténio, ndo esconden-
do o risco de novas perseguicdes, incentivasse a mobilizagdo de uma
contestacdo militante e combativa por parte dos crentes: incitando a
que, «se a perseguicdo religiosa nos bater a porta, cada membro da
Igreja, [...] devera dizer como S. Vicente: ‘Que dispute o tirano e lute
comigo. Veremos quem é mais poderoso’. (Ribeiro, 21 de janeiro, 1975:
3). Prognéstico que, para o lider eclesidstico, seria indicador de um
desfasamento entre o radicalismo revoluciondrio e as mentalidades
do povo, que «responde com reprovacgdo e desagrado» aos atos de
«agressao as instituicoes».

Assim, durante o chamado Verdo Quente de 1975, perante a agitagdo
conflitual provocada pela disputa partiddria inerente aos periodos de
campanha eleitoral para a Assembleia Constituinte, Anténio Ribeiro,
ndo se confrontando diretamente com algum campo politico, juntard
a sua voz aos que criticam o rumo tomado pela Revolugdo. Afirmava
entdo que o que se franqueara em abril do ano anterior estaria em causa
dada uma minoria de agentes que «em lugar da liberdade, tudo fazem
para firmar uma ditadura, traga embora ela o sinal contrdrio de outra
que ja passou», incitando-se «a arbitrariedade, a anarquia, o culto das
personalidades» e praticando-se a «agressdo ideoldgica e religiosa» nos
meios de comunicac¢do (Ribeiro, 7 de setembro, 1975: 4). Dito de outra
forma, um contexto que, para o cardeal, configurava uma deturpagdo
do que considerava serem os objetivos da Revolugao, escancarando-se
as portas a libertinagem e a insubordinacéo, e, com elas, a instauragdo
de um novo tipo de autoritarismo radical a esquerda, onde a ordem
democrética parlamentar sufragada néo seria respeitada. Como sugere
o principe eclesidstico:

[...] Talvez a nossa revolugdo tenha cometido o pecado da falta de
estruturas vdlidas [...] sem cuidar de erguer o presente e o futuro. [...].
Impos-se um férreo monolitismo de informacao, ideologicamente mani-
pulada...]; tentou-se o assalto ao poder, por métodos anti-democréticos
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e desonestos; agravaram-se as tensdes sociais; e assistiu-se ao recrudes-
cimento da violéncia (Ribeiro 2010: 33).

Isto é, a radicalizagdo do processo revoluciondrio que, para o entdo
purpurado lisboeta, caminhava ao arrepio do que fora legitimado pelo
voto nas elei¢des para a Constituinte — ganhas pelo PS e PPD — nas quais
os portugueses manifestaram «que queriam uma sociedade pacifica»
onde «as minorias ndo pretendam impor [...] esquemas totalitdrios ao
sentimento cristdo das gentes; uma sociedade pluralista que nédo aceite
monopdlios» (Ribeiro, 7 de setembro,1975: 3). Porque, como afirma Ri-
beiro no inicio de 1976, estimando o decurso do periodo revoluciondrio:

Uma sociedade onde as leis ndo séo respeitadas [...] ¢ uma sociedade
degradada e corrompida [...] a caminho da selva. E as revolu¢des néo
se fazem para promover o retorno dos povos a formas de convivéncia
primitivas e selvagens. Em Portugal, ap6s quase dois anos de revolugdo,
ha necessidade de consolidar um Estado de direito e de justiga, onde a
liberdade se ndo confunda com a libertinagem e onde os valores morais
sejam respeitados (Ribeiro 2010: 365).

A critica ao PREC acresce a censura ao modelo de descolonizacio
portugués, uma vez que, para o cardeal, 0 mesmo processo e a conse-
quente autonomizagdo colonial nem sempre foram concordantes com
os interesses das comunidades africanas, reivindicando, ao invés, a
necessidade de evangelizacdo dos processos de libertagdo e uma maior
responsabilidade de Portugal face aos paises emergentes. Como o mesmo
afirma, citando a mensagem de Natal do Episcopado:

A descolonizagdo tal qual se efectivou [...], ndo estd, em vdrios as-
pectos, a altura do passado. Tinhamos merecido que o nascimento para
aindependéncia dos novos paises do Ultramar se processasse com mais
serenidade, de maneira mais digna e justa (Ribeiro 2010: 364).

Por conseguinte, as dificuldades inerentes ao regresso dos retornados
das ex-coldnias sdo estimadas na prédica patriarcal como uma ilagdo
objetiva de um processo de descolonizagdo desajustado, identificando-
-as como «situagdes humanas dramdticas que ninguém pode ignorar»
(Ribeiro,14 de agosto,1975: 1). Por outras palavras, a problemédtica dos
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retornados, em paralelo ao crescendo de violéncia nos paises africanos
independentes, seria vinculada na métrica do patriarca de Lisboa para
justificar a critica feita ao modus operandi da descolonizagdo, em razao
de fundamentar a necessidade de evangelizagdo e mediagdo eclesidstica
na autonomizagdo dos povos, a par de um maior empenho politico de
Portugal para com as antigas colénias.

Ainda assim, pese embora a conjuntura de conflituosidade na socie-
dade portuguesa, Anténio Ribeiro, em entrevista ao jornal conservador
francés Le Figaro, ndo deixard de sublinhar a vantagem da Igreja Catélica
em tal contexto, a fim de «restabelecer um clima de compreensao e dia-
logo» face ao ambiente envolvente de «violéncia de certos agrupamentos
politicos», empenhando-se na defesa das «exigéncias da justiga social»,
da liberdade religiosa, assim como dos direitos «daqueles que foram in-
devidamente privados de trabalho ou de liberdade [...] a luz de critérios
ideol6gicos»; continuava-se, assim, um trabalho educativo com vista a
«elevagdo do nivel cultural do povo portugués» (Le Figaro, 11 de abril,
1975: 10). Nao obstante, em margo, numa entrevista ao Didrio de Noticias,
D. Anténio tinha criticado a falta de soberania de atuacao da Igreja no
contexto revoluciondrio, no qual, ao contrario do que experimentara em
abril de 1974, a instituicdo se via cerceada no que acreditava serem as
suas liberdades e direitos: «alguns grupos de base aproveitaram o perio-
do andrquico da revolugédo para agredir e ferir a liberdade da Igreja», a
qual, apesar de ver respeitado o culto, se vira ameacada na liberdade de
«organizagdo, de ensino, de expressdo publica da fé» (Didrio de Noticias, 13
de margo, 1976: 12-13).

Assistimos, pois, ao recrudescimento de um clima de tens&o politi-
ca e social, balizado entre marco e novembro de 1975, com um cunho
adverso a Igreja instituida, o que levard a discordancia e afastamento
do Episcopado e, nomeadamente, do cardeal patriarca, relativamente
aos setores da esquerda radical presentes na politica e no MFA, e a sua
consequente afinidade e aproximagdo dos militares moderados, como
os signatdrios do Documento dos Nove ou os partidos democrdticos, PS,
PPD e CDS. Proximidade estratégica que viria a sair reforgada depois
da elei¢do da Assembleia Constituinte, ganha pelo Partido Socialista,
em que a hierarquia incentivaria os catdlicos a militancia ao lado dos
partidos moderados, alargando a base social de apoio contra a «muralha
de aco» de Vasco Gongalves.
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Diagndstico pés-revolucionario

Apbs o 25 de novembro de 1975, enfiado «o socialismo na gaveta»
e consolidado o regime democrético, o cardeal Anténio Ribeiro, agora
presidente da Conferéncia Episcopal, aproveitard a ocasido para apelar
a reconciliagdo nacional e para fundamentar a atuagdo da Igreja na so-
ciedade democrdtica, defendendo as liberdades eclesiasticas e apelando
a participagdo dos cristaos, enquanto tal, na democracia.

Depois do periodo revoluciondrio — periodo durante o qual «cres-
ceram os 6dios, multiplicaram-se as vingangas, reinou a demagogia,
manipularam-se as consciéncias» ndo se progredindo «na edificagdo
de uma sociedade nova» (Ribeiro 2010: 364) —, Anténio Ribeiro reitera
a importancia do 25 de abril de 1974 e dos seus resultados praticos na
sociedade portuguesa, ndo os confundindo com o PREC:

Nao deixa de ser agradavel verificarmos que, apesar das vicissitudes
sofridas no percurso, a revolucao jd péde averbar diversas realizagdes
positivas. Entre estas, facil é por em relevo as que dizem respeito ao fim
da guerra colonial em Africa, a instauragdo de um clima generalizado
de verdadeira liberdade civil, a tentativa de atenuar algumas situagdes
de injustiga [...] na promogdo colectiva dos mais desfavorecidos e num
regime democrético que se propde [...] livre e pluralista (Ribeiro 2010: 32).

Frisaria, posteriormente, como que delineando a matriz futura, a
necessidade de restabelecimento de um «clima de respeito mttuo e de
fraternidade soliddria, que a todos nos mobilize para as tarefas inadidveis
da reconstrug¢do nacional» (Ribeiro 2010: 364).

Portanto, perante a conjuntura politica do Verdo Quente, a eloquén-
cia patriarcal refor¢cou a necessidade de edificagdo de uma sociedade
democrdtica representativa de tipo ocidental, mediante o ordenamento
e o regimento dos atos eleitorais; nomeadamente, promovendo o direito
de institucionalizagdo da pluralidade partiddria e do sufrdgio universal
como esteio da licitude do exercicio governativo — de que é exemplo o
seu apelo a participagdo nas elei¢Oes legislativas de abril de 1976. Um
panorama no qual, segundo Anténio Ribeiro, todos os cidad&os se de-
veriam comprometer através do exercicio do voto, compreendido como
«um gravissimo dever de consciéncia», porque, como o mesmo justifica,
«num regime verdadeiramente democratico, o resultado do sufrdgio tem

237



Revista de Histéria das Ideias

importancia decisiva no futuro livre e préspero do Pafs e na realizagdo
pessoal de cada cidaddo». Procedimento onde a Igreja hierdrquica, de
acordo com o magistério conciliar, ndo se deveria imiscuir, procuran-
do, na posic¢do do patriarca de Lisboa, uma imparcialidade partidéria,
razdo pela qual «nenhum agrupamento politico se pode legitimamente
considerar privilegiado em relagdo a Igreja» (Ribeiro, 14 de abril, 1976:
2). Quer dizer, um afastamento face a disputa partiddria, o que se com-
preende atendendo ao desiderato de firmar a neutralidade eclesidstica
junto dos agentes partidarios e a necessidade de promover uma relacao
dialogante com todos — como, alids, comprovam as objecdes de Ribeiro
a fundacdo de um partido portugués no campo da Democracia Cristd, a
fim de evitar uma situagdo de conflituosidade semelhante a que ocorrera
antes de 1910 (Ferreira 2009: 199).

Ainda assim, D. Anténio ndo deixard, como jd fizera antes, de
apelar a mobilizacdo dos fiéis em ordem a construcdo do bem comum,
agora sob a batuta da laicidade do Estado prevista na Constituigao de
1976. Desta maneira, incitando os cristdos a tomarem parte nos pro-
cedimentos préprios da vida democratica, Anténio Ribeiro procura,
por intermédio dos eleitores catdlicos, influenciar o rumo da politica
portuguesa com os postulados do Catolicismo, ndo prescindindo, por
isso, de demarcar no universo partiddrio os critérios norteadores da
escolha dos crentes. Assim, corroborando a afirmagao da Conferéncia
Episcopal, se a gama de opcbes partiddrias licitas aos catdlicos ndo
fosse questionada — «[tendo] em vista o bem comum da sociedade,
onde devem caber ndo s valores econdmicos e sociais, mas também
[...] de ordem cultural e religiosa» — as mesmas deveriam ter como
limite o «<bem comum da P4tria e [a] doutrina cristd que professams.
Estavam, todavia, os crentes desautorizados pela hierarquia a «dar
o [seu] voto a partidos que, pelos seus principios ideolégicos [...] se
lhes afigurem incompativeis com a concepgao cristd do homem e da
sua vida em sociedade» (Ribeiro,14 de abril, 1976: 2). O cardeal nado
deixava entdo de destacar, professando a métrica da Octogesima Adve-
niens, a abertura, por parte da Igreja, ao socialismo democrético como
uma escolha exequivel dos eleitores catélicos, sem, porém, ratificar
o movimento Cristdos pelo Socialismo. Isto é, para o lider eclesids-
tico, o eleitor catdlico, ndo devendo polarizar-se como conservador,
reaciondrio ou progressista, deveria «ser simplesmente cristdo», com-
prometendo-se ativamente com a vida politica, econémica e social
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do pafs. Conforme lembra o bispo de Lisboa em entrevista a Actos,
em setembro de 1976:

E necessério que os cristios portugueses aparecam, cada vez mais, na
vanguarda das justas lutas econémicas, sociais e politicas; trabalhem no
campo das manifestacdes e actividades culturais colectivas e procurem,
em toda a parte, imprimir sentido humano e cristao as realidades da vida
(Actos, 27 de Setembro, 1976:14).

Em sintese, depois do 25 de novembro de 1975, esbatendo-se em
Portugal o quadro de conflito vivido no Verdo Quente, o cardeal de
Lisboa assistiria com expetativa a constitucionalizacdo da democracia
por meio da consolidagdo de uma legitimidade democratica-repre-
sentativa de tipo ocidental, ao invés daquela revoluciondria-popular
que era propria dos paises do Leste europeu. Assim, apelando a
reconciliagdo nacional, Anténio Ribeiro escuda-se nos principios da
Revolugdo portuguesa, reiterando a pertinéncia do sufrdgio e do par-
lamentarismo como eixos normativos da sociedade democrética — pug-
nando pelo apartidarismo hierérquico e estimulando, paralelamente,
a participacgdo politica dos fiéis, a fim de caucionar a presenga de uma
Igreja influente no panorama de uma sociedade plural. Um contexto
de estabiliza¢do do regime que permitiria a D. Anténio cimentar as
relagdes institucionais entre Igreja e Estado junto das autoridades po-
liticas dos partidos ao centro, esgrimindo as liberdades da hierarquia
e permitindo, em simultaneo, a recomposigdo do universo eclesidstico
a luz do aggiornamento conciliar.

Conclusao

Estudar um bispo contemporaneo adverte-nos para a necessidade
de compreender a realidade histérica que o envolve, no cruzamento
das contingéncias religiosas e eclesiais, a par das dinadmicas politicas,
culturais e sociais que o determinam e caracterizam e a partir das quais
estrutura o seu pensamento enquanto sujeito crente e cidaddo politico.
Com efeito, também o percurso do patriarca Anténio Ribeiro ndo se
compreende a margem da conjuntura sociopolitica e eclesial das quais
foi interlocutor.
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A atuacdo de D. Anténio Ribeiro em Lisboa, no inicio da década
de 70, tornar-se-d mais percetivel quando estruturada na diplomacia
vaticana conciliar de que fora o resultado, enquadrando-se a sua
nomeagao patriarcal no horizonte de uma estratégia diplomatica de
aggiornamento montiniano que prescrevia a renovacdo dos Episco-
pados Ibéricos em razdo da demarcacdo das hierarquias catdlicas
relativamente aos regimes fascistas europeus que tinham sobrevivido
a Guerra. Justificava-se, pois, no caso do patriarca de Lisboa, pelos
dois processos de transi¢do aos quais a Santa Sé pretendia responder
em Portugal: por um lado, o ocaso do marcelismo e a institui¢do da
democracia a médio prazo; por outro, aimplementagdo das diretrizes
do Vaticano II, secundada pela necessidade da unidade eclesial na
diocese de Lisboa.

Neste sentido, o novo patriarca, adotando a gramatica conciliar, en-
saiard uma tentativa de distanciagdo da Igreja face ao regime ditatorial
no creptisculo do Portugal de Marcello, com vista a emancipagdo por
parte da hierarquia, da sua autoridade e legitimidade, relativamente ao
sistema politico instituido — advogando, ao jeito de Paulo VI, a autono-
mia da Igreja face ao Estado, as liberdades e o pluralismo, o sufragio e
a paz. Isto, pese embora o seu siléncio face a anuéncia eclesidstica ao
regime, a guerra colonial e a atuagdo dos movimentos de libertacdo, e
a sua divergéncia ambigua perante a oposigdo catélica e por ocasido de
algumas iniciativas de protesto. Assim, ao patrocinar as pretensées do
pluralismo no fim da ditadura e ao contestar os pressupostos ideolégicos
da mesma, o patriarca apelard ao estabelecimento pacifico e evolutivo
de uma nova sociedade plural, incentivando a sua constituicdo a partir
de uma transi¢do reformista do regime e opondo-se implicitamente
ao contexto revoluciondrio, como recurso e estrutura de afirmacdo do
sistema democratico. Porém, a Revolu¢do uma vez efetivada, acabaria
por ser assumida sem reservas pelo purpurado lisboeta, reiterando
em democracia os postulados que defendera no ocaso do marcelismo,
esgrimindo a liberdade, os direitos e a independéncia da Igreja face ao
Estado laico e manifestando o seu contributo para a afirmagdo de um
regime pluralista.

Ainda assim, se o cardeal consente com expetativa nos preceitos
da Revolugdo de Abril de 1974, a medida que esta se radicaliza, desde
marg¢o do ano seguinte, redefinird o seu procedimento face ao Proces-
so Revoluciondrio em Curso, transitando de uma atitude de anuén-
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cia expectante para um paulatino retraimento preventivo e critico.
Por outras palavras, uma conjuntura perante a qual D. Anténio Ribeiro,
defendendo a neutralidade eclesial face a esfera politica, se empenharia,
paralelamente, em assegurar a constitui¢do do paradigma democratico-
-representativo, ao invés do revolucionario-popular, como alicerce da
democracia portuguesa. Contribuiu entdo, mediante a adogdo de uma
atitude discreta de bastidores, cooperante com os agentes politicos dos
partidos democrdticos, para a afirmagdo da base social de apoio contra
o gongalvismo, e encorajou indiretamente o voto catélico contra os
partidos revoluciondrios, patrocinando a estabilizagdo da democracia
depois do 25 de novembro de 1975.

Descortinar o pensamento de Anténio Ribeiro no horizonte da
histéria das ideias e no panorama concreto da compreenséo historio-
grafica do religioso significa aquilatar a importancia das dindmicas e
interagdes politicas e culturais que o Catolicismo assume em Portugal
no contexto da rutura do regime, fazendo do religioso a instancia de
andlise de uma sociedade em transversal recomposigado. Quer dizer,
atendendo ao sujeito, conseguimos perceber a operacionalidade que
a religido catdlica, por meio da instituigdo hierdrquica enquanto
mediagdo religiosa, possui na sociedade portuguesa contemporanea
da viragem da ditadura para a democracia, e 0 modo como esta se
reajusta no desempenho de um papel de enquadramento normati-
vo, moral, pedagdgico e cultural, antes e depois da Revolugédo. Isto
permite-nos, do mesmo modo, estimar a preeminéncia da lideranca
que o patriarca de Lisboa alcanga enquanto eclesidstico, impondo-se
na vida politica portuguesa ao adquirir um protagonismo insti-
tucional que, autorreferenciado ao religioso e nele legitimado, se
desenvolveria para além do universo da crenga. Lideranca essa que
se evidenciou, como refere Matos Ferreira, através da valorizacdo
de «uma cultura democratica que, ndo se reduzindo a uma forma
especifica de regime politico, se inscrevia numa trajetéria de percegao
humanista do relacionamento entre pessoas e grupos, quer no am-
bito da experiéncia cristd, quer no terreno mais geral da sociedade»
(Ferreira 2009: 177). Afirmou-se, pois, «o Cardeal da Mudanga» como
uma figura de transi¢do, do Vaticano Il ao 25 de abril, por intermédio
da qual podemos auscultar a forma como o religioso interage nas
sociedades contemporaneas, ganha dinamismos politicos, se expressa
através deles e os determina.
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«—» (13 de maio, 1974). O Ano Santo no momento actual da vida portuguesa.
Homilia da missa na Peregrinagdo a Fatima.

« —» (7 de setembro,1975). A graca que pedimos para Portugal e para os
portugueses. Homilia da missa na Peregrinacdo ao Santudrio de N* 5 da
Graga em Mondim de Basto.

«—=» (21 de janeiro, 1975). Homilia da missa de S. Vicente.

«—» (14 de agosto, 1975). Apelo pastoral em favor dos retornados de Africa.
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Resumo:

AIgreja é uma realidade histdrica, semper reformanda, ao servigo da incarnagdo
do Espirito de Cristo na histéria humana. A histéria da Igreja Catélica teve difi-
culdades em discernir o seu caminho no mundo moderno. Quando parecia que
o tinha encontrado, no Concilio Vaticano II, deixou questdes pastorais decisivas
para depois do Concilio e perdeu o rumo acerca das reformas mais urgentes.
Conseguiu resultados medidticos espantosos, mas também sofreu perdas irre-
pardveis. O deserto teoldgico foi também o abandono de quem podia contribuir
para uma reforma criadora. Os grandes meios de comunicacdo acabaram por
fazer da Igreja a imagem dos escandalos financeiros e a cobertura da pedofilia
eclesidstica. O Papa Francisco surgiu com um estilo, uma mensagem, um projeto
e uma nova convocatéria. Paradoxo: enquanto havia catélicas e catélicos para as

(1) Este texto retoma uma intervengdo proferida pelo autor no Centro de Reflexdo
Cristd, a 16 de dezembro de 2017, na introdugdo a um debate. A utilizagdo do Novo Acordo
Ortografico nesta peca resulta de uma exigéncia do editor.

https://doi.org/10.14195/2183-8925_36_11
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reformas urgentes, estas foram impedidas; agora, que sdo propostas pelo préprio
Papa Francisco, o terreno estd ocupado e minado pelos seus adversdrios. Mas ele
néo desiste e retine cada vez mais filhos da Esperanca criadora!

Palavras-chave:

Papa Francisco, Concilio Vaticano II, Reforma da Igreja Catélica, Histéria
eclesidstica.

Abstract:

The Church is a historical reality, always reforming, at the service of the incar-
nation of the Spirit of Christ in human history. The history of the Catholic Church
had difficulty discerning its way in the modern world. When it seemed that he
had found it, in the Second Vatican Council, he left decisive pastoral questions to
be decided after the Council and lost track of the most urgent reforms. It achieved
amazing media results, but also suffered irreparable losses. The theological desert
was also the abandonment of those who could contribute to a creative reform. The
great media eventually made the Church the image of financial scandals and the
coverage of church pedophilia. Pope Francisco came up with a style, a message,
a project and a new call. Paradox: While there were Catholics for urgent reforms,
these were prevented; now, when they are proposed by Pope Francisco himself,
the ground is occupied and undermined by his opponents. But he does not give
up and gathers more and more children of Creative Hope!

Keywords:
Pope Francis, Vatican Council II, Reformation of the Catholic Church, Ec-

clesiastical History.

1. O Papa Francisco, desde que foi eleito, ndo continua, apenas, a
surpreender-nos. Provoca as reagdes mais contrastadas. Andrew Brown
atreve-se a escrever que ele

é actualmente um dos homens mais odiados do mundo. E quem

mais o odeia ndo sdo ateus, protestantes ou mugulmanos, mas alguns
dos seus proprios seguidores. [...] Desde a sua rdpida rentncia a pompa
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do Vaticano, que marcou desde logo a diferenga na relagdo com os mais
de trés mil empregados civis do Vaticano, ao seu apoio aos migrantes,
as suas criticas ao capitalismo global e, acima de tudo, a sua intengdo
de reexaminar as posigdes da Igreja relativamente ao sexo, o Papa tem
vindo a escandalizar os reaciondrios e os conservadores. A julgar pelos
ntimeros das votagdes do tltimo encontro mundial de bispos, quase um
quarto do Colégio dos Cardeais — 0 mais alto organismo da organizagdo
clerical — estd convencido de que o Papa se estd a aproximar da heresia®.

Nao apenas a aproximar-se. Segundo um documento difundido
pelos inquisidores do Papa, jé caiu, pelo menos, em oito heresias. Essa
publicidade talvez ndo se destine a mostrar que ndo pode continuar
a ser reconhecido como Papa. Creio que nem os subscritores dessa
declaragdo — salvo alguns mais fandticos — acreditam no que dizem.
Procura-se, sobretudo, criar um ambiente em relagdo a uma préxima
eleicdo. Importa preparar um salvador, alguém que nos livre da heranca
de Jorge Bergoglio.

2. O cristianismo é uma religido de historiadores, dizia Marc Bloch,
porque é essencialmente histérica. O préprio evangelista S. Lucas (1-4)
quer fazer histéria porque Jesus de Nazaré faz parte da histéria humana.
Henri-Irenée Marrou julga digna de Tucidides a declaragéo: «No décimo
quinto ano do reinado do imperador Tibério...» (Lc 3, 1-2).

Segundo L. Michael White, o Novo Testamento e a fé cristad sdo,
fundamentalmente, um processo de quatro geracdes®. E que dizer das
geragdes que se sucederam, desde o comego da Cristandade, desde o im-
perador Constantino, até aos nossos dias, sem falar dos diversos rostos do
cristianismo, ao longo dos séculos, entre os diferentes povos e culturas?

No entanto, houve sempre quem lembrasse que a realidade da Igreja
— fiéis e hierarquia — ndo era santa e imaculada e que precisava sempre
de se reformar (semper reformanda).

Para Yves Congar, a histéria oferece-nos exemplos significativos de
reformas, na Igreja Catdlica, que foram ao mesmo tempo espirituais e
de estrutura, e aponta quatro: a reforma do século XI, chamada «grego-

(2) Piblico - P2,24.12.2017.
(3) L. Micael White, De Jesiis al cristianismo, Verbo Divino, Estella (Navarra), 2007.
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riana»; a das Ordens Medicantes, no século XIII; a oriunda do Concilio
de Trento; e a do Vaticano II®.

Na posteridade do Concilio do Trento, desenvolveu-se o chamado
tridentinismo, isto é, uma identificagdo da Igreja com o Papa, o Bispo e
os padres, com a hierarquia. A eclesiologia tornou-se uma hierarquilogia.
Tudo é pensado e decidido a partir do topo da pirdmide. Nao é o bom
ambiente para se deixar interrogar pelas viragens da historia.

3. Desde a promulgagdo, em 1864, do Syllabus, cole¢do dos erros mo-
dernos, em que praticamente se rejeitavam o liberalismo e o modernismo
da sociedade do século XIX, a Igreja defrontava-se, segundo A. Aubert,
com o mundo surgido da revolugéo intelectual e politica dos finais do
século XVIII e, em particular, com o regime das liberdades civis e reli-
giosas simbolizado pela declaracdo dos Direitos do Homem e do Cidaddo
de 1789, qualificada de «monstruosa» por Pio VL

Estas atitudes defensivas explicam, em parte, a rejeicdo da liberdade
religiosa e a condenagdo da emancipacdo da sociedade. A Revolugao
Francesa foi violenta com a Igreja de entdo, ao derrubar muitas das
estruturas religiosas, dispersar os padres e perseguir os fiéis. Este
desmoronamento da Igreja provocou um traumatismo profundo na
consciéncia cristd da Europa e atormentou-a durante o século XIX. Isto
explica a atitude contra-revoluciondria da Igreja.

Em 1832, a enciclica Mirari vos, de Gregoério XVI, condenava a li-
berdade de consciéncia como opinido absurda e errénea. Em suma, a
Igreja Catélica arrastava, desde hd vdrios anos, uma série de problemas
derivados das suas relagdes conflituosas com a chamada Modernidade.
Segundo E. Troeltsch, «a Ilustragdo é o principio e fundamento do periodo
moderno, propriamente dito, da cultura e da histéria da Europa, por
oposi¢do a uma cultura dominada, até entdo, pela teologia».

Durante o pontificado de Pio IX, a Igreja dos clérigos interessava-se
mais por si propria do que pelos problemas do mundo, face aos quais

(4) Yves Congar, Renovagdio do Espirito e Reforma da Instituigdo, in Concilium 73 / 1972/ 3,
p- 305-313. Todo este nimero é essencial para compreender as dificuldades da continuagdo
da reforma da Igreja a partir do Vaticano II. J4 para J. W. O’Malley, as trés grandes reformas
sdo: a gregoriana, a protestante levada a cabo por Lutero, e a do Vaticano II, iniciativa de
Jodo XXIII. As novas perspetivas sobre a reforma da Igreja sdo apresentadas, numa grande
obra colectiva, por Antonio Spadaro /Carlos Maria Galli (eds.), La riforma e le riforme nella
chiesa, Brescia,Queriniana, 2016.
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muitas vezes ficou calada e ndo reagiu. O magistério social da Igreja, a
partir de Ledo XIII, teve que contornar muitas dificuldades e superar
posicdes integristas que recusavam a realidade temporal, o pluralismo,
a democracia, a cultura secular e a liberdade®.

A declaragdo da infabilidade pontificia, no Concilio Vaticano I (1869-
-1870), apesar deste néo ter sido concluido, desenvolveu a falsa convicgdo
de que ndo era preciso estar atento a dindmica das Igrejas locais, nem a
necessidade de novos concilios. O Papa sabia tudo.

Apesar disso, nos finais do século XIX e no século XX, nédo se
desenvolve apenas a corrente fortissima do catolicismo integrista.
O liberalismo catdlico (do jornal L'Avenir), que desejava conciliar Deus e
a liberdade e reclamava a separagdo da Igreja e do Estado — uma Igreja
livre num Estado livre —, foi condenado, mas a sua semente ndo secou. A
acgdo do P. Lacordaire, que se tornou dominicano e paladino da restaura-
¢do das Ordens Religiosas em Franga, a par do movimento dos catdlicos
sociais, no seguimento de Ozanan (entre outros), vdo criar, no século XX,
varios movimentos de esperanca e de renovagdo do catolicismo.

Os movimentos missiondrio, biblico, patristico, ecuménico, littrgico,
social, teoldgico, de arte sacra, agdo catdlica, equipas de casais (etc.), nas
suas diversas dindmicas e expressdes muito plurais, fizeram do século
XX um dos séculos mais evangélicos da histéria. E, pelo menos, a opi-
nido de um tedlogo da eclesiologia como Yves Congar. No entanto, esses
movimentos, quando se tornavam mais livres, criativos e emancipadores,
assumindo o mundo contempordneo como desafio a Igreja e a interpela-
vam com radicalismo evangélico, tinham de contar com o Santo Oficio
e com as suas condenagdes. O P. Marie Joseph Lagrange, fundador da
Escola Biblica de Jerusalém, o P. Dominique Chenu, no campo da teologia,
e Yves Congar, no campo da eclesiologia e do ecumenismo, entre muitos
outros, experimentaram o prego a pagar pela fidelidade ao Evangelho e
pelas exigéncias da evangelizagdo a incarnar nos movimentos sociais e
culturais®. Outros abandonaram, pura e simplesmente, a Igreja.

4. Com Jodo XXIII (Angelo Roncalli, 1958-1963), eleito como um Papa
de transicdo, de facto, hd uma mudanca nos seus gestos, atitudes e men-

(5) Cf. Casiano Floristan, Vaticano II. Um Concilio Pastoral, Lisboa, Paulinas, 1990, p.121-126.
(6) Quem desejar conhecer o que foi essa tragédia, deve ler Yves Congar, Journald’un
théologien, Cerf, 2000.
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sagens, ndo so para o inesperado, mas para surpresas que se sucedem.
O humor tinha chegado ao Vaticano e multiplicavam-se as histdrias
mais inacreditdveis. Eu proprio me senti envolvido pela sua presenca e
palavras de que o mundo era a sua paréquia. Depois, segundo ele, es-
tava a fazer a barba e lembrou-se de convocar um Concilio Ecuménico.
Ja ninguém sabia o que isso poderia ser. A primeira ideia foi abrir as
janelas e deixar o Vaticano e todas as Igrejas respirar um ar puro.

Acabou por revelar que esperava uma primavera para a Igreja e veio
o verdo — o Vaticano II (1962-1965).

A sua preparacdo foi complicada. Os documentos, preparados em
Roma para serem discutidos pelos padres conciliares, acabaram por ser
rejeitados. Era o exercicio da sua liberdade.

Diz-se que o Vaticano II comegou por ser obra de uma minoria que
converteu os delegados ao Concilio numa grande maioria. Restava uma
questdo: como seria recebido este Concilio extraordindrio no conjunto
das Igrejas?”)

H4 quem diga que ficaram assuntos essenciais para depois do Conci-
lio, que deveriam ter sido debatidos e orientados pelos padres conciliares:
a questao do celibato do clero; as questdes de moral familiar —limitagdo
da natalidade e seus métodos —; a situacdo eclesial das mulheres. Esse
adiamento envenenou o pés Concilio. Ainda hoje, atormenta a reforma
da Igreja.

No decorrer do Concilio, o Papa Jodo XXIIIL, que nos deixou o docu-
mento mais extraordindrio da Igreja no mundo contemporaneo — Pacem
in Terris —, no qual crentes e ndo crentes se reconheceram, morreu.

Paulo VI (Giovanni Montini), que lhe sucedeu, ndo conseguiu en-
frentar e orientar, com sucesso, as questdes dilacerantes que ficaram
para depois do Vaticano II. Existem obras de vdrias orientagdes para
estudar esse periodo bem complexo®. A primavera e o verdo tinham
chegado ao outono.

(7) Existe uma abundante bibliografia sobre o Vaticano II. Destaco: Giuseppe Alberigo,
Breve Historia del Concilio Vaticano II (1959-1965). En busca de la renovacion del cristianismo,
Salamanca, Sigueme, 2005; e John W. O'Malley, L'événement Vatican II, Lessius — Cerf, 2011.

(8) Existem muitas avaliagdes desse tempo. Recomendo, sobretudo, o recurso a Revista
Internacional de Teologia, Concilum. Para uma visdo das tribulacdes dessa época, pode
ler-se René Laurentin, A Igreja do Futuro, Lisboa, Edi¢des Paulistas, 1991, embora ndo me
convenga.
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Jodo Paulo I (Albino Luciani), o chamado Papa do sorriso, ndo teve
tempo para levar avante a reforma que pretendia.

Jodo Paulo II (Karol Wojtyla) foi apresentado como aquele que iria
salvar a Igreja do desastre pds conciliar. Percorreu o mundo, atraiu
multidGes, mas ndo parece que tenha compreendido o que se passava
no Vaticano. O Perfeito para a Doutrina da Fé, levado pela obsessdo de
derrotar as teologias de que ndo gostava, provocou o deserto teol6gico
em todos os continentes. A sua orientagdo neoplaténica, agostiniana,
alérgica a Tomds de Aquino, impedia-o de acolher o documento conciliar
Gaudium et Spes e a grande maioria dos te6logos que este documento
inspirava, de forma criadora, para entender o papel da Igreja no mundo
contemporaneo.

O longo periodo de Jodo Paulo II-Joseph Ratzinger (Bento XVI),
apesar de todos os seus méritos e gldrias, acabou nas revela¢des dos
escandalos financeiros do banco do Vaticano e na dentincia da ocultagio
eclesidstica da pedofilia em vdrias institui¢es da Igreja. Para os meios
de comunicagdo, falar da Igreja tornou-se uma narrativa ininterrupta
desses escandalos. Viveu-se um longo inverno na Igreja, segundo véarios
comentadores deste periodo.

Bento XVI prestou um grande servigo a Igreja, demitindo-se.

5. O Papa Francisco herdou uma situagdo com a qual ndo podia,
nem queria pactuar. Anunciou rapidamente, com alegria, o seu empe-
nhamento na reforma da Igreja, desde o topo das suas institui¢des até
a alteragdo do estilo dos catélicos assumirem as suas responsabilidades
na sociedade.

Comecou por ele préprio. Mostrou que queria continuar a ser um
cristdo em processo de conversdo. Ao considerar-se um pecador, pedia
que rezassem por ele. Nao adotou o estilo de Sua Santidade nem a in-
vocacgdo do seu augusto magistério. Foi viver para fora do paldcio papal.
Nao fazia alarde da sua sobriedade, mas também ndo ocultava o seu
desprendimento.

A sua primeira pergunta era esta:

Como estamos a tratar o povo de Deus? Sonho com uma Igreja Mae
e Pastora. Os ministros da Igreja devem ser misericordiosos, tomar a seu
cargo as pessoas, acompanhando-as como o bom samaritano que lava,
limpa, levanta o seu préximo. Isto é o Evangelho puro. Deus é maior do
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que o pecado. As reformas organizativas e estruturais sdo secunddrias,
isto é, vém depois. A primeira reforma deve ser a da atitude. Os ministros
do Evangelho devem ser capazes de aquecer o coracdo das pessoas, de
caminhar na noite com elas, de saber dialogar e mesmo de descer as suas
noites, na sua escuriddo, sem se perder. O povo de Deus quer pastores e
nao funciondrios ou clérigos de Estado. Os bispos, em particular, devem
ser capazes de suportar com paciéncia os passos de Deus no seu povo, de
tal modo que ninguém fique para trds, mas também para acompanhar o
rebanho que tem o faro para encontrar novos caminhos.

Em vez de ser apenas uma Igreja que acolhe e recebe, tendo as portas
abertas, procuramos mesmo ser uma Igreja que encontra novos cami-
nhos, que é capaz de sair de si mesma e ir ao encontro de quem a néo
frequenta, de quem a abandonou ou lhe é indiferente. Quem a abandonou
fé-lo, por vezes, por razdes que, se forem bem compreendidas e avalia-
das, podem levar a um regresso. Mas é necessario auddcia, coragem®.

Este texto é o embrido dos seus grandes documentos programaticos
e das suas multiplas intervengdes para falar da Igreja de saida para todas
as periferias”.

Quanto aos diferentes aspetos da reforma da Ctiria — que tem susci-
tado resisténcias e mais resisténcias —, depois de ter abordado a reforma
da Curia Romana ad intra, no Natal de 2017 fez a sua intervencao sobre
a realidade da Curia ad extra, nomeadamente,

a relagdo da Cdria com as nagdes, com as Igrejas particulares, com
as Igrejas orientais, com o didlogo ecuménico, com o judaismo, com o
islamismo e as outras religides, isto é, com o mundo externo. As minhas
reflexdes baseiam-se certamente nos principios canénicos da Ctria, na
proépria histéria da Cdria, mas também na visdo pastoral que procurei
partilhar convosco nos discursos dos tiltimos anos, no contexto da actual
reforma em curso. E, a propésito da reforma, vem-me a mente a frase
simpdtica e significativa de Mons. Frédéric-Francois-Xavier de Mérode:
«fazer as reformas em Roma é como limpar a Esfinge do Egipto com
uma escova de dentes».

(9) Entrevista exclusiva do Papa Francisco ao padre Antonio Spadaro, Paulus, 2013.
(10) A Alegria do Evangelho (Evangelii Gaudium), 2013; Louvado sejas (Laudato si’), 2015;
Alegria do Amor (Amoris Laetitia), 2016.
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6. Chamei a este texto Situagio paradoxal do Papa Francisco por uma
razdo muito simples. Desde o século XIX até ao Vaticano II, a relacdo da
Igreja com o mundo contemporaneo — sempre em mudanga — foi muito
complexa. No geral, foi de recusa. As minorias reprimidas conseguiram,
no Vaticano II, converter em maioria os padres conciliares as suas perspe-
tivas. O pds Concilio foi atribulado, como vimos. As pessoas e os grupos
que tentaram abordar a questdo dos ministérios eclesiais, o celibato dos
padres, a situagdo eclesial das mulheres, etc. abandonaram a «militancia»
na Igreja. Quando chega o Papa Francisco, que assume ndo sé a reforma
interna da Igreja, mas a interpelacdo da sociedade a partir das periferias
e do enfrentamento com a «dominagdo do dinheiro», ndo pode contar
com o apoio entusiasta de muitos cardeais, bispos, padres e movimentos
mais conservadores para levar avante o projeto de reforma. Pelo contrario,
encontra muitas resisténcias passivas e organizadas, mas nao desiste.

Em resumo: Quando havia «militantes» das reformas, estas foram
impedidas. Agora, que existe uma grande convocatdria para as reformas
da Igreja no seu conjunto e, nomeadamente, na Ctria, o Papa Francisco
tem de atrair para este grande designio, ndo apenas a opinido publica,
mas o empenhamento atuante de mulheres e homens catélicos entusias-
mados com a novidade do projeto de Jorge Bergoglio.
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O tedlogo e padre galego Andrés Torres Queiruga foi convidado
pelo padre Anselmo Borges, na sequéncia do langamento do livro deste
altimo, Francisco — Desafios i Igreja e ao Mundo, para a realizagao de uma
conferéncia na Universidade de Coimbra, no dia 26 de maio de 2017. No
final desta palestra, que encerrou a primeira edicdo presencial do no-
vissimo curso de Histdria das ReligiGes, foi possivel manter uma longa
conversa com Andrés Torres Queiruga.

No entender de Anselmo Borges, o convidado é «o tedlogo que vive
no ativo que refletiu da melhor forma» sobre o confronto entre a Igreja
e a Modernidade, bem como sobre o papel do Papa Francisco.

Andrés Torres Queiruga, formado nas dreas de teologia, humanidades
e filosofia, foi professor de Teologia Fundamental no Institute Teol6xico
Compostelano e de Filosofia da Religido na Universidade de Santiago

(1) Alunos licenciados em Jornalismo e Comunicagéo pela Faculdade de Letras da
Universidade de Coimbra, em 2017.

https://doi.org/10.14195/2183-8925_36_12
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Entrevista a Andrés Torres Queiruga

de Compostela. Foi também o fundador da revista Encrucillada: Revista
Galega de Pensamento Cristidn e é antigo diretor da Asociacion Encrucillada.

A polémica em torno da sua doutrina

Em 2012, ocorreu uma grande controvérsia no que diz respeito a
doutrina do teélogo galego. Na sua origem esteve a posi¢do teolégica
que Torres Queiruga defendia, nos tempos do Concilio Vaticano 1II, e
uma md interpretagdo da sua linha de pensamento.

O monitum (adverténcia emitida a um clérigo em falta e que se acha
em risco de receber uma penalizagdo adicional) acerca de algumas das
suas obras, por parte da Doutrina da Fé da Conferéncia Episcopal Es-
panhola, foi publicado numa Notificagdo. Vdrias foram, entretanto, as
reinterpretagdes ensaiadas, como forma de reencontrar o verdadeiro
significado desta tese teoldgica.

Quando questionado sobre tal acontecimento, Torres Queiruga
afirmou tratar-se de «um fenémeno bastante corrente na Igreja e na
Histéria em geral, quando se tenta atualizar a mensagem e pensar de
novo, num outro ambiente cultural». O tedlogo acrescentou ainda que
«a nota mostrou que ndo conheciam o meu pensamento» e que o julga-
ram sem estudar previamente o que eu expunha. De acordo com o que
foi publicado, afirmou-se ter existido um amplo didlogo com o autor,
afirmacdo que ele nega, uma vez que «nunca procuraram ter qualquer
tipo de didlogo», apenas o informaram quando jd estava prestes a ser
publicada a Notificagdo.

No entanto, embora a critica ndo desqualifique a obra, deforma bas-
tante a percecdo dos factos por parte de Torres Queiruga, assumindo-
-se, assim, que este estaria a distorcer os elementos da fé da Igreja.

Apesar de sempre ter dito estar disposto a realizar um pequeno
coléquio ou a uma conversa para explicar o seu modo de pensamen-
to, «isso nunca se fez, nem por escrito, nem tdo pouco se atreveram
a discutir o assunto pessoalmente». Contudo, mostra-se bastante
recetivo ao didlogo, na medida em que defende que nédo se devem
fazer julgamentos sobre algo tdo sério sem um didlogo prévio e sem
aminima tentativa de compreensao, aspeto para o qual o Papa tantas
vezes tem apelado.
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Pensamento teoldgico

O estudo de Andrés Torres Queiruga baseia-se na integragdo do
Cristianismo no contexto da modernidade, pelo que o tedlogo afirma:
«o que sucede é que, tanto na histéria como na cultura, vai-se sempre
mudando, e os problemas e as questdes vao-se modificando também».

O nticleo da sua teologia é uma reformulagdo que se move entre dois
polos: o de repensar e adaptar os conceitos da teologia a autonomia das
pessoas; e 0 de recuperar a experiéncia original da relagdo aberta com Deus.

De acordo com o que Torres Queiruga defende, pensar na identidade
cristd na atualidade é ter sempre em vista as dimensdes que a caracteri-
zam. Como tal, é necessdria clareza nos pontos que definem o contexto
histérico em que se situa, de modo a manter o seu carédter atual. Desta
forma, hd um estimulo para que a identidade seja sempre lida como um
processo de interpretagdo e adaptagdo ao contexto social vigente.

O tedlogo acrescenta ainda a sua preocupagdo relativamente a ne-
cessidade de equilibrio; caso contrdrio, a seu ver, a fé tornar-se-4d incom-
preensivel para a cultura atual.

A obra Repensar a Teologia, Recuperar o Cristianismo, redigida por
vérios autores de diferentes nacionalidades, ¢ uma homenagem a Tor-
res Queiruga. Ao longo do livro, vérias sdo as questdes abordadas e,
posteriormente, analisadas de acordo com o pensamento do tedlogo,
tais como: o repensamento critico da fé, a renovagdo da peniténcia e
a questdo do pecado e do perddo. Relativamente a esta obra, o padre
galego afirma que o didlogo critico «estabelece pontos fundamentais da
minha teologia e representa o verdadeiro intuito do encontro teol6gico»,
realcando também que o que defende se baseia na sua interpretacao e
no que acha ser o mais correto.

O papel do lider da Igreja Catdlica

Olider mundial da Igreja Cat6lica Romana é o bispo de Roma, o Papa;
este tem o encargo de pastorear o seu «rebanho», ou seja, de orientar e
dirigir os crentes da fé crista. Esta posi¢do engrandecedora e de enorme
responsabilidade de Sumo Pontifice é atualmente ocupada pelo Papa
Francisco, que foi eleito no conclave dos cardeais a 13 de marco de 2013,
ap0s a rentincia do seu antecessor.
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A rentincia do Papa Bento X VI, apds cerca de sete anos de pontificado,
constituiu um grande choque para alguns. Contudo, para Andrés Torres
Queiruga, este acontecimento foi completamente normal e justificavel,
referindo ainda que, anteriormente, jd se tinha falado na possibilidade
de Jodo Paulo II renunciar ao seu cargo, por motivos de satide.

Para o tedlogo galego, o papel do Papa é de extrema importancia e se,
em algum momento, seja por motivos de satide seja por outras razdes,
este se aperceber de que ndo consegue exercer adequadamente o cargo,
tem a possibilidade e o dever de renunciar, para o bem da Igreja Catdlica
e dos seus crentes. Portanto, a rentincia do Papa Bento XV, um homem
de idade avancada e bastante doente, foi a atitude correta, pois ndo pos-
sufa condi¢des para continuar a liderar a Igreja Catélica. Assim, Andrés
Torres Queiruga afirma que «esta (rentncia) foi consciente e explicada,
logo, nesse sentido, é um acontecimento histérico muito positivo».

Papa Francisco: o Papa pastor

Desde a tomada de posse do Papa Francisco, este tem vindo a rees-
truturar a Igreja Catdlica, promovendo profundas mudangas e transfor-
magdes, quer nos ensinamentos da fé cristd, quer na posicdo da Igreja
face a problemas da atualidade.

Andrés Torres Queiruga acredita que o Papa atual é um homem que
compreende, tanto quanto possivel, qual é o seu papel perante a Igreja.
Assim, o padre galego estd convicto de que o Papa Francisco compreende
que o seu encargo € o de pastorear a Igreja e ndo o de definir o todo, ou
seja, ndo se trata de impor a teologia ou de guardar todo o poder para
si, mas sim de guiar os crentes. Queiruga afirma que «o atual Papa
compreendeu que era necessdrio voltar as raizes, aos preceitos de Jesus
de Nazaré, onde o foco principal estd no ensinamento de que Deus é
universal (para todos), Deus é amor».

Deste modo, o Papa Francisco volta as raizes evangélicas e idealiza
uma Igreja que segue Jesus de Nazaré, isto é uma Igreja preocupada
com o sofrimento das pessoas e na qual o ensinamento principal é o
amor ao préximo. Este tipo de pensamento é vital nos dias de hoje para
combater o terrorismo, a discriminacao religiosa e a xenofobia, sendo
claro que, tal como Andrés Torres Queiruga esclarece, «todas as religides
sdo verdadeiras, cada uma a sua maneira» (um tema que ele desenvolve
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falando de «pluralismo assimétrico», real, mas ndo igualmente bem-su-
cedido em todas as religides, tal como sucede em tudo o que é humano);
por isso, devemos respeitar-nos e tolerar-nos uns aos outros.

Portanto, para o te6logo, somos uma comunidade de iguais, clarifi-
cando que, ao contrdrio do que acontece atualmente no mundo, quem
manda entre nés ndo é quem detém o poder, mas sim «Deus, que em
Jesus se manifestou como o servidor de todos».

Renovacgao da Igreja Catélica: uma tarefa ardua

Um dos exemplos em que podemos comprovar o «cardter democra-
ticamente evangélico» do Papa Francisco, segundo Torres Queiruga,
ocorreu num sinodo de 2017. O sinodo é uma reunido convocada pela
autoridade eclesidstica, onde se discutem variados assuntos, entre eles
a doutrina cristd, a forma de atuagdo da Igreja e a posicdo desta perante
certas temdticas. Nesse sinodo, foi possivel testemunhar que o Papa
Francisco estd a tentar fomentar a renovagdo da Igreja Catdlica, algo
que ndo tinha acontecido nos tiltimos pontificados, pois, regra geral, os
Papas antecessores tentaram ao mdximo deter e reprimir a evolugao e
inovacdo da Igreja depois do Concilio Vaticano IIL

Todavia, o Papa Francisco ndo quis decretar forcadamente os seus
ideais, tendo respeitado todas as decisdes do sinodo, apesar de por vezes
irem contra as suas convicgdes. Isto €, deixou bem claro o seu parecer,
contudo, ndo impds a sua opinido, apenas tentou persuadir e explicar
a sua doutrina, deixando ao critério de cada bispo tomar a sua decisao.

O padre galego Andrés Torres Queiruga declara o seguinte sobre o
Papa Francisco: «Creio que ele estd a fazer um bom trabalho, na medida
em que estd a revitalizar a Igreja e a criar um ambiente democréatico
para que esta entre em contacto com outras Igrejas, com o objetivo de
trabalharem em conjunto para o bem da Humanidade».

Pedir perdao pelos erros passados?
A atitude do Papa Francisco de pedir desculpa pelos erros passados

da Igreja Catdlica tem gerado grande controvérsia. Porém, para o padre
galego, esta atitude parece-lhe «normalissima», esclarecendo que, tal
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como acontece na nossa vida, «existem coisas que fazem parte dela, mas
que ndo nos deixam contentes, pois achamos que poderiamos ter agido
melhor», ou seja, existem agdes das quais nos arrependemos.

Semelhante situagdo acontece com a Igreja Catélica; durante toda
a sua existéncia histérica, ela distinguiu-se por ter praticado grandes
agdes, mas também grandes males ao Ser Humano. Logo, o facto de o
Papa Francisco estar a pedir perddo pelo mal que a Igreja fez deve ser
encarado como um exemplo a seguir pela sociedade civil. Assim, como
Seres Humanos, temos o dever de nos arrepender dos erros que comete-
mos e, sobretudo, a obrigacdo de tentar melhorar e retificar estas agdes,
tal como o atual Papa estd a fazer.

Possivelmente, um dos grandes Papas da Histéria

O Papa Francisco prega um Deus misericordioso, que procura a paz
e a justica para todos. Para este, o fundamental é que todos tenhamos
o suficiente, casa e pdo, e que estejamos num ambiente seguro, livre e
sem violéncia.

Portanto, como Andrés Torres Queiruga indica, o culto e os dogmas,
apesar de serem essenciais, devem vir depois. Dado que é primeiramente
necessdrio, tal como num hospital, «curar a pessoa ferida», a Igreja deve,
em primeiro lugar, preocupar-se com os que sofrem, com os necessitados,
com 0s pobres e com os marginalizados.

O tedlogo acredita que este Papa possui um enorme carisma e uma
extraordindria capacidade para encontrar e saber o que dizer, declaran-
do ainda que «apesar do pouco tempo que passou desde a sua posse,
estd a promover tantas mudangas e a propor com tanta autenticidade
os seus ideais que realmente estd a mostrar ser um dos grandes Papas
da Histoéria».

O movimento ecuménico e o contacto com outras religides
Um dos principais momentos para a formagdo do movimento ecu-
ménico foi o Congresso de Edimburgo, em 1910. Este congresso assumiu

que as vdrias igrejas cristas tém diferencgas entre si, mas podem unir-se,
mau grado as suas divisdes. Como explica Andrés Torres Queiruga, nas

263



Revista de Histéria das Ideias

grandes confissdes protestantes e no catolicismo hd uma tentativa de
juntar, porque poderfamos estar sempre unidos e respeitar as diferengas,
«visto que ndo temos que coincidir em tudo, contanto que coincidamos
no fundamental». Para esse efeito, é necessdrio «unir forgas, ndo manter
divisdes».

Como exemplo desta unido de forcas, no dia 27 de junho de 2017 o
Papa recebeu no Vaticano uma delegagao do Patriarcado de Constanti-
nopla. Numa intervengdo divulgada pela sala de imprensa da Santa Sé,
o Papa declarou: «O intercdmbio de delegagdes entre a Igreja de Romae
a Igreja de Constantinopla, por ocasido das respetivas festividades dos
padroeiros, aumenta em nds o desejo de restabelecer a plena comunhé&o
entre catélicos e ortodoxos, que ja a antecipam no encontro fraterno, na
oragdo partilhada e no comum servico ao Evangelho».

A crenga do te6logo galego de que «no mundo hd mais boa vontade
do que md vontade» também o leva a defender o movimento ecuméni-
co. Assim, é preciso estabelecer contactos entre as Igrejas cristds, mas
também com as diferentes religides mundiais. E esta acdo que o Papa
Francisco desenvolve relativamente ao didlogo inter-religioso quando,
por exemplo, convoca todos os dirigentes islamicos, uma atitude que
Torres Queiruga elogia.

Como explica este tedlogo, «é realmente absurdo matar em nome de
Deus, inclusivamente quando isso se faz em nome de Al4, em resultado
de uma md interpretagdo». S6 com a unido entre a Igreja crista e o isldo
moderado se pode combater o terrorismo e as agdes extremistas que sdo
desencadeadas em nome da religido.

E por isso que afirma que o atual Bispo de Roma «é uma pessoa que
tem muito bem identificada a sua missdo, ndo busca nada para si mesmo».
O facto de em tdo pouco tempo ja ter promovido «tantas mudancgas» e
proposto «com tanta autenticidade os seus ideais» é um dos motivos
para a passagem a Histéria do Papa Francisco.
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Abstract:

Religions have always been, and still are, an exploited, manipulated, exa-
cerbated and wrongly interpreted factor. Nonetheless, they are, most of the
times, central to understanding the causes and explanations of many of the
past, ongoing and future wars and conflicts. I will try to frame the importance
of this factor in history, in accordance with each geopolitical circumstance, and
inasmuch as it is understood, is differentiated and is applied both in society as
in the political choices of every state. Finally, I will try to analyze the impor-
tance of the public institutions, in particular the Armed Forces, in managing
violence and ensuring peace.

Keywords:

Religion, Politics, Violence, Armies, Peace.

Introdugao

A religido ndo é um fator secunddrio. O religioso sempre foi e é um
fator explorado, manipulado, exacerbado, mal interpretado, mas, muitas
das vezes, central nas causas e explicacdes de muita da conflitualidade
e das guerras, passadas, atuais e futuras. Por forma a mantermos este
texto suficientemente breve, vamos fazer uma abordagem do tema sub-
dividida em quatro grandes capitulos®.

Em primeiro lugar, centrar-nos-emos apenas em partes selecionadas
da evolugéo histérica, da dimensdo do fator religioso no contexto da
diversidade em que nos encontramos, naquilo que nos divide e que nos
une, nas guerras, nos conflitos e na obtengdo e gestdo do poder.

Em segundo lugar, tentaremos fazer uma andlise um pouco mais cir-
cunscrita as trés «religides do Livro» — Judaismo, Cristianismo e Islao—e
procuraremos entender como essa dimensdo foi e é fundamental, mas

(1) Este texto constitui uma versdo revista de uma conferéncia do autor sobre «As
religides, a guerra e a paz: Atualidade de um tema», proferida no semindrio «Pela Paz
e futuro da Humanidade», organizado pelo Ordinarato Castrense (http://ordinariato.
castrense.pt/seminario-paz-e-futuro-da-humanidade/).
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ndo Unica, para cimentar e harmonizar projetos politicos de construgdo
de nagdes e de aliangas.

Em terceiro lugar, vamos esbogar uma breve panordmica sobre guerra
e paz, incluindo o terrorismo transnacional de inspiragao religiosa, para
entendermos melhor a relagdo entre as varias dimensdes precedentes.

Por tltimo, procuraremos analisar a importancia do papel das ins-
tituigdes publicas, e em especial dos exércitos, na gestdo da violéncia e
na garantia da paz. A dimensao religiosa pode ser um fator relevante
na narrativa da justificagdo da violéncia e na fundamentacdo para a
obtencdo de objetivos politicos, mas as institui¢des que secularmente
gerem a violéncia e garantem a paz sdo um contraponto importante para
a contenc¢do do fenémeno.

Do que divide e une o religioso

Estamos divididos pela histéria e pela geografia. Podemos viver
em terrenos férteis com recursos abundantes ou em zonas dridas onde
nada cresce e a dgua rareia, em territérios escassamente povoados ou
sobrepovoados, ou mesmo em dreas do planeta onde as altera¢des cli-
maticas mais se fazem sentir e a vida se tornou insustentavel. Podemos
pertencer a Estados coesos, democrdticos e desenvolvidos, ou nascer
em Estados fragilizados, sob regimes ditatoriais ou subdesenvolvidos.
Podemos viver em paises rodeados de aliados, isolados em ilhas afas-
tadas de tudo e todos, ou sob permanentes ameagcas de inimigos. Tanto
podemos habitar em regides tradicionalmente pacificas como em édreas
onde, conjunturalmente ou mais frequentemente ao longo da histéria,
se verificaram disputas, conflitos e guerras.

Uns terdo a sorte de viver em paises onde todos estudam e a maioria
consegue atingir os mais elevados niveis de escolaridade, onde o ambien-
te é aberto, tolerante e inclusivo, e outros poderdo crescer sem escola, sem
liberdade de expressdo, sem sequer sentir o reconhecimento das mais
elementares garantias expressas na Declaracdo Universal dos Direitos
Humanos®. Vivemos em pequenos grupos ou familias. Podemos, por
isso, estar divididos, tanto pelas op¢des que tomdmos como pelas que

(2) http:/ / www.gddc.pt/ direitos-humanos / textos-internacionais-dh / tidhuniversais /
cidh-dudh.html (consultado em 18 de setembro de 2017).
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nédo fizemos, ou mesmo por aquelas que nos impodem. Separam-nos as
ideias que defendemos, as escolhas que fazemos, o exercicio de uma
profissdo ou de uma forma de viver, os hébitos que assumimos, a res-
trigdo ou ndo a liberdade de expressdo, de pensamento, de cultura e de
bem-estar econémico na comunidade onde habitamos.

Escolhemos e vivemos livremente, ou sdo-nos impostas ideologias,
crengas, filosofias e religides. H4 sistemas politicos laicos, héa os inspira-
dos em religiGes, e hd ainda os que tém um pouco dessas duas dimensdes.
Had pessoas que tém, hd os que ndo tém e hd também os que ndo sabem
se tém algum tipo de crenca® em ideologias e/ou religides. Vamos, pela
natureza do tema geral deste texto, aprofundar o que nos divide e o que
nos une nas religides.

A unido é um ato de consciéncia, desejavelmente voluntdrio, as-
sumido ou herdado. Constréi-se, edifica-se e dd muito trabalho para
a sua manutengdo. As grandes unides entre povos traduzem-se em
aliangas. Umas mais permanentes, outras meramente conjunturais.
Os paises, em si mesmos, sdo o produto da unido entre os que pertencem
a uma determinada drea geografica, que podem ser todos de uma sé ou
de vérias nagdes, que podem estar num tinico territério ou separados por
mares interiores e exteriores. O que une os cidaddos sob uma mesma ban-
deira pode ser, ou ndo, entre diversas varidveis, alingua, a histéria comum,
areligido, ou, em contraponto, a existéncia de um inimigo comum, a busca
de um projeto, ou ainda a submissdo a uma entidade mais poderosa.

As pessoas podem viver sozinhas ou buscar a unido como familias que,
por sua vez, pertencem a comunidades maiores, sejam estas simples clés,
tribos, aldeias ou povoados. Podem unir-se por género, por etnia, por nivel
deriqueza ou, simplesmente, pelo respeito muituo sem qualquer distingdo de
base. Podem-se unir por partilhar ideias comuns, ideologias préximas ou por
professarem religides que lhes ddo uma determinada identidade coletiva®.

As religides podem ser um fator de unido, mas também podem ser
instrumentalizadas como forma de aprofundar e de justificar contendas,
confrontos, conflitos e guerras. A religido une conceitos complementares.

(3) Crente, a partir do principio do grande pensador Descartes: «Sou um ser finito
capaz de pensar o infinito»» (Neves 2012: 16).

(4) «O socialismo era ofensivo na sua afirmagao de que “um trabalhador nao tem pais’
- de que o proletariado em todos os paises constitui uma classe cujo significado politico
supera o de nagdo [...]. A al-Qaeda repudia a nogao de Estados-Nagao separados e trabalha
para a reunificacdo de um império islamico que domine o mundo» (Owen 2016: 77 e 118).
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De um Ser Humano, imperfeito e capaz de usar a violéncia com um ou
vdrios deuses, com uma nogdo superior de «Bem» que deve traduzir a
razdo®, a tranquilidade, a seguranca, a justi¢a e a paz. De uma nogao
divina de paz e de concérdia entre os seres humanos, mas também de
determinadas narrativas assentes numa entidade vingadora e interven-
tiva junto dos seres humanos, nas causas dos seus conflitos, que agrava,
extrema e provoca a irracionaliza¢do das guerras.

Das religides e das Trés Religides do Livro

Das religides, com ou sem deuses ou Deus, nas ramificagdes, no
entendimento e na teologia®. O mundo tem indmeras religides e seitas,
profundamente variadas, a que ndo sdo estranhos os contextos de origem,
as caracteristicas do territdrio, a geografia, a histdria, a cultura dos povos,
as dindmicas politicas da época, o tipo de literatura, as tradigdes que num
primeiro momento absorvem para, posteriormente, transformar e (re)
edificar, gerando uma identidade comunitdria — um povo. Nao nascemos
livres na religido, como em outras tantas dimensdes ideolégicas, porque
o0 ber¢o marca, quase sempre, uma primeira escolha, que, consoante a
circunstancia, pode ser mais livre ou mais direcionada. Quase todas as
religiGes incluem atos de inicia¢do, que a nascenga os familiares assumem,
ou simplesmente preferem ndo assumir. Um batismo, uma apresentagéo
na igreja, na mesquita, na sinagoga, perante os deuses de um templo ou
pedindo a béngéo a um «homem santo», as formas sdo muitas e a simples
recusa de qualquer destes atos também significa uma agdo em si mesma.

Um deus. Vérios deuses. A Natureza que reflete o divino. Animismos,
xamanismos, seres extraterrestres que nos vigiam ou nogoes dificeis de
«Bem» e de «Mal» que nos regem (profundamente subjetivas e a que nos
iremos referir mais adiante). Da busca hinduista pela «verdade», ou dos
budistas com as suas «quatro nobres verdades»”. O que nos divide, a

(5) «Tudo quanto, na ordem humana, vai contra a razdo, é vicioso», Sdo Tomds de
Aquino (ST II-1I 168,4 em Neves 2006: 34).

(6) «A distingao feita pelo te6logo Hans Kiing entre religides “proféticas”, “misticas” e
“sapienciais”, sendo estas tltimas cultivadas na China por doutrinas como a Confucionista»
(Correia 2012: 83).

(7) «Verdade para Ghandi, foi o objetivo da sua alma, é a palavra para designar o que
ele entende por Ser Supremo para quem, cada pensamento, palavra, e acdo se devem
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nascenga e enquanto crescemos, deve ser encarado como um «Sumo
Bem, que é possivel no mundo, a saber, a moralidade, na medida em
que apenas é possivel pela liberdade» (Kant 1795: 47). A diversidade é
uma das maiores riquezas da humanidade.

Em si mesmas, as religides ndo dividem mas, na sua aplicagdo e
entendimento, na forma como sdo usadas para argumentar em favor
de determinados objetivos politicos, podem ser causa de conflitos e
guerras. <A tutela religiosa, além de ser mais prejudicial, é também a
mais desonrosa de todas» (Kant 1795: 17). As religides unem mais do que
separam, mas, na acao e na aplicagdo, podem causar o efeito contrario® se
ndo conferirmos, ndo defendermos, ndo garantirmos a todos a liberdade
de credo, de culto, de ter ou ndo ter religido, de ndo confundir religides
com sistemas de crencas, ou com a pratica de determinadas instituigdes.

No Judaismo, no Cristianismo e no Isldo dividem-se as interpretagées
e a forma de viver a religido, fundamentalmente na prética, porque, de-
vendo ser do foro exclusivamente intimo, dependem da forma assumida
por cada um. Sdo trés grandes religides que, por sua vez, se dividem em
grupos e interpretagdes muitissimo variadas e diferentes. Mesmo que a
origem seja comum, que todos descendam de Abraéo e que a Tord judaica
seja uma referéncia comum para todos, as variagdes sdo imensas. Ha
ortodoxos, sefarditas, coptas, catélicos, anglicanos, protestantes, lutera-
nos, batistas, evanggélicos, calvinistas, sunitas, xiitas, sufistas e para cima
de duzentas divisGes, conforme a religido base, a geografia, a histdria, a
interpretagdo ou mesmo a influéncia de outras religioes.

Mas o mais marcante, como afirmamos, é a forma como cada religido
é vivida e como encara as restantes. Ha religides que, na sua prdtica, sdo
prescritivas na sua natureza, definindo formas de vestir, de comunicar,
de rezar, de comer, os dias de trabalho e de descanso, as maneiras pos-
siveis de casamento e as condigdes de acesso a pertenga®. Na prética
humana, isto ndo é, de todo, exclusivamente do foro do religioso, antes

encaminhar. [...] As quatro nobres verdades: toda a existéncia é sofrimento, todo o
sofrimento é causa da ignorancia e do apego, pode vencer-se o sofrimento superando a
ignorancia e 0 apego e esta superagio alcanga-se através do Nobre Caminho Octuplo [...]
a palavra reta, a agdo reta e a vida reta» (Neves 2012: 31, 60, 70 e 71).

(8) «E muito frequente as pessoas confundirem religido com superstico, espiritualidade,
crenga em forgas sobrenaturais ou fé em deuses» (Harari 2017: 203).

(9) «Um fator dominante na vasta e muitas vezes aterradora arena em que a politica
e a religido se intercetam» (Hazleton 2015: 24).
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resulta de tradicdes culturais, costumes locais e transversais. Ha religiGes
que podem ser entendidas como a base de sistemas politicos completos
e definidores, inclusivamente das leis principais de alguns Estados, e
que podem ser um dos fatores para «uma disputa sobre a melhor forma
de ordenar a sociedade» (Owen 2016: 23). No extremo oposto, héd formas
de encarar a religido, simplesmente, como um caminho que cada um
percorre na sua intimidade, participando, praticando e regendo-se ou
ndo por ele, mas sempre de sua livre vontade, nos atos ptblicos que a
sua religido organiza e permite(”.

As chamadas «Trés Religides do Livro» (isto é, as religides abradmicas)
compreendem um sistema de crengas que pretendem envolver todos os
ambitos da existéncia da pessoa e da comunidade, com normas e ritos
que espelham uma mundividéncia, uma antropologia e um itinerario
de crescimento que configura uma espiritualidade pessoal™. Sio reli-
gides, na realidade, muito distintas entre e dentro de cada uma delas
(Deviji 2016), e algumas, na sua prética, tém um determinado potencial de
desequilibrio e também de fundamentalismo. A isto ndo sdo estranhas
as diferentes liderangas comunitdrias (podendo ser manipuladas e/ou
manipuladoras), como o poderd ser uma hipervalorizacdo da dimensao
metafisica (o divino), esquecendo o ser humano e a natureza'?, ou seja,
subjugando com isso a racionalidade®.

O que mais deve unir, entre as vdrias religides, mesmo quando ndo
se trate rigorosamente de religides (como serd o caso do Budismo ou
do Confucionismo, que muitos consideram antes como uma filosofia
ou uma prética)™, é a nogdo de «bem». Que hd um «bem» a prosseguir,
a alcangar e que, mesmo os que ndo professam qualquer religido, pos-

(10) «Os deuses e, a seu tempo, um s6 Deus, sdo uma maneira de transcender os
interesses errdticos dos seres humanos e de procurar uma autoridade desinteressada que
possa ser imparcial, e em que se possa ter confianga e respeito» (Damadsio, 2017: 243).

(11) «A religido é um contrato, ao passo que a espiritualidade é uma viagem» (Harari
2017: 207).

(12) «Outras religides, especialmente o Jainismo, o Budismo e o Hinduismo,
demonstram ainda mais empatia pelos animais» (Harari 2017: 112).

(13) «Deus age «oUv Adyw» («com logos»). Logos significa ao mesmo tempo razdo e
palavra, uma razdo que é criadora e capaz precisamente de se comunicar mas como razao
(Bento XVI 2006: 3).

(14) «Nao hd politeismos no Budismo e que o Budismo ndo é propriamente uma
religido mas, no confronto com o Cristianismo, o conceito de religido alternativa é um dado
sociolégico com a realidade religiosa identitdria. [...] O Confucionismo como filosofia de
vida e uma teologia sapiencial» (Neves 2012: 126).
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sam sentir que uma causa que procura o «<bem» ndo o constrange, néo
o limita e é compativel com a sua prépria liberdade de (n&o) escolher.
As trés religides do livro, une-as um mesmo conceito de monotefsmo;
une-as as mesmas leituras (os textos considerados sagrados)'’”; une-as
0s mesmos profetas.

Divide-as, no entanto, o tempo e os textos seguintes, as interpretagées
e as suas subdivisdes. Para se entender o Alcordo, é importante com-
preender a Tord e a Biblia, e sem o Antigo Testamento também n&o hd
a Biblia cristd. Mas, se a palavra une, a mesma também pode separar.
Um judeu pode ndo sentir necessidade de ler o Novo Testamento e um
cristdo pode néo ter a curiosidade de ler o Alcordo. Por sua vez, o Alco-
rdo também invoca textos da Biblia e os profetas comuns ao Judaismo
e ao Cristianismo. Mas, porque é posterior no tempo, também conduz
a interpretagdes de superioridade sobre as anteriores. A Biblia é, no
entendimento dos cristdos, uma evolugdo e um avango: «Ndo penseis
que vim revogar a Lei ou os Profetas. Ndo vim revoga-los, mas leva-los
a perfeigdo» (Mt 5: 17); e o Alcordo, para os mugulmanos, é o dltimo
passo na perfei¢do da religido abradmica: «a religido verdadeira para que
reluza sobre qualquer outra religido» (Alc. 48: 281). Assim o defendem
os respetivos fiéis de cada uma destas religides. Dai a desunido, dai o
desconforto e o conflito de ideias quando uns reclamam ter melhores
teologias e teosofias do que os outros.

Da religido e da politica

Na antiguidade egipcia, grega, cartaginesa ou romana os conceitos
de soberania, de nagdo, de reptblica ou de reino, ainda tdo longe dos
conceitos dos Estados pds Vestefélia (1648), ndo careciam de uma reflexdo
muito profunda sobre o papel das religides e da politica, porque estas,
simplesmente, ndo nasciam separadas. Nao existiam desligadas no dia-a-
-dia, na invocagado dos deuses para a vida quotidiana, na caracterizagdo
dos soberanos como divinos, ou mesmo nas separagdes dos poderes,
como era visivel no caso romano. A questdo vai-se colocar, naturalmente,

(15) «A relagdo entre as como se dizia trés “Leis”ou trés “ordens de vida”: Antigo
Testamento, Novo Testamento, Alcordo» (Bento XVI 2006: 2).
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quando se tentou separar completamente os conceitos de Estado e de
Religido, a partir do século XVII, em especial na Europa.

Judaismo, Cristianismo, Isldo, Confucionismo. Sdo ag¢des sociais
motivadas por principios religiosos mas sdo também, em medidas e
dimensdes muito varidveis, projetos de sistemas e inspiragdes politicas.
Por exemplo, Abrado foi influenciado pelo cédigo instituido pelo rei cal-
deu Hammurabi, rei da Babil6nia. O cédigo de Hammurabi nado tinha
nenhum fundamento religioso (apesar de ser referido o Deus caldeu
Marduk), sendo uma lei geral, necessdria a sobrevivéncia em sociedade.
Os judeus deram um fundamento religioso a esses preceitos morais (no
Génesis, Exodoe Deuteronémio), acrescentando normas alimentares que
assumiram um aspeto religioso (Levitico). Na evolu¢do das doze tribos
de Israel, escreveram-se leis e regras sociais que regularam e afirmaram
principios de vida em sociedade, de regulagdo juridica e de ordenagéo
politica. Sem a jurisprudéncia construida a partir da vida de Abrado, de
Moisés mas, acima de tudo, de David e de Saloméo, ndo entenderiamos a
ordem social ainda vigente. Na cristianizagdo do Império Romano ficou
assim clarificado que se respeitava o principio da separacdo, segundo o
qual se deve dar «a César o que é de César» e «a Deus o que é de Deus»
(Mt 22,15-21), mas foi também através de evocacdes religiosas que se apro-
fundaram algumas das suas dimensodes politicas, como sucedeu com o
imperador Constantino, que deve, em parte, o seu reconhecimento ptblico
a assungdo do Cristianismo como religido do Império (Flanery 2016: 34).

Nas filosofias, e também na religido, confucionistas, budistas e hindus
valoraram formas de relacionamento social e politico que estdo bem
presentes em extensas regides do planeta, profundamente habitadas,
que aprenderam a viver em sociedade com regras muito distintas dos
conceitos gregos e romanos. Mas foi na defini¢do dos Estados saidos
de Vestefdlia (1648) que se criaram alguns dos conceitos estruturantes,
os maioritariamente aceites na atual ordem europeia e ocidental, e que
mais ruturas causaram a data do seu aparecimento.

No inicio do século XVII, e devido a uma guerra que se apresentou na
sua principal motivacdo assente em diferencas religiosas, afrontaram-se
multiplas divisdes. O que nasceu da oposicdo entre protestantes (luteranos
e calvinistas), entre catélicos e protestantes, entre soberanos que escolhiam
a sua religido de Estado e entre os varios soberanos que escolheram este ou
aquele aliado, gerou uma nova forma de organizar a sociedade. Em virtude
da guerra, mas fundamentalmente em resultado da paz alcancada em 1648
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(e posteriormente, jd no século XVIII, devido a influéncia de Montesquieu
na construcdo de um sistema politico liberal baseado na legitimidade de-
mocrética, no principio dalegalidade e na separagdo de poderes) criaram-se
modernos conceitos de Estado, que apelidamos de «ocidentais».

No século XIX, a questdo politica que parecia opor protestantes a
catblicos transcendeu-se e conduziu a uma outra discussdo, entre um
sistema constitucional ou absolutista, liberal, comunista ou anarquista.
A questdo da divisao religiosa deixou de ser um tépico divisionista. Se-
parou-se, em menor ou maior grau, a Religido da Politica e a discussdo
passou a ser, quase exclusivamente, sobre modelos politicos que podiam,
inclusivamente, defender a expulsdo da religido do ambito social (como
aconteceu em alguns modelos comunistas e anarquistas)®®.

Parecia, pelo menos para os povos europeus e ocidentais, que o
secularismo!” se tinha imposto e que seria universal. Mas néo era,
nem é, um modelo universal. Hoje persistem intimeros exemplos de
modelos, mais ou menos hibridos, que juntam em determinada medida
o lado confessional dentro da politica, mesmo no denominado sistema
ocidental. Afinal, a rainha do Reino Unido é também a chefe da Igreja
Anglicana; e, em Israel, as leis da Reptiblica, comumente aceites como
liberais e democrdticas, tém de ter a aprovagdo do rabinato...

A seguir a desagregacdo do Império Otomano, no final da Primeira
Guerra Mundial (1914-1918), onde o Estado controlava o clero®, tentou-
-se 0 modelo secularista «a ocidental» em muitos dos paises islamicos.
A Turquia de Attaturk, o Egipto de Nasser e Sadat, a Siria, o Iraque, a
Pérsia e mesmo os primeiros tempos do Paquistdo, em 1947, introduzi-
ram regimes secularistas, mas, de uma forma ou de outra, os modelos
foram-se perdendo e, com um grau menor ou maior, a Sharia voltou a

(16) «ARevolugdo Cientifica deu origem as religides humanistas, nas quais os deuses foram
substituidos pelo homem [...] os humanistas adoram o homem [...] a ideia base de religides
humanistas como o liberalismo, 0 comunismo e 0 nazismo é a de que a esséncia tinica e sagrada
do Homo Sapiens é a fonte de todo o sentido e autoridade no universo» (Harari, 2017:n 116).

(17) «Secularismo — um regime que ndo procura coagir a conformidade religiosa»
(Owen 2016: 305); acrescenta Yusuf al-Qaradwi: «Secularismo é compativel com o conceito
ocidental de Deus, que afirma que, ap6s Deus ter criado o mundo, Ele deixou-o para depois
o observar» (Fernandes, 2017: 158).

(18) «Asleis do Knesset devem também receber a béncdo do Grande Rabinato» (Neves
2012: 174).

(19) «Durante quase toda a sua histéria, o império mostrou a0 mundo um modelo
politico eficaz de um sistema politico multirreligioso» (Quataert 2015: 26 e 28).
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impor-se como referéncia auxiliar, substitutiva, ou mesmo absoluta, em
muitos destes paises. O Isldo politico é um modelo em vigor. O que une
uma parte dos mugulmanos no mundo inteiro, para além da religido, é
a pertenca a um sistema politico que se manifesta de multiplas formas e
processos, mas que tem um fim comum: a adogdo de uma determinada
forma de Sharia, porque hd multiplas interpretagdes da mesma, que pode
ser assumida, de modo direto, indireto, adaptado ou total. «Os islamitas
discordam profundamente entre si sobre o contetido da Sharia, o papel
do clero na sua interpretacdo, sobre qual serd a versdo correta» (Owen
2016: 37). Muitos mugulmanos perseguem este desiderato através da
legalidade e sem recorrer a violéncia®. Esta unido em torno de um Isldo
politico, na forma como este se assumir, transcender ou evoluir (Owen
2016: 193-195), marcard seguramente uma parte da filosofia politica global
nas préximas décadas.

Este também n&o é apenas um assunto de hoje, mas sim intemporal;
ja Thomas More lhe dedicou uma parte significativa da sua Utopia (1516),
procurando criar uma ideia de que, independentemente da religido pre-
dominante num determinado Estado (More referia-se ao Cristianismo em
geral), a tolerancia, a inclusividade e o respeito absoluto por crengas dis-
tintas deviam configurar uma marco incontornavel na sua constituicéo:

que ninguém seja censurado pela religido que professa; [...] cada
homem podia seguir a religido que quisesse, e poderia fazer todo o
possivel para conquistar a adesdo dos outros, com a condicédo de o fazer
calmamente, com sobriedade e dogura, sem invectivas e desprezo por
eles (More 1516: 126).

Este direito outorgado de poder defender a sua propria religido, des-
de que o fizesse «calmamente, com sobriedade e dogura», é assumido
como um direito de cada um de professar a sua crenga, e também de lhe
ser permitido tentar convencer os outros da sua fé, mas sempre dentro
da norma social, do respeito e da tolerancia, porque seria «absurdo e

(20) «H4 provas abundantes de que, pelo menos no Médio Oriente, 0 mugulmano
médio é agora de tendéncia islamita. Maiorias significativas em paises como a Jordania,
o Egipto e o Paquistdo querem que as suas leis derivem do Alcordo e do Hadice» (Owen
2016: 30).
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presungoso obrigar outro a adotar a mesma crenga pela violéncia ou
ameacas» (More 1516: 127).

Da guerra, da paz e de Deus

A guerra, tdo antiga como a prépria histéria da Humanidade, nasce
e alimenta-se das divisdes e vence-se, fundamentalmente, pelo poder
da unido, embora também, como afirmam os postulados de Maquiavel,
usando muitas das vezes o que divide uns de outros em proveito de
uma alianga conjuntural (Maquiavel, 1532: 28-29). As guerras opdem
grupos de seres humanos, opdem nagdes, Estados e unides de paises.
A expressdo guerra também pode ser usada para o conflito entre Homem
e Deus, entre 0s Anjos e os Demoénios, em suma, entre o «Bem» e o «Mal».
A simplificagdo absoluta quase nunca existiu; se fosse assim tao simples
definir que de um lado estd o «bem» e do outro o «mal», a guerra teria
a sua justificacdo universalmente aceite... Mas, quase sempre, o que
se afirma na defesa do «bem» é acusado de ser o «mal» pelo respetivo
adversdrio. «A facilidade para fazer a guerra, unida a tendéncia dos de-
tentores do poder que parece ser congénita a natureza humana é, pois,
um grande obstdculo para a paz perpétua» (Kant 1795: 133).

Mesmo tomando apenas por base as chamadas «religides do livro»,
vemos como foi recorrente a invocacdo divina para ajudar, para tomar
partido e para interferir diretamente nas batalhas entre os homens. Mesmo
nos textos sagrados, esta questdo aparece. Por exemplo, lemos no Antigo
Testamento que Moisés pediu ajuda a Deus contra os Amalecitas (Exodo,
17.8-16); quando levantava os bragos em dire¢do a Deus, Josué ganhava e,
quando os baixava, perdia, até que os Amalecitas foram derrotados. Maomé
também recebeu ajuda durante a batalha de Badr, em 624 (Alcordo, 3.19 e 89,
19 e 65), incluindo a ajuda de anjos para derrotar os Coraixitas de Meca. Se
o texto sagrado reflete a interferéncia divina nas contendas entre homens,
entdo é natural que os mesmos tentem o seu apoio nos principais conflitos,
justifiquem as suas a¢des com argumentos religiosos e, inclusivamente,
procedam, apds as batalhas, de acordo com o que o «divino» ordenou.

Se perdermos de vista o contexto histdrico dos textos sagrados, a
época e o significado que entdo tinham, se ndo fizermos uma exegese
positiva para entendermos o significado e o que se pretende dizer, cai-
remos no literalismo cego: «A violéncia e a intolerancia vém da leitura
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integral, fundamentalista e imutdvel, da palavra esclerosada [...]. O
fundamentalismo é a transformacao da religido em ideologia» (Mucznik
2012: 42-43).

Levar a letra, sem contexto, sem explica¢do, sem acrescentar a leitura
abrangente de todo um texto, sem um caminho de explicagao, é ficarmos
reféns das mensagens que tudo podem justificar. Encontramos textos
possiveis destas interpretacdes, tanto na Biblia como no Alcordo. Por
exemplo, no Livro dos Numeros (Antigo Testamento), um texto que é
base comum a judeus, a cristdos e a mugulmanos, lemos uma passagem
que, se ndo for contextualizada, é profundamente violenta; devidamente
manipulada, até podera servir para justificar iniimeras agoes:

Guerra contra Madia [hoje Arédbia Saudita] — Iahweh falou com Moisés
e disse: Vinga os israelitas nos madianitas [...] Fizeram a guerra contra
Madia, conforme Iahweh ordenara a Moisés, e mataram todos os vardes
[...] levaram cativas as mulheres dos madianitas com as suas criancas, e
tomaram todo o seu gado [...] queimaram as cidades [...] Moisés indig-
nou-se contra os comandantes: «Por que deixaste com vida todas essas
mulheres? [...] Matai, portanto, todas as criangas do sexo masculino.
Matai também todas as mulheres que conheceram varao, coabitando com
ele. Nao conserveis com vida sendo as meninas que ainda ndo coabitaram
com homens e elas serdo vossas» (Ntumeros 31, 1-18).

Moisés, de acordo com Carreira das Neves (fazendo a necessaria
exegese), mostra que o profeta é «um hero6i a seguir e ndo ser seguido»,
um homem que matou, que errou, que acabou por nédo chegar a Terra
Prometida «por Castigo Divino» (Neves 2012: 154), ou seja, que demonstra
a imperfei¢do humana, as a¢des tomadas e as justificagdes apontadas,
porque tudo tem um contexto profundamente humano, histdrico e cir-
cunstancial. Os textos existem para que possamos pensar, questionar
e afirmar caminhos de futuro e nunca, porque essa ndo é seguramente
a intengdo, para buscar em contextos completamente ultrapassados
justificagdes para irracionalidades atuais®'.

(21) «Sdo palavras de Deus em palavras humanas. Quer os seus autores quer os seus
leitores escreveram e leem com uma pré-compreensao, isto é, no quadro de pressupostos
histéricos e culturais, interesses e expetativas. Portanto a sua leitura nunca pode ser literal,
pois implica sempre uma interpretacdo» (Borges 2012: 11).

277



Revista de Histéria das Ideias

Guerra Justa, Guerra Santa e Jihad

Sabe-se da importancia dos conceitos religiosos para o que se de-
nominou de guerra justa, de guerra santa ou de Jihad®. Ou seja, mesmo
antes de uma guerra ou conflito, procuram-se justificagdes para a fazer®.
Pela defesa das populagdes a causa é quase sempre justa, mas, quando
se ataca «em nome de Deus», torna-se muito mais dificil e ambigua a
sua justificagdo. As cruzadas sdo um excelente exemplo, onde a politica
se confunde com a religido, onde se mistifica a guerra entre religides e
onde se esquece a dimensdo geopolitica que enforma a narrativa dos
beligerantes.

A hierarquia dos valores torna-se fundamental para entender as ra-
z0es invocadas. Para um budista, as escrituras tém menos importancia
do que a experiéncia do Homem e do que a razdo; mas, para um mu-
culmano, a palavra de Deus revelada no Alcordo tem precedéncia sobre
tudo, pelo que, sem entender a base valorativa de quem argumenta, ndo
se conseguem racionalizar as causas evocadas e os efeitos pretendidos.
A Igreja Catdlica, no seu Catecismo —numa evolucgdo do pensamento de
Santo Agostinho e de Sdo Tomds de Aquino que se manteve até ao século
XX® —, o qual foi promulgado pelo papa Jodo Paulo II a 15 de agosto
de 1997, refere (n.° 2309): «<Devem ser ponderadas com rigor as estritas
condi¢des de uma legitima defesa pela forca das armas (prefere-se a
expressdo “evitar a guerra” a “fazer guerra”)».

(22) Entendida, neste contexto, como Jihad Maior: «um apelo a defesa bélica do Islao»;
«vulgarmente entendido como guerra santa»; «o combate armado s6 deve ser levado
a cabo para vencer as forcas do mal», porque também se aplica o termo a Jihad Menor:
«empenhamento, esforgo, luta; combate espiritual ou fisico contra o deménio»; «respeito
ao exercicio da divulgagdo da ideologia islamica» (Quevedo 2017: 94, Ahmed 2002: 288; e
Siddiqui 2015: 171-172).

(23) “Os cruzados cristdos, de Pierre Dubois, na Franca medieval, a Stonewall Jackson,
nos Estados Confederados da América, invocaram a Biblia e os ensinamentos cristdos para
justificar a guerra santa» (Owen 2016: 50).

(24) «As trés condigdes da guerra justa (bellum iustum) sdo, portanto, a autoridade
legitima (legitimas auctoritas), a causa justa (iusta causa), como a legitima defesa perante um
ataque, e a reta intengao (recta intentio) de promover o bem e evitar o mal. Alguns teélogos
posteriores, como o dominicano Francisco de Vitéria (1483-1546) e o Jesuita Francisco
Sudrez (1548-1617) [...] juntaram mais duas condi¢des: [...] a guerra como tltimo recurso
(ultima ratio), e que a forma fosse proporcionada ao fim, atuando sempre da maneira mais
justa (minus-malus), sem nunca sacrificar inocentes» (Neves 2006: 206).
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A religido pode servir-se da guerra para afirmar uma ideia, uma
mensagem, uma forma alternativa de vida que a previna, que a evite ou
mesmo que a justifique®. A guerra, a politica de um povo, de um lider,
de uma nagdo, podem ser objeto de argumentagdo por parte da religido
e aqui se podem encontrar fundamentos para fazer a guerra; porém,
nunca conseguird, exclusivamente, justifici-la. Mesmo em casos onde
parece que a guerra é causada pela religido, rapidamente encontramos
outras «guerras» dentro dessa, entre as nagdes, entre os interesses geo-
politicos, entre modelos politicos, entre secularistas e religiosos e entre
0s varios apoios internacionais que cada parte recebe. A guerra pode ser,
também, produto da religido, mas nem as religides nascem em virtude
das guerras, nem as religides sdo causa tinica das guerras!

A paz constréi-se no respeito pelo tempo, pelo contexto e pelo inves-
timento num futuro o mais estdvel possivel. No caso das religides, ndo se
podem evocar razdes «da palavra» se ndo se entender e fizer uma leitura
correta do contexto em que estas aparecem®@. Além do enquadramento
histérico e geopolitico, hd um outro também muito importante, que
deriva do «género literdrio», da forma escolhida para o escrever, para o
traduzir, ou para o adaptar:

Oliteralismo da Biblia, parajudeus, catdlicos, protestantes e evangé-
licos, s6 conduz ao fundamentalismo biblico. Ha que ler o texto no seu
contexto e sempre de acordo com os géneros literdrios [...] Néo foi a Biblia
que construiu a «Comunidade», mas a «Comunidade» que produziu a
Biblia (Neves 2012: 170).

A busca da Paz

O desejavel é que a paz seja produto da vontade dos povos em
disputa, mas, como frequentemente acontece na Histdria, ela é muitas

(25) Como defendeu, de forma assertiva, Martinho Lutero em 1543, no seu célebre
prefécio ao Alcordo: «Os papistas defendem a idolatria, os Judeus as monstruosidades dos
anabatistas, Servetus e outros. Vamos agora preparar contra Maomé [....] Leiam os escritos
do inimigo para o poderem refutar de forma absoluta, para o desmontar em pedacos e os
desfazer, com o objetivo de garantir alguma seguranga, ou no minimo, para fortificar as
nossas gentes com mais argumentos de estudo» (Heinrich 1996: 266).

(26) «Nao é possivel entender a Biblia sem a Légica» (Harari 2017: 265).
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das vezes o resultado da subordinagdo das partes a uma for¢a maior.
A paz, na maioria das vezes, resulta de um compromisso para terminar
a guerra e ndo de um cometimento ou de um compromisso futuro para
a conservar: «<no momento, nenhuma das partes faz mengdo porque
ambas estdo demasiado esgotadas para prosseguir a guerra» (Kant 1795:
130). Judeus e Assirios viveram periodos de paz quando eram parte
das satrapias (provincias administrativas) persas; os Judeus também
acalmaram nas suas disputas com o Império Romano no inicio da era
cristd. Por vezes, a paz é também o resultado da existéncia de um ini-
migo comum: povos desavindos que se juntam contra um terceiro e que
criam aliangas defensivas que se podem tornar perenes e instituidas.
Um caso paradigmatico foi a unido entre os povos ibéricos, Portugal e
Espanha, para expulsar o invasor francés entre os anos de 1808 a 1814, o
que, de uma forma muito significativa, marcou uma nova época de paz
entre povos que, até hoje, ndo mais se confrontaram em guerra aberta
(a Guerra das Laranjas, em 1801, e a invaséo franco-espanhola de 1807
foram as dltimas confrontagdes abertas entre os Portugueses e os seus
vizinhos). A paz é um caminho de aproximagées e ndo deve resultar
de imposigdes.

Vencer absolutamente pode significar a destruigdo material do ad-
versdrio e a reprovagao dos valores defendidos pelo vencido; todavia,
desse modo, ndo é a paz que se obtém, mas simplesmente a supremacia
de um dos beligerantes sobre o outro. «Deus nédo esta com os exércitos
mais poderosos, mas com aqueles que melhor atiram» (Voltaire 1759:
17). A paz, na sua esséncia, pode ser obtida desejavelmente sem con-
fronto violento mas, em qualquer caso, para que seja duradoura, deve
tentar ser o mais consensual e aceite por ambas as partes. Isto ndo se
consegue com claras vitérias ou derrotas, mas antes pelo encontro dos
fins perseguidos. A paz, em politica ou no dominio religioso puro, ndo
pode passar pela simples afirmacdo e imposi¢do de um sistema sobre
outro. Se um determinado sistema politico é apelativo e é considerado
justo e eficaz, entdo ndo serd necessdrio impd-lo. No principio mais
puro do Direito Internacional, a cada povo, a cada nagdo, deve ser dada
a oportunidade de escolher o seu modelo politico e de garantir a res-
petiva liberdade religiosa®; no entanto, hd muitas maneiras diferentes

(27) Como podemos observar, por exemplo, nos EUA, onde amaioria dos mugulmanos defende
mudangas e uma evolucdo na prética da sua religido: «U.S. Muslims are religiously observant, but
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de o fazer. Um Estado pode afirmar-se como secular e tentar suprimir
as religides (secularismo negativo), ou pode antes separar as atividades
da esfera estatal das da esfera religiosa e aceitar elementos conceptuais
desta dltima — secularismo positivo (Owen 2016: 264-272). Pode também
buscar um modelo hibrido que adote préticas seculares e religiosas, ou,
finalmente, instituir um modelo assente numa determinada orientac¢do
religiosa, em menor ou maior grau, como sabemos acontecer em muitos
dos Estados atuais. A questao reside, pois, em saber o que é aceitdvel pelos
proprios cidaddos de cada Estado, e aquilo que néo fere os principios
universais da esmagadora maioria das populagdes.

Parece relativamente consensual afirmar que, desde que um cida-
déo se considere abrangido pela proclamada Declaracdo Universal dos
Direitos Humanos, o sistema em que se insere devera ter as condi¢des
minimas para o garantir®. Se for uma democracia constitucional®), isso
quererd dizer, em principio, que ha limites impostos aos que governam
e que estes tém de prestar contas as populagdes que os elegeram para
governar. O sistema politico escolhido, desde que ndo seja imposto
e desde que responda a alguns requisitos basicos, como os que estdo
expressos na Declaracdo acima referida, serd sempre um sistema em
evolucdo, no qual os cidaddos que nele vivem encontrardo formas de o
saber aperfeicoar e de o servir melhor:

Toda a pessoa tem direito a liberdade de pensamento, de consciéncia
e de religido; este direito implica a liberdade de mudar de religido ou de
convicgdo, assim como a liberdade de manifestar a religido ou convicgdo,
sozinho ou em comum, tanto em publico como em privado, pelo ensino,

open to multiple interpretations of Islam» (http:/ / www.pewresearch.org / fact-tank /2017 /08 /28 /
u-s-muslims-are-religiously-observant-but-open-to-multiple-interpretations-of-islam / - consultado
em 16 de Setembro de 2017).

(28) Importa notar que houve um grupo de paises mugulmanos que considerou esta
Declaragdo Universal dos Direitos Humanos, das Nag¢gdes Unidas, como inaceitavel. Fez,
por isso, uma nova declaragdo do Direitos Humanos (no Cairo, em 1990), considerando
que os direitos humanos sdo os definidos pela Sharia, baseada no Alcordo e nos Hadices,
com um grande niimero de preceitos morais que variam entre paises, ndo existindo, como
vimos, uma Sharia tnica aceite por todos (http://opiniaopublica.ufmg.br/emdebate/
Artigo_mohammad_portugues.pdf, consultado em 18 de setembro de 2017).

(29) «A Declaragao Universal dos Direitos Humanos [...] é talvez o que mais se aproxima
de uma constituicdo global» (Harari 2017: 32).
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pela pratica, pelo culto e pelos ritos. (Artigo 18 da Declaragdo Universal
dos Direitos Humanos).

Os soldados, os exércitos e a paz

A Paz também é obra de soldados que, inseridos em For¢as Armadas
institucionais e desenvolvidas (como sdo, por exemplo, as que consti-
tuem os paises da Unido Europeia), sdo, em si mesmos, o garante da sua
preservacéo e defesa. Os soldados e as institui¢cdes militares inseridas
em sociedades democraticas e evoluidas merecem-nos, por isso, algu-
mas linhas de reflex@o, pelo seu contributo maior para a busca e para a
afirmagdo da paz mundial.

Os soldados que no campo de batalha matam e morrem, porque acre-
ditam na causa superior que os levou ali, sabem entregar o seu bem mais
precioso, a vida, na esperanga de obter a paz. Combatem, quase sempre
(embora nem sempre, porque também ha os que combatem pelo dinheiro,
pela violéncia ou pelo 6dio), na crenga de que aparega alguém, humano
ou divino, que ponha fim a disputa, a violéncia, e que lhes dé uma via
nova para uma paz o mais duradoura possivel, a0 mesmo tempo que
sonham, como tantos o fazem e fizeram, com uma «paz perpétua»®’. O
soldado estd nalinha de frente, na defesa dos seus irméaos, na entrega pela
vida e na valoragdo da fé em algo maior. No entanto, a natureza humana
ndo garante que os valores que se defendem sejam efetivamente aqueles
que guiam a conduta dos soldados. Sdo os exércitos, as For¢as Armadas,
em paises estdveis e desenvolvidos, que garantem que a violéncia s é
exercida de facto quando mais nada se pode fazer, dentro da ordem e da
legalidade e sempre na busca do restabelecimento da paz.

Quando atua, o Exército, se desencadeia o seu formiddvel poder des-
truidor, ndo é a destruigdo que visa. Nao quer exercer uma represalia. Nao
quer afirmar uma explosdo de orgulho. Quer simplesmente salvar um
direito ameacado, e por isso recorre a violéncia, que é for¢ado a utilizar,
néo todavia por amor a violéncia, mas tdo-somente do direito que sem
elando poderia defender-se [...] O Exército é a melhor seguranga da paz

(30) Do livro e obra de Immanuel Kant: A Paz Perpétua e Outros Opiisculos (ver
bibliografia).
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e, por esse motivo, uma das mais eficazes salvaguardas da civilizagao
(Rodrigues 1959: 10).

Além disso, hd um papel profundamente unificador na sociabilizagéo
que se vive nas For¢as Armadas, porque sdo uma instituigdo inclusiva,
onde ndo se distinguem etnias, religides, estatutos econémicos ou dis-
criminagdes de género. Estdo pensadas e foram alicercadas no respeito
pela fungdo/posto e na progressdo assente em critérios de mérito. Além
de serem um garante da utilizagdo, profundamente cuidadosa, da forca
também sdo um exemplo de integragdo e compreensdo entre todos os
que, envergando o mesmo uniforme, se respeitam como iguais, indepen-
dentemente das mdltiplas origens, servindo valores e ideais comuns®.

Uma reflexao final

A Histéria da humanidade déd-nos intimeros exemplos em que a
tolerancia e a inclusdo se sobrepuseram a violéncia e a imposi¢do de
vontades politicas, ideolégicas e religiosas. No entanto, mesmo quando
a abertura foi grande, havia como que um gesto de magnanimidade,
embora pudesse ser de puro interesse econémico, entre os que detinham
o poder, a religido ou a ideologia dominante sobre aqueles que queriam
preservar a diferenca. Os outros, os que se submetiam, podiam manter
areligido e a tradicdo, desde que pagassem um imposto ou cumprissem
determinadas obrigag¢des sociais, discriminadas e diminuidas, de uma
completa cidadania. Os Omiadas na Peninsula Ibérica permitiam os
ritos aos cristdos, como D. Afonso Henriques permitiu as mourarias e
as mesquitas aos mucgulmanos e as judiarias e as sinagogas aos judeus
(Mattoso 2012). Mas, da mesma forma que houve tolerancia de um sobre
o outro (embora um estivesse, como vimos, no controlo do poder e con-
cedesse apenas parte dos direitos ao outro), também houve alteragées
bruscas através de mudancas de poder, de circunstancia ou de momento
geopolitico. Os que antes eram tolerados foram entdo expulsos, forcados

(31) Por exemplo, sobre os Estados Unidos da América, afirmou o antigo Secretario
da Defesa, Leon Panetta (2014: 364): «The military is a great American equalizer. It takes
men and women from all parts of the country, from all ethnic and religious backgrounds
and economic strata, and joins them in common purpose».
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a conversdo ou cerceados, na sua plenitude ou pelo menos em grande
parte, dos respetivos direitos.

Para haver paz e ndo guerra ndo poderd haver, entre os principais
poderes mundiais, uns que tenham uma visio que se sobreponha a de
outros. Embora seja positiva a tolerdncia, esta ndo chegard para garantir
um sistema de respeito, de igualdade entre credos, de respeito absoluto
entre convicgdes. Tem de haver um repudio intransigente a respeito da
imposicao de valores. Ou seja, «colocar o didlogo no lugar do combate,
e, sobretudo, retirar Deus do campo de batalha» (Moreira 2012: 68).
O instrumento legal jd existe (a Declaragdo Universal), mas a forma de
a garantir, de a aplicar, estd muito longe de poder ser uma realidade.

Hé um longo caminho evolutivo a percorrer e este deverd valorizar
a busca do conhecimento para se entender o papel da Humanidade no
extenso universo®?, ou seja, na ciéncia, na ética, na filosofia, no enten-
dimento entre culturas, entre sistemas politicos, entre ideologias e entre
religies, mesmo que se revelem completamente diferentes daquelas
que hoje conhecemos®.

Podemos ainda ndo ter uma solugdo acabada que nos coloque no
caminho certo para a «paz perpétua», mas ela passara sempre pela
razdo e pelo didlogo. Voltar para trds ndo deveria ser uma opgdo, mas
ela é, efetivamente, uma possibilidade que tem de ser permanentemen-
te acautelada. Temos de estar conscientes e de saber que hd caminhos
que nos podem possivelmente conduzir a uma sociedade intolerante,
fragmentada e, no pior dos casos, radicalizada em crengas, ideologias
ou religides. Temos de saber que, em determinadas regides do mundo,
mesmo que o resto da Humanidade escolha um outro caminho, muitos
poderdo escolher o caminho do totalitarismo ideolégico. A duvida, a
razdo e a busca de conhecimento é a garantia para se encontrar um ca-
minho para uma paz mais duradoura e, quem sabe um dia, para uma
paz perpétua.

(32) «Temos de viver em Nagdes que valorizem a busca para entender a papel da
humanidade no Universo» (Tyson 2017: 194).

(33) «As novas religides surgirdo dos laboratérios de investigagao [...] as novas tecno-
religides podem ser divididas em dois grupos principais: o tecno-humanismo e a religido
dos dados [...] o Dataismo, uma religido que, em vez de venerar os deuses ou 0 homem,
adora somente os dados» (Harari 2017: 393 e 410).
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Abstract:

Islam is the youngest of the three monotheistic Abrahamic religions and
currently congregates around 1 800 000 believers. Frequently, it has been asso-
ciated with fundamentalism. In this text, we will distinguish between Islam
and Islamic fundamentalism and we will see how this resentment ideology has
sought to assert itself on the national and international arenas.

Keywords:

Islam, Fundamentalism, Jihad, International Relations.

Introducao

Isldo e fundamentalismo islamico tém sido, nos dltimos anos, con-
fundidos, em virtude de diferentes acontecimentos internacionais per-
petrados por elementos pertencentes a comunidade islamica. Todavia,
ndo se pode tomar o todo pela parte. E, pois, errado pensar-se que uma
pequena parte dos mugulmanos que defendem uma visdo mais radical
da religido representam todos os mugulmanos. Ao longo deste texto,
procuraremos fazer a distin¢do entre Isldo, enquanto religido, e funda-
mentalismo isldmico, entendido como ideologia de ressentimento, per-
mitindo ao leitor desmistificar algumas ideias pré-concebidas de forma
clara. Por outro lado, analisar-se-4 a influéncia que o fundamentalismo
isldmico procura ter no plano internacional.

Do Islao

Isldo significa «<submissdo». O mugulmano é aquele que se submete
a vontade de Deus (Allah). Os muculmanos acreditam na existéncia de
um tnico Deus e reconhecem Maomé como O Seu Profeta. O seu livro
sagrado é o Alcordo, revelado a Maomé através do Anjo Gabriel entre 610
e 632. O Isldo surgiu no atual territério da Ardbia Saudita, em 622 D.C,,
ano da Hégira (a migragdo do Profeta de Meca para Medina).

Depois da morte de Maomé, em 632, o Isldo conheceu o seu maior
cisma, provocado por questdes de lideranga, o que deu origem as duas
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maiores fagdes islamicas: sunitas e shiitas. Apds a Sua morte, levantou-
-se a questdo da Sua sucessdo. Surgiram, de imediato, dois nomes que
dividiram a comunidade de crentes: Abu Bakr, sogro de Maomé, seu
Companheiro, o tinico que O acompanhou durante a Hégira e o lider
da oracdo de sexta-feira durante a Sua doenga; e Ali, genro do Profeta
(casado com a sua filha Fdtima) que era visto como um legitimo sucessor,
dado que uma pequena parte da comunidade defendia que a lideranga
deveria ficar nas mdos de Ahul-Bait, ou seja, as «Gentes da Casa do
Profeta». Neste sentido, os que seguiram Abu Bakr aceitaram a Sunna
(a tradigdo do Profeta) e tornaram-se Sunitas. A pequena minoria da
comunidade que aceitou a lideranca de Ali criou o Partido de Ali (Shiat
Ali) e tornaram-se Shiitas. Actualmente, cerca de 85% dos muculmanos
sdo sunitas e cerca de 15% sao shiitas.

Os sunitas, defensores da Sunna, aceitam lideres temporais e conside-
ram que o chefe politico (Califa — Khalifa) deve obedecer as leis e ordens
de Allah e, por isso, deverd ser, por sua vez, obedecido pelos crentes.
Os shiitas consideram que a lideranga da comunidade islamica deve ser
feita por um descendente direto do Profeta Maomé. Para além de ado-
rarem Allah e venerarem Maomé, prestam também adoragdo aos seus
lideres espirituais — os Imims ou Homens Santos (intermedidrios entre
Deus e os Homens). Ao longo da histéria do Isldo, foram sofrendo varios
cismas, dando origem a novas fagdes: os Imamitas ou Duodecimanos
(que acreditam em 12 Imdms), os Ismaelitas ou Septimanos (acreditam
em 7 Imdms) e os Zayditas (acreditam em 5 Imdms).

Todos os mugulmanos acreditam e cumprem os Cinco Pilares do
Islao (Silva 2014: 275-277):

(I) Profissdo de Fé (Shehada). O mais importante dos pilares do Is-
lao. Através dele, os mugulmanos professam que existe apenas
um unico Deus (Allah) e que Maomé é o Seu ultimo Profeta. Em
drabe, esta ideia é sintetizada por uma méxima: «Ld Illah ild Allah,
Muhammad rasulu Allah», a qual é sempre recitada pelo muezzin
(0 que faz o chamamento para a oragdo) antes de cada uma das
orac¢Oes didrias. Da crenca na unicidade de Deus e na veracidade
da mensagem transmitida por Maomé surgem outras crengas,
nomeadamente nos Anjos (em especial no Anjo Gabriel, o anjo da
anunciag¢do), noutros Profetas (tais como Abrado, Moisés e Jesus
Cristo) e no Dia do Juizo Final.
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(IT) Orag@o (Salat). Embora o Alcordo se refira apenas a trés oragoes
didrias, a Sunna instituiu cinco. Deste modo, todos os dias, excepto
se estiver doente, em viagem ou mentalmente impossibilitado, o
crente deverd efetuar as cinco oragdes obrigatdrias (em casa ou na
mesquita): Oragdo da Alvorada (Salaht’ ul-Fajar); Oragdo do Meio-
-Dia (Salaht’ ul-Zohr); Oracdo do Meio-da-Tarde (Salaht’ ul-Axar);
Oragéo do Por-do-sol (Salaht’ ul-Maghreb); Oragdo da Noite (Salaht’
ul-Ixd). Para além destas cinco, dentro das ora¢des obrigatérias
ainda se incluem a Oracdo de Sexta-Feira (o dia sagrado do Isldo)
e a Oragdo Funebre. Existem, ainda, as Orac¢des Super-Rogatérias
(feitas nas festividades) e as Oragdes Facultativas (feitas a qualquer
hora do dia ou da noite). Todas as ora¢des sao feitas com os crentes
virados em dire¢do a Meca. Antes das ora¢Ges, é necessério fazer
as ablugdes, ou seja, lavar os pés (até aos joelhos), as méos (até aos
cotovelos) e o rosto, pois, durante a prética da oragdo, sdo estas as
partes do corpo que vao tocar o chéo. Por outro lado, esta lavagem
do corpo simboliza uma lavagem do espirito, que vai ser mostrado
a Allah durante a oragéo.

(IIT) Esmola Legal (Zakat). Este pilar deve ser entendido como um
dever dos ricos e um direito dos pobres. Todos os crentes, no final
de cada ano, depois de terem pago as suas dividas, do dinheiro que
lhes sobra devem doar 2,5% para auxilio dos mais necessitados.

(IV) Jejum (Sawm). No Islao, o jejum é visto como algo purificador e
ndo penitenciador. O jejum é feito durante o més de Ramadéao (9°
més do calenddrio islamico), durante o qual, desde o nascer até ao
por-do-sol, os crentes ndo podem comer, beber, fumar e ter relagoes
bioldgicas (as refeigdes sdo feitas durante a noite). Apenas estdo
isentos do jejum as criangas que ainda ndo atingiram a puberdade
e os alienados mentais. Todos os outros crentes tém de o cumprir.
Nao obstante, sdo admitidas exce¢bes que, embora nédo efetuem o
jejum durante os dias estabelecidos, depois terdo que o compen-
sar: os doentes que, depois de recuperarem, deverdo fazer jejum
a razdo de um dia por cada dia perdido; as pessoas idosas com
sadde frdgil deverdo oferecer, durante todo o més, uma refeicdo
a um muculmano pobre; os crentes em viagem que ultrapassem
as 50 milhas deverao recuperé-lo a razdo de um dia por cada dia
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perdido; as mulheres gravidas ou em periodo de amamentagéo
terdo que recuperar, mais tarde, todos os dias perdidos; as mu-
lheres em periodo de menstruagdo (0o maximo de dez dias) ou no
periodo pés-parto (maximo de quarenta dias), depois do periodo
referido, deverdo recuperar todos os dias de jejum perdidos. Para
assinalar o fim do Ramadéao é realizado o Eid al-Fitr, ou seja, a
«Festa da Ruptura».

(V) Peregrinagdo. Todos os crentes, desde que tenham capacidade
financeira para tal, devem, pelo menos uma vez na vida, fazer a
peregrinacdo a Meca, entre os dias 8 e 12 do 12.” més do calenddrio
islamico (Dhu al Hijjah). Durante estes cinco dias, os crentes cum-
prem uma série de rituais em Meca e em localidades limitrofes
(Mina, Monte Arafat e Muzdalifah). O final da peregrinagéo é cele-
brado em todo o mundo com a «Festa dos Sacrificios» (Eid al-Adha),
no qual é sacrificado um animal, normalmente uma ovelha. Esta
é a chamada «Peregrinagdo Maior». Mas os mucgulmanos podem
ainda realizar a «Peregrina¢do Menor» ou «Visitagdo» (Al-"Umrah)
e a Az-Ziyarah («Visita»). A primeira consiste em dar apenas sete
voltas ao Kaaba (pedra negra que se encontra no centro da Mes-
quita Sagrada de Meca); pode ser cumprida em qualquer época
do ano e o crente pode delegar noutra pessoa, por procuragio, o
cumprimento deste ritual. A «Visita» consiste num costume ndo
canoénico de visitar o tidmulo do Profeta, em Medina.

Uma pequena percentagem de mugulmanos, cerca de 10%, vé a Jihad

como um sexto pilar do Isldo, entendida esta como uma guerra justa
contra os infiéis.

Do Fundamentalismo Islamico

A expressao fundamentalismo surge pela primeira vez, nos E.U.A,,
em 1920, e a sua origem é atribuida aos cristdos protestantes anglo-saxdes,

quando, nos Estados Unidos, se compilaram artigos de natureza
doutrindria da pena de te6logos protestantes de nomeada que viriam
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a consagrar o patriménio sagrado insusceptivel de negociacao. Esta
colectanea de 12 panfletos mereceu a designagao de «<Fundamentals» e
o0s seus apoiantes e seguidores a de «Fundamentalists» (Lara 2017: 533).

Esta compilagdo de textos surgiu como uma reagao ao declinio moral
e espiritual que se alastrava no seio do protestantismo.
Com efeito, o fundamentalismo (Armstrong 2009: 15):

¢ Apresenta-se como algo moderno, emergindo no dealbar do século
XX;

e Parte das suas crengas e préticas sdo consideradas «fundamentos»,
embora tradicionais, e sdo comummente avaliadas pelos cientistas
sociais modernos como ndo pertencendo ao acervo histérico-
-religioso dos seus fundadores;

e Do conflito entre tradicdo e andlise histérica, o fundamentalismo
surge como anti-Histérico, opondo-se, em principio e em geral, a
aplicacdo histdrico-textual do criticismo religioso;

* A concordancia com as préticas e principios tradicionais, despro-
vidos de credibilidade racional pelos cientistas sociais modernos,
estd alicer¢ada numa autoridade tradicional;

e Lk, por vezes, associado ao literalismo biblico, visto que a visdo da
infalibilidade das Escrituras e a énfase na divina revelacdo sdo
tidas como as unicas fontes fidveis de conhecimento;

¢ Num conflito entre argumentos de autoridade e racionalidade, o
fundamentalismo opta pelo lado da autoridade;

e Pode ser associado com um modernismo alicercado na autoridade
obtida através da experiéncia pessoal, sobretudo na religido;

¢ No fundamentalismo, o conceito de fé é tao forte que pode anta-
gonizar com a razao.

* A expressdo fundamentalista reporta-se a qualquer religido que
resiste intencionalmente a identificagdo com grupos religiosos mais
amplos, defendendo-se da corrupg¢do dos valores perfilhados por
grupos religiosos mais vastos que se apresentam como hostis a
sua identidade.

¢ Os fundamentalistas sentem-se alienados nas sociedades moder-
nas, oprimidos pela hegemonia cultural dos valores seculares. Por
outro lado, consideram que sdo continuamente sujeitos a grandes
desafios, realidade que traduz sintomas de uma crise identitdria.
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Assim, o apelo ao conflito é por vezes incompreendido pelos mo-
derados que simpatizam com o secularismo moderno.

Embora, como vimos, a expressdo tenha tido origem na tradicdo
cristd, hoje em dia, quando falamos de fundamentalismo, associamo-lo
ao Isldo. De facto, a forma como alguns grupos/individuos mugulmanos
defendem os principios da fé e os aceitam como verdades fundamentais
necessdrias para a formacéo da sua integridade, bem como as a¢6es que
levam a cabo para a preservacao desses principios, permitem-nos falar
de fundamentalismo islamico. Por outro lado, muitos deles vdo mesmo
ao extremo de defenderem um retorno a pureza ancestral vivida no tem-
po do Profeta Maomé, pretendendo apagar catorze séculos de histéria.

Com efeito, «<o fundamentalismo religioso implica sempre um regres-
S0 aos preceitos religiosos originais, aos alicerces puritanicos da fé» (Pin-
to 2008: 21). Por outro lado, «o fendmeno do fundamentalismo isldmico
deve ser entendido enquanto regresso absoluto a Escritura como tinico
fundamento de toda a critica e renovagéo religiosa» (Etienne 1987: 167).

Na verdade, como afirmam Karm Akhtar e Ahmad Sakr (1982: 61),

o fundamentalismo isldmico envolve o esfor¢o para fazer regressar
os mugulmanos ao caminho do Isldo, o que provoca uma vaga afirma-
tiva de sentimento isldmico que penetra em todo o Mundo Islamico,
esgrimindo os principios isldmicos fundamentais para a satisfagdo das
necessidades e dos desafios da época contemporanea, mantendo-se
aqui o ideal de regresso ao Isldao sem a ocidentalizagdo, o retorno aos
principios fundamentais, o regresso as origens, podendo-se dizer que
pretende indicar uma reafirmacédo dos principios da génese do Isldo
e um esfor¢o para reformar a sociedade em conformidade com tais
principios.

Nao obstante todas estas nogdes, a maioria dos intelectuais drabes
admite que as expressdes «fundamentalismo» e até «integrismo» sdo
produtos ocidentais e foram usadas original e especificamente em con-
junturas ocidentais.

Todavia,

o fundamentalismo isldmico parece ser tdo velho como o Isldo.

No entanto, na sua tltima forma, tenta impor a versao militante do «ca-
minho recto», o caminho escolhido pelo Profeta Maomé [...]. Muita da
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influéncia fundamentalista provém do sucesso da Revolugéo Iraniana e
das condigdes politicas e sociais que prevaleceram naquela regido onde
a modernizagao e a democracia foram atrofiadas pelas elites autocraticas
(Kelly 2010: 24).

Os fundamentalistas sdo fiéis defensores da Shari’a e estdo convictos
da sua validade eterna e, como tal, procuram aplicd-la na sua totalidade
sem quaisquer restri¢des. O atual movimento fundamentalista apresenta-
-se como uma resposta a modernizagdo e a «intoxicagdo ocidental» de
que alguns Estados mugulmanos tém sido alvo. Por outro lado, verifica-
-se que sdo as camadas mais jovens que se mostram mais adeptas deste
movimento, procurando manter as tradigdes religiosas e ortodoxas dos
seus antepassados.

No fundo, o fundamentalismo afigura-se como uma ideolo-
gia que se alicerca na tentativa de reconstru¢do da modernidade
por intermédio de ideias e valores baseados na orientagdo divina.
O objetivo é a criagdo de um estado isldmico onde haja uma submissao
desta modernidade a um conjunto de valores e sentidos orientados
para a «Restauragdo Divina».

Pode afirmar-se, portanto, que o principal objetivo dos fundamen-
talistas é implementar um sistema politico dirigido pelos preceitos reli-
giosos, sendo certo que a religido é que comanda toda a vida quotidiana
dos crentes, quer publica, quer privada, e todos os setores da sociedade.
E, «na sua luta pelo poder, ndo hesitam em usar a violéncia. Usam a religido
como instrumento de apelo as massas, assim como reclamam a lideranca
legitimada da Comunidade Islamica (Umma)» (Vatikiotis 2015: 5).

Ao abordar a temdtica do fundamentalismo islamico, John Esposito
(1999: 5-6) afasta-se um pouco desta tendéncia, ao considerar que a ex-
pressdo fundamentalismo isldmico «diz tudo e, a0 mesmo tempo, nada.
Na verdade, todos aqueles grupos/individuos que defendem um retorno
aos fundamentos da religido podem ser apelidados de fundamentalistas;
logo, neste estrito sentido, podem ser incluidos todos os mugulmanos
que aceitam o Alcordo como verdadeira e tinica palavra de Allah e a
Sunna® como um modelo normativo para o quotidiano. Por outro lado,

(1) A Sunna é tudo aquilo que procede de Maomé a partir do momento em que foi
encarregado da sua missdo profética. Inclui todos os seus conselhos e principios morais,
as suas agoes e préticas quotidianas e, por fim, os seus siléncios que tinham implicita a
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o conhecimento e a perce¢do que o Ocidente tem do fundamentalismo
estao profusamente influenciados pelo protestantismo americano, o qual,
como vimos, estd intimamente ligado ao surgimento do termo «funda-
mentalismo». Para muitos liberais cristdos, este ¢ um termo pejorativo e
depreciativo e é aplicado indiscriminadamente a todos os que advogam
uma postura literalista da Biblia e que, por isso, sdo considerados estati-
cos, retrogrados e extremistas. Como resultado disto, o fundamentalis-
mo tem sido visto como algo relacionado com uma visao literalista dos
textos sagrados e com uma vontade de retroceder ao passado. Por fim, o
vocdbulo fundamentalismo é normalmente equacionado com o ativismo
politico, o extremismo, o fanatismo, o terrorismo e o anti-americanismo.
Deste modo, o autor considera que o «fundamentalismo esta carregado
de pressuposi¢des cristds e estere6tipos ocidentais e implica uma ameaca
monolitica que ndo existe» (Idem: 6).

Ao dissertarmos acerca do fundamentalismo islamico temos que falar
também do Isldo politico, uma vez que, como ja referimos, o objetivo dos
fundamentalistas é a construcdo de um estado isldmico, o que implica,
desde logo, a ingeréncia da religido no plano politico.

Partindo deste pressuposto, as diferentes abordagens do Islao
politico evidenciam a existéncia de duas escolas de pensamento: a
escola acomodacionista e a escola confrontacionista (Pinto, 2008: 277).
A primeira concebe que o movimento islamico ndo constitui uma ameaga,
mas antes uma resposta a incapacidade dos governos drabes de lidarem
com os crescentes problemas socioecondémicos. Assim, os autores que se
enquadram dentro desta escola, entre os quais podemos destacar John
Esposito, James Piscatori, Shireen Hunter, Ricahrd Murphy e Graham
Fuller, entre outros, defendem a inclusdo dos islamistas na esfera politica,
desde que eles recusem o uso da violéncia indiscriminada. Estes tedricos

argumentam que, em vez de comprometer e impedir o exercicio
da democracia, a inclusdo dos islamistas agilizaria a aprofundaria o
processo democrdtico. Nao s6 reforgaria a posigdo dos islamistas mode-
rados, como também favoreceria o didlogo entre os islamistas no seio do
sistema politico. Encorajaria os islamistas a assumirem posi¢des mais
pragmaticas e a serem menos ortodoxos e milenaristas na definigao dos

aprovacdo dos atos individuais que testemunhou ou que lhe foram contados. Assim, a
Sunna é tudo o que o Profeta disse, fez ou consentiu e que se tornou lei.
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seus programas politicos. A integracdo dos islamistas no sistema politico
através dos meios parlamentares legais é preferivel a deixar que alcancem
o poder através da violéncia. A integragdo legal, argumentam, favorece
pelo menos o triunfo de todos aqueles islamistas que respeitam o pro-
cesso parlamentar e as regras do estado de Direito. A questdo central,
para os proponentes da corrente acomodacionista, ndo é tanto saber se
os islamistas chegardo ao poder, mas antes descortinar como é que eles
o fardo (Pinto 2008: 285-286).

Ja a escola confrontacionista, como o préprio nome indica, tem
implicito o confronto entre Isldo e Ocidente. Segundo esta corrente, os
governos dos paises drabes ainda ndo tém as bases para a implementa-
¢do de uma democracia plena, pelo que os governos autoritdrios sdo a
melhor alternativa a uma democracia islamica.

Entre os idedlogos desta escola encontramos Samuel Huntington —
que, na sua obra O Choque das Civilizagdes, falava ja da colisdo do mundo
islamico com o Ocidente —, Daniel Pipes, Judith Miller e Salman Rushdie
- 0 qual foi sentenciado a morte por um fatwa® do Ayatollah Ruhollah
Khomeini devido a publicacdo de Versiculos Satdnicos —, entre muitos
outros. Estes autores, ao contrdrio dos anteriores, mostram-se contra a
abertura demasiado rdpida do sistema politico aos partidos islamicos,
uma vez que estes colocariam em causa a democracia. Seguindo esta
linha de orientagdo, argumentam que os islamistas sdo uma espécie de
oportunistas cujo principal objetivo é explorar o sistema democratico
para efeitos dos seus fins ndo democréticos (Idem: 286-297).

Ora, quando abordamos o fendmeno do fundamentalismo islamico,
é importante referir as atitudes fundamentalistas tomadas em relagdo
ao «outro». Sdo elas (Costa 2000: 404-405):

® Retaliar. Os fundamentalistas veem-se a si préprios como mi-
litantes. Por outro lado, comegam por ser tradicionalistas que
percecionam algum desafio ou ameaga a sua identidade social
e pessoal. Se sdo derrotados em questdes que consideram vitais,

(2) Fatwa é uma fonte indireta de direito islamico. E uma opinido ou decreto
interpretativo referente a doutrina ou ao direito religioso emitida e tornada ptblica por uma
autoridade reconhecida. Na Reptiblica Islamica do Irdo, por exemplo, é uma prerrogativa
conferida apenas ao Fagih (Te6logo Jurisconsulto) e aos Grandes Ayatollahs.
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logo acreditam perder tudo e, em face disso, reagem e retaliam de
forma enérgica e muitas vezes inovadora.

Combater Por. Quando as ameagas recrudescem, alguns funda-
mentalistas chegam a preferir o isolamento durante um periodo
de tempo limitado. No entanto, essa sua atitude revela-se aparen-
temente passiva, ja que nunca deixam de combater pela mudanga.
Se nada resultar, sdo coagidos a escolher um tltimo recurso: pegar
em armas para defender o seu territério ou a integridade do seu
grupo ou comunidade. Portanto, combatem pela defesa de um
interesse mugulmano que esta a ser ameagado.

Combater Com. Os fundamentalistas combatem com um vasto
arsenal bélico. Os movimentos fundamentalistas acabam por ser
assim denominados em virtude da sua op¢ao consistir em procurar
o retorno a um passado histérico que consideram glorioso, passi-
vel de servir de modelo a imitar no presente e no futuro. Acresce
que também sdo seletivos. De facto, procuram manter a distancia
todos os individuos que ndo pertencam a sua seita, ao seu grupo
ou a sua comunidade.

Combater Outrem. O combate fundamentalista contra o inimigo
a abater pode ser genérico ou especifico. Essa luta, sem tréguas,
progride no sentido de extirpar uma ameaga que tanto pode ser
externa como interna: a primeira, oriunda do infiel, do agente de
poderes sagrados antitéticos ou do modernizador; a segunda, pode
provir dos moderadores, daqueles que procuram negociar com a
modernidade ou dos que pretendem reestruturar o movimento.

Combater sob a Bandeira Divina. E um denominador comum a
todas as religides teistas. Desfrutam de uma enorme for¢a mobili-
zadora. Todos aqueles movimentos cujos militantes serdo convictos
de que a sua missdo se alicer¢a num Chamamento de Deus e que
uma vez cumprida, com autossacrificio, serdo recompensados no
Além. Assim, quando iniciam uma peleja, os fundamentalistas
devem fazé-lo em nome de Allah e nunca por um motivo pessoal.
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Se quisermos enunciar detalhadamente as causas que estdo na ori-
gem do fenémeno do fundamentalismo islamico, podemos considerar
as seguintes (Coggiola 2007; Pinto 2008; Lara 2017):

e Uma crise de identidade do mundo 4rabe.

¢ Uma reacdo ao laicismo, ao reformismo e a secularizacdo (casos
tipicos do Irdo, da Turquia e da Argélia). Com efeito, 0 movimento
de secularizacdo do mundo mugulmano evidenciou-se no decénio
de 20 do século transacto. A Turquia independente de Mustafa
Kemal (Atatiirk) cortou o corddao umbilical do mundo mucgulma-
no, ao suprimir, em 1924, o Califado. Com a laicizacdo do parfs,
Atattirk tentou combater a influéncia cultural e religiosa do Islao
sobre a populagdo, dando inicio a um programa forgado de ociden-
talizacdo. Por outro lado, durante a Dinastia Pahlavi (1925-1979),
também o Irdo, com os dois Pahlavis, conheceu algumas tentativas
de modernizagdo, as quais acabariam goradas com o triunfo da
Revolugdo Islamica, em 1979.

¢ Uma reacgdo etnocéntrica e xenéfoba (entendendo-se a xenofobia
do ponto de vista cultural), ou seja, uma reacdo xené6foba contra
qualquer modelo estrangeiro apresentado.

e A divisdo do Império Otomano em diferentes Estados indepen-
dentes fez surgir neles os nacionalismos e as ideologias transna-
cionais, tais como o pan-arabismo que, com Nasser, conseguiu
atrair indmeros simpatizantes em diversos paises. Com efeito, o
pan-arabismo projetou-se internacionalmente, fazendo parte de
um movimento maior, o dos paises ndo alinhados, organizado na
Conferéncia de Bandung, que procuravam uma «via alternativa»
entre os sistemas capitalista e comunista. O objetivo era a procura
de uma identidade drabe, perseguindo um objetivo maior que
seria o Estado Arabe tinico, o qual integraria povos detentores da
mesma tradicdo, cultura e lingua.

e Osentimento de humilhagéo pela subordinagdo militar, econémi-

ca e social do mundo drabe em relagdo as grandes poténcias. Os
muculmanos consideram-se vitimas das circunstancias histéricas
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e de forgas conspirativas justificadas pelo édio confessional. Este
processo de «vitimizagdo» encetou-se com as Cruzadas, passou
pela Reconquista, pelo Sistema de Mandatos, depois, pelo Sistema
de Colénias e acabou por se agravar nos nossos dias.

* Uma repulsa simultdnea pelo colonialismo, neocolonialismo e pelo
socialismo marxista.

* Uma crise econémica e social provocada pelo éxodo rural e pela
urbanizacdo explosiva. De facto, a fuga dos meios rurais e a urbani-
zagdo desenfreada criaram bolsas de pobreza urbana e conduziram
arutura das infraestruturas e dos servicos urbanos. Os habitantes
das zonas rurais que chegam as cidades mantém as suas tradi¢des
culturais e religiosas, mas sofrem de um certo sentimento de alie-
nacgado quanto a sociedade que os rodeia. Assim, o Isldo parece ser
a tnica referéncia vdlida num ambiente que se lhes afigura hostil.
Deste modo, apresentam-se como um importante manancial de
apoio aos movimentos fundamentalistas.

Por outro lado, o fundamentalismo islamico apresenta-nos um con-
junto de caracteristicas essenciais que lhe sdo intrinsecos (Silva 2016:
62-63): em primeiro lugar, o totalitarismo, ja que abrange e regula todos
os aspetos da vida social publica e privada; por outro lado, em qualquer
das suas formula¢bes, tem uma visdo literalista da Shari’a, uma vez que
os preceitos dispositivos do Alcordo devem ser aplicados rigorosamente,
especialmente os que proibem determinadas coisas, tais como o dlcool,
0 jogo ou a mistura de sexos. Além disto, o fundamentalismo islamico
baseia-se em vulgatas da religido isldmica e ndo numa totalidade impor-
tante. Por tltimo, é algo coercivo e repressivo, ou seja, ndo é uma forma
alternativa, mas sim imposta e carrega consigo uma visao repressiva.

Em sintese, podemos afirmar que o fundamentalismo é a defesa
daquilo que se apresenta como fundamental, ou seja, fundamental na
defesa ortodoxa de um principio (de fé) que se acha superior. E, portanto,
a defesa dos fundamentos da fé em detrimento dos de outras crencas,
porque se acredita que aqueles sdo superiores a estes. Neste particular,
os fundamentalistas islamicos procuram fazer regressar o mundo mu-
culmano a pureza que se vivia no tempo do Profeta Maomé, devido as

299



Revista de Histéria das Ideias

mudangas quotidianas que parecem ameagar a continuidade das suas
tradicGes.

O Fundamentalismo Islimico no contexto politico nacional
e internacional

Em algumas partes do mundo, o fundamentalismo religioso tem sido
o meio para a progressiva mudanga social, para a melhoria do bem-estar
social dos membros mais pobres da sociedade e para o incremento da
participagdo politica por parte das massas. Noutras partes, serviu para
mobilizar o apoio popular para causas conservadoras e para os esfor¢os
feitos no sentido de circunscrever ou abolir os direitos de certos elemen-
tos da comunidade politica (Ferdows & Weber 2012: 179).

O facto mais importante relativamente ao Isldo é que ndo existe
distingdo entre as esferas secular e religiosa. O proprio Profeta Maomé
estabeleceu em Medina um corpo governativo de regras e leis. Por cau-
sa disso, o fundamentalismo isldmico permaneceu sempre como uma
forca politica latente; e um aspecto comum da missdo dos movimentos
isldmicos tem sido a sua énfase no Isldo, ndo apenas nos seus rituais e
crengas, mas também no Isldo como um movimento moral e social no
sentido de estabelecer uma ordem islamica (Idem: 181).

Ora, determinar ao certo o que estd na origem do fundamentalismo
islamico afigura ser uma tarefa dificil. Contudo, talvez se possa apresentar
como um dos principais motivos do seu surgimento o facto de os prototi-
pos de sistemas politicos que o Ocidente tentou implementar no mundo
mugculmano terem fracassado. Aliado a isto estd o facto de os préprios
paises mugulmanos terem procurado uma alternativa para esses sistemas,
mas que também fracassou por falta de alicerces sélidos para que a mesma
resultasse. Assim, alguns movimentos pareceram ter encontrado a solugdo
para os seus problemas na fé. E é a defesa — por vezes violenta — desta fé
que nos permite falar de fundamentalismo islamico.

Podemos concluir, portanto, que a maior parte das causas que le-
vam ao surgimento do fundamentalismo islamico estdo relacionadas
com o insucesso das seculares ideologias ocidentais para resolver os
problemas sociais, politicos e econémicos das sociedades mugulma-
nas. Na verdade, o fundamentalismo apresenta-se como uma férmula
nova que constitui uma ideologia de ressentimento contra o laicismo,
a ocidentalizagdo, a secularizagdo, o atraso, a corrupg¢do e a injustica e
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ganhou vida com a queda da chamada «cortina de ferro» e o ocaso da
«Guerra Fria». E uma reacdo contra todos os modelos alternativos que
haviam sido experimentados no mundo &rabe e islamico. E, no fundo,
uma reagdo ao modelo capitalista (democratico e liberal), ao modelo
de desenvolvimento ndo-capitalista (de cariz marxista) e ao modelo
terceiro-mundista (Lara 1997, 2014, 2017), denominado terceira via; um
modelo independente dos modelos anteriores, gerado no préprio mun-
do mugulmano como resposta aqueles, mas que acabaria também por
fracassar. Com o fracasso deste tltimo modelo, verifica-se um regresso
as origens, ou seja, um retorno aos fundamentos da fé — é o surgimento
do moderno fundamentalismo islamico.
Na verdade,

todos os movimentos isldmicos procuram uma reforma compreen-
siva, isto é, procuram mudar todos os aspetos da vida, fazendo da fé o
ponto central. Consideram que o que é preciso ndo sdo novas interpre-
tacdes de velhos principios, mas antes uma estrita adesdo aquilo que foi
revelado como sendo o verdadeiro caminho (Ferdows & Weber 2012: 181).

Por outro lado, o fundamentalismo islamico apresenta-se como um
fenémeno dinamico, nédo estatico, ou seja, é algo que se desenvolve no
seio de uma cultura de mudanga, adapta-se a conjuntura que o envolve
e tem sempre que interagir com outrem. Quer participar, ativamente,
na vida nacional e internacional dos Estados.

Com efeito, o fundamentalismo tem que ser definido em termos
do «outro» com o qual se relaciona dialeticamente. Este «outro», que
enfrenta a oposigao dos fundamentalistas é, na generalidade dos casos,
o representante do imperialismo estrangeiro. Temos como exemplo
paradigmatico desta realidade a Reptblica Islamica do Irdo.

Ora, o despontar desta nova vaga fundamentalista estd intimamente
ligado aos padrdes de desenvolvimento socioecondmicos das sociedades
muculmanas e as consequéncias culturais e politicas desse desenvolvi-
mento, tais como a polarizacdo cultural e a destruicdo do tecido socio-
politico, o que acabou por afetar o equilibrio de poder entre os vérios
sectores da sociedade (Pinto 2008: 29).

As ameagas a identidade étnica e a integridade sociopolitica das
sociedades mugulmanas por parte do Dar al-Harb — ou seja, o mundo da
guerra, o mundo ndo-mugulmano — tém levado os fundamentalistas a
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exortar as populagdes no sentido da restauracdo dos valores tradicionais
e culturais, a qual funcionard como um mecanismo de defesa contra a
ameaca externa. Estes fundamentalistas jd ndo se consideram elementos
dominados pelos efeitos devastadores da vida secular; pelo contrario,
veem-se a si préprios como elementos capazes de retaliar e de lutar pela
defesa e salvaguarda dos seus ideais. Por outro lado, a realidade tem
mostrado que sdo as camadas jovens as mais permedveis a estas atitu-
des fundamentalistas, bem como as baixas classes médias e as classes
baixas que configuram as principais fontes de recrutamento para os
movimentos fundamentalistas.

Ora, se o processo de secularizacdo e de ocidentalizagdo tivesse
levado aos paises mucgulmanos um poder renovado e a prosperidade
que os seus idedlogos prometeram, talvez a fé do mundo mugulmano
no futuro tivesse sido melhor ao longo do século XX. Contudo, como ja
referirmos, isso ndo aconteceu. Este processo ndo trouxe democracia, nem
direitos humanos, nem sequer uma melhor ou uma maior distribui¢do
da riqueza. Pelo contrario: «o programa de ocidentalizacdo resultou em
governos seculares ditatoriais e opressivos e numa riqueza distribuida
apenas por uma pequena elite. Pior; tem corroido a cultura e a tradigdo
muculmanas» (Davidson 2013: 11).

No Isldo moderno, como afirma Paul Grieve (2014: 307-308),

o fundamentalismo é uma reagao contra o compromisso estabelecido
com a sociedade secular moderna, bem como uma expressdo do desejo
de manter ou redescobrir os valores essenciais da fé. Desde o primeiro
cisma, aquando da sucessdo de Maomé, até a submissdo do Dar al-Islam
(mundo do Isldo) ao Ocidente materialista no século XX, os mugulmanos
tém sido sujeitos a divisdo, ao descrédito, ao imperialismo, ao colonia-
lismo, a tirania, a corrupgdo e, mais recentemente, a reocupagao, tanto
econémica como militar. O fundamentalismo islamico parece querer
afastar esta histéria desfeada e restabelecer a submissdo a palavra de
Deus, seguindo os principios mais puros recénditos no Alcorao.

No fundo, o fundamentalismo isldmico apresenta-se como um
arquétipo politico e ndo apenas como uma simples visdo integrista
da religido. Os fundamentalistas souberam transformar a lei islamica
num programa sistemético de ideais politicos e converteram-na numa
verdadeira Constituigdo ideolégica do século XX.
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Com efeito, os fundamentalistas consideram que o mundo mu-
¢ulmano vive num estado de desordem que conduziu a uma deca-
déncia politica e moral. Este facto permitiu a ingeréncia do Ocidente,
o qual o «contaminou» com valores seculares e comportamentos
baseados nos conceitos de materialismo politico e de nacionalismo.
Consequentemente, assistiu-se a uma fragmentagdo da comunidade
islamica através da imposicdo de fronteiras nacionais e da ocidenta-
lizagdo da classe alta alienada dos seus valores culturais islamicos,
o que, do ponto de vista dos novos movimentos fundamentalistas,
fez despontar um novo periodo de jahiliyya (ignorancia). Por outro
lado, no sentido de combater esta decadéncia, os fundamentalistas
consideram que o mundo mugulmano deverad ser reislamizado. Esta
situacdo implica a reintroducao da Shari’a, enquanto se expurgam os
aspetos negativos das influéncias politica e cultural do Ocidente. Por
fim, na Gtica destes fundamentalistas, a tinica forma de reislamizar a
sociedade serd repolitizar o Isldo. Isto é, segundo a sua perspetiva, o
Isldao comegou por ser uma religido que pregava a rejeigdo de falsos
Deuses e de praticas corruptas; o Ocidente e o processo de ociden-
talizagdo representam precisamente estes males. Esta situagdo serd
combatida se se repolitizar o Isldo, tomando como exemplo a prética
do préprio Profeta Maomé enquanto governador, juiz e Chefe de
Estado, na Cidade Santa de Medina (Davidson 2013: 12-13).

Desta forma, o fundamentalismo isldmico procura participar ati-
vamente na vida politica nacional e internacional, apresentando-se
como uma alternativa necessdria a situagdo politica atual dos Estados
muculmanos. Ameagados pelas mudancas do mundo contemporaneo
que intimidam a continuidade da tradigdo, os fundamentalistas procu-
ram concretizar uma revisdo radical do passado e procuram participar
ativamente na vida politica nacional e internacional.

Notas Finais

Tendo o fundamentalismo as suas raizes na religido, ele é muitas
vezes usado pelos ativistas radicais como arma de ameaca ao Ocidente.
De facto, a religido é um importante veiculo de conducdo de massas.
Muitas vezes, é por intermédio da fé que se conseguem movimentar
as populagdes rumo a determinado objetivo, daf a sua importancia
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para as relagdes internacionais. Consequentemente, e uma vez que em
determinados pafses as esferas religiosa e politica formam um todo,
o Estado ndo se pode separar da religido, visto que ela condiciona o
poder. Deste modo, assistimos a uma verdadeira instrumentalizagao
da religido por parte de alguns movimentos no sentido de conseguir
alcangar os seus objetivos. Com base nos fundamentos da religido, esses
movimentos procuram edificar um Estado que vele pelo respeito pela
religido, enfatizando os tempos dureos vividos na era de Maomé, tal
como preconizavam Hassan al-Banna e Sayyid Qutb, no Egito, e como
conseguiu o Ayatollah Ruhollah Khomeini, no Iréo.

Neste caso particular, aproximam-se do salafismo®, ao apelarem
também a um conceito bdsico do Isldo: os mugulmanos deverdo seguir
o que advém de Maomé e dos Seus Companheiros (al-salaf al-salih).

O resultado desta agdo é o caracteristico puritanismo/integrismo
relativamente as praticas religiosas e a moral ptiblica que ainda sdo de-
fendidos por estes movimentos, os quais procuram participar ativamente
na vida politica dos respetivos paises.

Mais uma vez, esta aqui patente a caracteristica singular do mundo
drabe-mugulmano — a religido é um fundamento irrefutdvel em todos
os discursos politicos, uma vez que as duas esferas (politica/secular e
religiosa) interagem continuamente e encontram-se dependentes uma da
outra. Desta forma, a religido acaba por servir para que os movimentos
fundamentalistas a usem como utensilio moldével aos seus interesses e

(3) O salafismo é um movimento reformista mugulmano que surgiu no Egito nos finais do
século XIX. O objetivo do salafismo era reformar a doutrina islamica para a adaptar aos novos
tempos. E o produto do intenso contacto que comega a produzir-se entre 0 mundo islamico
e o ocidental desde meados do século XIX. A ideia central do salafismo é a de que o Isldo era
perfeito e completo durante os tempos do Profeta Maomé e dos Seus Companheiros. Durante
esse periodo, esse era o verdadeiro Isldo. A sua maneira de viver o Isldo assemelha-se a religido
vivida durante aquele periodo. Por outro lado, pretende encontrar uma via de modernizacdo
especificamente isldmica. Tanto enfrenta as doutrinas que estabelecem uma identificacdo entre
modernizagéo e ocidentalizacdo, como as de cariz tradicionalista que rejeitam a modernidade
procedente do Ocidente como algo intrinsecamente destruidor do que é verdadeiramente
islamico. A expressdo «salafistas», que remete para os primeiros mugulmanos, indicia a sua
vontade de encontrar os elementos para a reforma do Isldo enquadrada na doutrina original da
fé, rejeitando, em maior ou menor grau, a tradigdo islamica subsequente. Neste caso particular,
o salafismo pode ser apontado como o precursor dos movimentos posteriores denominados de
islamistas, embora estes tenham um cardter mais especificamente politico e tenham evoluido
para posicdes mais radicais, que se afastam do préprio salafismo.
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objetivos de cada momento. Contudo, Isldo e fundamentalismo islamico
ndo devem ser confundidos.

Nao podemos, no entanto, olvidar o impacto que a mensagem dos
fundamentalistas tem na sociedade civil. A grande aquiescéncia de
algumas popula¢des a uma visdo mais integrista do Isldo prende-se
também com a sua mensagem simples, que tocou no intimo dos efetivos
demogréficos mais pobres e rurais de alguns paises mugulmanos, que
encontraram na fé uma resposta e um reftigio para os seus problemas
do quotidiano. Através da sua crenga, conseguiram a forca necessdaria
para enfrentar a dura realidade em que vivem. Com efeito, quando a
busca de solugGes para os problemas socioeconémicos com 0s quais se
confrontam na vida terrena néo surte qualquer efeito, mobilizam a sua
atencdo para o Além, procurando o seu conforto na fé em Allah. Nao
obstante, ndo nos parece que o regresso aos fundamentos da religido
coloque em causa o equilibrio da sociedade internacional atual. O que
realmente constitui um perigo para tal equilibrio sdo as a¢des de alguns
movimentos que usam a religido para alcangarem os seus objetivos po-
liticos. Estes movimentos mostraram que o fundamentalismo isldmico
surgiu como reacdo a ameaga das culturas exteriores de mudanca e
que foi ganhando terreno devido a uma crise de representagdo politica
no mundo mugulmano contemporaneo. E, neste caso, talvez a melhor
maneira de conter o fundamentalismo isldmico, enquanto forma de
participacdo politica, se encontre nas mdos dos mugulmanos mais
moderados. Todavia, estes deverdo agir em seu nome pessoal, para
contrariar o facto de o fundamentalismo, embora sendo um fenémeno
politicamente ativo, se alimentar da passividade individual. De facto, a
passividade dever-se-4 opor a atividade.

Devido a agdo violenta de alguns movimentos fundamentalistas, e
em virtude do impacto dos atentados de 11 de setembro nos E.U.A., fun-
damentalismo e terrorismo sdo confundidos. Contudo, tal concecéo esta
errada. Para haver terrorismo, é necessario que haja violéncia, ilegalidade,
clandestinidade, até porque o terrorismo é uma forma de subversao. Ora,
se as populag¢des aderem voluntariamente ao fundamentalismo, devido
a sua mensagem simples e por assim estarem mais perto de Allah, ndo
se pode, de maneira alguma, afirmar que fundamentalismo e terrorismo
sejam sinénimos.

O debate sobre o fundamentalismo isldmico estd agora mais aceso
devido as revoltas que tém assolado o Médio Oriente e o Norte de Afri-
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ca. O fantasma de uma nova ascensdo do fundamentalismo islamico ao
poder nestas regides tem assustado o Ocidente, que, do ponto de vista
econdémico, depende (em muito) destas duas dreas. Por outro lado, existe
uma grande incerteza relativamente aos regimes que se seguirdo aqueles
que cairam: novas ditaduras mascaradas de democracias e conduzidas de
forma soft, ou novas democracias efetivas, moldadas aos valores sociais,
culturais e religiosos da regido?

Quanto ao futuro, é dificil fazer previsdes e afirmar com certeza
como vai ser. Mas, como dizia Victor Hugo, o futuro tem muitos nomes.
Para os incapazes é o inalcangdvel, para os medrosos é o desconhecido,
para os valentes é a oportunidade. E esta parece ser a oportunidade de
mudanga para aqueles que ousaram desobedecer a ordem estabelecida.
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RECENSOES CRITICAS

Carlos Quevedo, E Deus Criou o Mundo, Lisboa, Desassossego, 2017, 208 p.
ISBN: 9789897730535

Trata-se de «uma obra que aborda trés das religides historicamente mais
representativas: o Judaismo, o Cristianismo e o Isldo». E, no entanto, mais
do que isso. As trés religides monoteistas sdo tratadas comparativamente e
apenas em aspetos que o autor, Carlos Quevedo, escolheu. Arriscamos dizer,
os temas de maior interesse para uma sociedade que se deseja aberta e plural.

E Deus Criou 0 Mundo é uma obra perfeitamente reveladora da importan-
cia do tema «Religides e Culturas», que inspira o presente volume da Revista
de Histéria das Ideias: a cultura, sendo obrigatoriamente histdrica, abarca em
si matrizes religiosas, quer isso seja facil de percecionar no modo de vida,
quer ndo. A obra em apreco organiza-se em trés partes: i) «As religides e o
mundo», dedicada aos nascimentos, as mudangas, aos desaparecimentos no
interior de uma religido, fruto de assimilagdo, mas também de resisténcias;
ii) «Ser religioso», onde se explora o que é ser judeu, ser cristdo e ser mugul-
mano (note-se que as orientagdes religiosas estudadas pelo autor sdo, no seio
do judafsmo, o judaismo ortodoxo; no seio do cristianismo, o catolicismo; e,
no seio do isldo, o sunismo); iii) «A vida dos crentes», que se foca na familia
(casamento e divércio), no casamento inter-religioso, na condi¢do da mulher,
na morte e, por tltimo, na teorizagdo do fim do mundo (sobre cada um dos
temas enumerados, apresenta-se a visdo de cada religido).

Esta separacdo néo é, porém, impeditiva de o autor especificar algumas
comparagdes, fruto de uma pesquisa documentada na bibliografia (apropria-
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da e sucinta) que remata a obra. Carlos Quevedo estudou Sociologia e Teoria
da Literatura em Paris e é atualmente jornalista na Antena 1, sendo o pro-
dutor do programa da mesma estacéo intitulado «E Deus Criou o Mundo»,
onde se promove o didlogo inter-religioso. Ora, foi a partir deste percurso
que concretizou em livro muitos dos didlogos ali mantidos, beneficiando
também dos contributos de Isaac Assor (judeu), de Pedro Gil (cristdo) e de
Khalid Jamal (mugulmano).

As didvidas surgem quando se trata de perceber a qualificagdo destas
religides como as «mais representativas». O budismo, por exemplo, tem
um elevado ndmero de crentes e uma forte representagdo na geografia
mundial, tal como sucede com duas das religides tratadas no livro — o
cristianismo e o isldo; j& o0 mesmo nédo acontece, porém, com o judaismo,
uma religido em que tanto a distribui¢do geografica como o ntimero de fiéis
sdo significativamente mais restritos. Nao encontramos uma explicacdo
convincente por parte do autor para aquela classificacdo e, na nossa opi-
nido, a «representatividade» ndo serd a caracteriza¢do mais certeira para
relacionar judaismo, cristianismo e isldo. Em vez disso, o episédio da fé
monoteista, quando Deus pede a Abrado que sacrifique o filho Isaac (Ismael
para os mugulmanos), deverd ser tomado como verdadeiramente fundador
da identidade desta triade de religides e como um aspeto primaério para
perceber a sua esséncia profunda. As trés sdo abradmicas, na medida em
que o judaismo adotou este episédio tornando-se fiel observante da Lei,
o cristianismo vé-o como modelo de fidelidade e o isldo encara-o como
testemunho de submissdo absoluta a Deus. Por isso mesmo, «as comuni-
dades confessionais devem saber que as crengas religiosas ndo vivem em
mundos paralelos» (id.: 22).

O autor comeca em «As religides e o mundo», a parte inicial e menos desen-
volvida do seu livro, por apontar o desconhecimento em que vivem os crentes
de umareligido em relacdo as outras. E, acrescentamos nds, de uma forma geral,
héd também um desconhecimento do crente em relagdo a sua prépria religido.
Ao adotar a designagédo «religiosos» como sinénimo de crentes, o autor ndo
considera que todos nés temos religiosidade, nada mais do que a dindmica que
impele o ser humano a questionar o sentido tltimo das coisas, como Anselmo
Borges reiteradamente afirma. Se Carlos Quevedo, na Introdugéo, informa que
«as [...] [suas] opinies estdo [...] refletidas [na obral» (id.: 17) e, mais adiante,
afirma que «ndo é um livro de histéria das religides» (id.: 42), é precisamente
nesta primeira parte da obra que o autor aduz, ainda assim, alguma informacao
de natureza histérica (ndo isenta, é certo, de opinido pessoal).
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«Seja como for, [...] temos Deus e deuses, todos criados por diferentes
povos e adorados segundo as tradigdes locais» (id.: 39). Consideramos
esta frase a chave para apreender o sentido da obra e, ainda, a histéria
das religides. Ela alude ao facto de Deus ser uma criagdo dos povos e, por
conseguinte, existir enquanto criacdao humana, consonante com a diferente
histéria dos Homens. E, entdo, em «Ser religioso», a segunda parte, que
o autor se centra naquilo que considera essencial para conseguir realgar
o objetivo do livro: «perceber se a revelacdo do mesmo Deus as religices
abradmicas reforca os lagos de parentesco ou impossibilita a conversa»
(id.: 48). Por ordem cronolégica do seu aparecimento, estas religides sdo
abordadas no que diz respeito aos seus textos sagrados, as regras alimen-
tares, a autoridade religiosa e aos seus ritos. E de notar uma inexatidao
de Carlos Quevedo, ao referir-se a génese do isldo: «Maomé escreve o
Alcordo ditado por Deus» (id.: 25). Todavia, os mugulmanos creem que o
Alcordo é o conjunto das palavras do préprio Deus; efetivamente, s6 com
o terceiro califa é que o Alcordo comecou a ser registado num tnico livro.
Julgamos ainda que é de salientar o apelo do autor ao conhecimento do
isldo, o que alids ndo faz, pelo menos de uma forma expressa, em relagao
as outras duas religides.

Ousarfamos dizer que, enquanto o judaismo é a religido do Livro por
exceléncia, o cristianismo originou uma proximidade incomparavel do
Homem com Deus e o isldo tem no Alcordo a condigdo divina que se pode
equiparar a de Jesus no cristianismo. A tltima parte da obra parece-nos
verdadeiramente interessante, por tais caracteristicas aqui se exprimirem
e por suscitar abundante reflexdo ao leitor. Entre as questdes tratadas em
«A vida dos crentes», pensamos que a mais controversa é a do casamento
inter-religioso, na medida em que cada um dos membros do casal, como
bem refere o autor, tem de deixar de ser «inter». Por outro lado, visto que o
dltimo titulo — «O fim do mundo» — ainda aborda, no seu inicio, a questado
da morte, faria mais sentido termind-la anteriormente e assumi-la como
uma temdtica separada de «O fim do mundo»; este ndo implica necessa-
riamente a catdstrofe provocada pela morte. E importante percebermos
que seiscentos anos separam cristianismo e isldo, pelo que as realidades a
que hoje assistimos nas sociedades de matriz judaico-cristd ndo podem ser
compardveis as que professam uma fé que ndo percorreu ainda todo esse
tempo. Nas sociedades afetadas pelo facto islamico, o controlo existe «<sem
justificagdo religiosa nem prova de fé nenhuma» (id.: 160), como realga o
autor; é, portanto, produto de uma historicidade, seja ela qual for.

311



Revista de Histéria das Ideias

Havendo vadrios desafios do fenémeno religioso ao mundo contem-
poraneo, os quais Carlos Quevedo aponta na sua conclusdo, a violagdo
da liberdade religiosa é um deles, quer esta passe pela discriminagéo,
quer pela perseguicdo. Embora se refira ao terrorismo, também ele contra
minorias religiosas, podemos conhecer amplamente as varias formas de
violagao através da Fundagdo AIS, com a publicagdo bianual de um Relatdrio
da Liberdade Religiosa no Mundo. A obra remata com uma frase tdo simples
quanto inquietante: «O ganho é ficarmos a conhecer a humanidade» (id.:
201). Um meio para o conseguir, apontado pelo autor, é a promogdo do
dialogo inter-religioso.

Olhar para uma ou para outra religido, atualmente, ou incentivar o
didlogo é limitativo para o ganho referido: consegue-se observando a cons-
trugdo de uma religido na longue durée e, mais relevante ainda, adotando
uma perspetiva comparativa. Esta fornece-nos o autor, o que é, por si s6, um
aspeto positivo a colher nesta sua obra. Assim, e como dizia a historiadora
Linda Colley para a histéria imperial britanica, os historiadores devem ser
sensfveis as multiplas conexdes. E imperativo que o didlogo deixe de ser
um mero principio que lembra um dos direitos fundamentais, o da igual-
dade, teoricamente definido mas impraticavel. Para além da promocéo do
conhecimento cientifico no campo dos estudos da religido, as interagdes
entre a dindmica social e a dindmica religiosa apresentadas sdo deveras tteis
a sociedade secularizada. Parece-nos que o trabalho de Carlos Quevedo,
E Deus Criou o Mundo, amplia este rumo.

SOFIA CARDETAS BEATO
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Miguel Gomes Martins, 1147, a conquista de Lisboa na rota da Sequnda Cruzada,
Lisboa: A Esfera dos Livros, 2017, 386 p. ISBN: 978-989-626-840-4.

Miguel Gomes Martins tem orientado a sua linha de investigacdo para
duas vertentes: a Histéria Militar Medieval e os Estudos Olisiponenses,

312



Recensdes criticas

conjugando-os sempre que possivel. A sua proficua produgdo literdria
reflete isso mesmo, com a publicacdo de indmeros artigos e monografias
sobre estas temadticas. Podemos entdo destacar as obras A arte da guerra em
Portugal (1245 a 1367), publicada em 2014, e Guerreiros de Pedra, publicada em
2016, de entre um conjunto de titulos que poderfamos considerar.

As fontes constituem a ferramenta mais importante que o historiador
tem a sua disposicdo, podendo ser interpretadas e revisitadas em diferentes
épocas e analisadas sob diversos prismas. Logo na introdugéo (p. 18), refe-
re-se que, embora se conheca um grande nimero de fontes (portuguesas e
estrangeiras) onde se menciona a conquista de Lisboa, torna-se necessdrio
abordé-las com um novo questiondrio e, com o auxilio de novos dados
historiogréficos, procurar enquadrar esta agdo militar num contexto mais
global. De entre as fontes mais importantes aqui mencionadas, destacam-se
o De Expugnatione Lyxbonensi, uma carta enviada ao clérigo inglés Osberto
de Bawdsey por um autor (possivelmente um religioso da mesma nacio-
nalidade) que assina com a inicial «R.»; a denominada «Carta de Lisboa»,
um documento do qual se conhecem trés versdes, enviadas pelos cruzados
germanicos Winaudo, Arnulfo e Duodequino aos respetivos prelados; e,
por dltimo, a «Noticia da Fundagdo do Mosteiro de S. Vicente de Lisboa»,
redigida em época posterior aos acontecimentos, mas que conta com os
depoimentos de um clérigo (Otdo?) e de Ferndo Peres Cativo, personagens
que testemunharam os acontecimentos.

A obra organiza-se em catorze capitulos, parecendo-nos correta a decisdo
do autor de aproximar o seu dngulo de observagdo a medida que os aconte-
cimentos se vdo desenrolando, uma vez que os quatro primeiros capitulos
fazem o enquadramento geografico e politico da época, ultrapassando o
isolamento a que o cerco de Lisboa foi votado por alguns estudos mais ou
menos recentes. Nesse sentido, no primeiro capitulo, deambulamos pela
histéria dos reinos de Inglaterra e de Franga, assistindo aos eventos que tive-
ram lugar apés a Batalha de Hastings (1066) e as tenses criadas pela posse,
por parte dos monarcas ingleses, da provincia da Normandia (p. 24-29); em
seguida, passamos rapidamente pelo Sacro Império Romano-Germanico,
fértil em atritos jurisdicionais com a Santa Sé (p. 29-32 e 36-38). Também o
reino normando da Sicilia merece atengéo (p. 32-35), um importante pélo
multicultural no centro do Mediterrdneo, bem como as tentativas de um dos
seus monarcas, Robert Guiscard, para conquistar territérios para oriente,
onde o Império Bizantino continuava a constituir uma referéncia politica
e militar (p. 38-42). Por fim, somos convidados a langar um olhar sobre o
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mundo mugulmano, mais concretamente sobre o Médio Oriente e o Norte
de Africa (p. 42-49).

Os dois capitulos seguintes abordam a evolugdo politica da Penin-
sula Ibérica, desde a conquista muculmana até meados do século XIL
A fragmentagdo dos reinos cristdos peninsulares apés a morte de Afonso 111,
em 920, e a sua reunifica¢do sob a égide de Fernando I, 0 Magno (1037-1065),
é um assunto que merece particular atencdo no capitulo 2, bem como as ten-
tativas de D. Teresa, filha de Afonso VI, para conseguir alguma autonomia
para o seu territdrio, que se estendia, em tragos gerais, desde o Sul da Galiza
até ao Rio Mondego. Serd o seu filho, D. Afonso Henriques, quem comegard
a tragar os destinos politico-militares do condado a partir de 1128 (capitulo
3), sofrendo alguns reveses a Norte mas movimentando-se com elevada inte-
ligéncia tética a Sul, onde consegue importantes ganhos territoriais junto ao
Mondego. Importa realgar que estes trés capitulos de contextualizagdo estdo
escritos de forma clara e sintética, bem apoiados por referéncias bibliograficas
solidas e em cartografia de qualidade, que s6 enriquecem a experiéncia do
leitor. Em nossa opinido, estes trés capitulos — quase cem péginas — podiam
ser um pouco menos desenvolvidos, dando-se maior relevancia ao capitulo
3. Contudo, isto em nada belisca o trabalho aqui apresentado, até porque a
sua redacdo terd certamente implicado uma aturada pesquisa bibliografica.

Em finais de 1144, o governador de Mossul conquista a cidade de Edessa,
ap6s uma dominagéo crista de quase cinquenta anos (capitulo 4). A noticia
da perda desta importante praga ndo deve ter demorado a atingir o coracdo
da Europa, vindo a suscitar uma reagdo firme do papa Eugénio III (se bem
que um pouco timida, no inicio). Como grande impulsionador da Segunda
Cruzada, surgem as figuras de Bernardo de Claraval (que viria a influenciar a
participacdo de Luis VII de Franca), Conrado IIl Hohenstaufen e Amadeu III

de Sabdia, cujos contingentes alcangaram a Terra Santa por via terrestre.
Paralelamente, seguiu uma frota (composta por germanicos, flamengos e
ingleses) que, tendo partido de Dartmouth com cerca de 10 000 homens (uma
cifra proposta por Matthew Bennett e que vai de encontro as ideias do autor:
p- 120), deveria atingir o Levante depois de aportar no Porto e em Lisboa.

A questdo da intencionalidade do apoio cruzado é fulcral para o en-
tendimento desta acdo militar. Este ponto, abordado logo no inicio do
capitulo 5 (p. 130), merece uma posic¢do clara por parte de Miguel Gomes
Martins, levando-o a afirmar que «tudo leva a crer que a colaboragédo entre
portugueses e cruzados ndo foi, como defenderam, entre outros, Miguel
de Oliveira e, mais recentemente, Alan J. Forey e Kelly DeVries, o resultado
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de uma situagdo fortuita ou da capacidade de persuasdo do bispo do Porto,
mas sim um plano premeditado e tracado até com alguma antecedéncia».

O capitulo 6, que aborda a Lisboa mugulmana (p. 143-166), tem bastante
interesse — até porque cruza os dados historiogréficos com os dados arqueo-
l6gicos —, mas a parte central da obra, integrada nos capitulos 7 a 11, diz
respeito, como ndo podia deixar de ser, as particularidades do cerco. Primei-
ramente, aborda o itinerdrio da hoste portuguesa e avanga uma proposta de
trajeto (p. 167-168), notando-se aqui a falta de um mapa que o ilustre. Mais
a frente, na pdgina 206, trata de uma questdo importante na historiografia
militar contemporanea, relacionada com a logistica e os abastecimentos,
sendo referidos os contributos de Bernard Bachrach e Francisco Garcia Fitz
nesta matéria. Também se nos afigura como importante o modo como é
analisado o epis6dio de Martim Moniz (p. 199) e a lenda da batalha campal
nos arredores de Sacavém (p. 210), acontecimentos que, embora carecam de
elementos que comprovem em absoluto a sua veracidade, ndo deixam de
ser utilizados como realidades ilustrativas das vdrias fases do cerco, com
algum fundo de verdade. O olhar do autor centra-se ainda na construcdo
das mdquinas de cerco (p. 216), particularmente na obten¢do de madeira
que, segundo Miguel Gomes Martins, terd sido trazida dos arredores de
Santarém ou de Sintra, uma vez que a cobertura vegetal em redor da cida-
de era constituida por drvores de pequeno porte; mais problemaética serd a
fundamentagédo da utilizagdo de pontes sambuca (p. 219), ndo obstante seja
conhecido o seu emprego durante a Segunda Guerra Punica. Neste caso,
talvez a proposta de Kelly DeVries — torres de assalto dotadas de pontes
levadigas e instaladas nos navios — seja mais aliciante, até porque esse autor
menciona a sua utilizagdo no cerco de Acre, em 1189.

Sem nos determos na descricdo da tomada da cidade, deixando esses
pormenores (alguns deles muito vividos) para o leitor, importa realgar ndo
s0 a utilizagdo critica das fontes por parte do autor, mas também o levantar
de hipéteses muito pertinentes e devidamente fundamentadas, atribuindo
a queda da Lushbuna mugulmana a fome, & doenca e a falta da chegada de
um exército de socorro (p. 249). No capitulo 12, debatem-se os eventos que
se seguiram a conquista da cidade, nomeadamente a sua reorganizagdo
por parte dos cristaos e ao efeito dominé provocado pelo acontecimento,
junto do mundo mugulmano. Aproximando-nos do fim do livro, seguimos
a frota cruzada até Tortosa (capitulo 13) e encerramos a Segunda Cruzada
onde havia sido o seu fulcro, ou seja, na Terra Santa, com um desfecho
distinto daquele que foi observado em territério peninsular, uma vez que

315



Revista de Histéria das Ideias

a campanha redundou num enorme fracasso consumado junto as muralhas
de Damasco (p. 308-310).

De um modo geral, podemos afirmar que a presente obra deverd cons-
tituir uma referéncia, ndo s6 para o estudo deste episédio em particular,
mas também para a histéria militar medieval, devido a amplitude dos
temas que trata (abastecimento, armamento, tética, efetivos, entre outros).
Nota-se que existe a preocupagédo de escrever para um publico mais vasto,
o que explicard a concisdo das notas apresentadas no final. Nada, porém,
que afete o contetido do trabalho. As gravuras das paginas centrais sdo bem
escolhidas, assim como a imagem da capa: uma reprodugédo da aguarela
de Roque Gameiro onde se evoca a conquista (em verséo algo fantasiada...)
da cidade de Lisboa. Em suma, a integragdo deste momento decisivo num
contexto mais abrangente valoriza o livro e, acima de tudo, permite que o
leitor o associe a grande epopeia do seu tempo — as Cruzadas.

JOAO NISA
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Maria Tausiet, Urban Magic in Early Modern Spain: Abracadabra Omnipotens,
Hampshire: Palgrave Macmillan 2014, 254 p. ISBN: 978-1403-99566-7
(Hardback).

Academic studies on Iberian magic and esotericism are rarely found in
English, even though in recent years, quite a few have been produced in their
original languages. The translation and publication of Maria Tausiet’s 2007
book Abracadabra Omnipotens: Magia urbana en Zaragoza en la Edad Moderna
by Palgrave Macmillan, now under the title Urban Magic in Early Modern
Spain, is therefore a most welcome event, especially from an author with
such a remarkable body of work.

Unfortunately, an initial criticism needs to be made regarding this
book’s title, even though it by no means detracts from its value. As implied
in its original title, the book mostly focuses on the situation in the city of
Saragossa, which Tausiet describes in terms of its historical, religious and
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urban uniqueness in the prologue. As such, the change from «Zaragoza» to
«Spain» in the current translation, which was likely an editorial choice rather
than the responsibility of the author, is certainly odd. To some extent it may
even be misleading, bordering on a false advertisement, to suggest that the
book aims to cover magic in Spain while it is actually solely devoted to a
single Spanish city with very particular social and historical circumstances.

Where the book’s content is concerned, chapter one continues the thread
of the prologue, expanding on the history of Saragossa as a cultural hub of
syncretic Christian, Jewish and Muslim knowledge. It describes how the
expulsion or forced conversion of its non-Christian population changed this
situation and how Saragossa acquired its centrality in the region, attracting
a constant flow of immigrants from the Mediterranean coast and southern
France. The description of the three overlapping judicial systems of the
secular, episcopalian and inquisitorial courts of Spain, all of which played
a part in dealing with cases of magic and witchcraft, is especially relevant
in chapter one. Tausiet posits that at least in the Early Modern period, the
centralized episcopalian and inquisitorial courts displayed greater leniency
towards witchcraft and magic, frequently releasing their accused with light
penalties for fraud or deception. Interestingly, it is in the records of the
secular courts, which were much more active in rural areas, that reports of
torture and execution can be found, thus dispelling the common popular
misconceptions of the Spanish Inquisition.

The following three chapters focus on particular aspects of magical
practice. In particular, chapter two focuses on what might be called «high»
or «ritual» magic, covering the very relevant aspect of magical treasure hun-
ting, a hallmark of Iberian magic. Here, Tausiet’s micro-historical approach,
dealing with very particular cases of known practitioners, offers a remar-
kably rich and vivid view of the topic by emphasizing the circulation of
foreign knowledge and the personal networks of individuals associated with
this practice. Crowning this effort is the impressive amount of insightful
detail which would have been lost had the author not used this particular
way of presenting her information.

Chapter three examines the other side of the magical field, dealing with
love and subjugation magic. An interesting point is raised here regarding
the dynamics of the cases analyzed, both in this and in the previous chap-
ter. A theme which is recurrent in this study is what appears to be a certain
gender divide between the two aspects of wealth and love/erotic magic,
although both aspire to the same goal of financial stability, notably finding
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treasure for men and finding a man for women. Noteworthy is the stark
difference pointed out in practical methodology, ingredients and overall
rational between each of these forms of magic. The social component of
the female world is also given particular attention here, as the urban magic
underworld seems to allow for a cathartic outlet of frustrated feelings, in
turn generating a support network of practitioners and clients.

Chapter four focuses on semi-sanctioned magic workers, Saludadores.
An interesting point made here is the contrast between Saludador practices,
which are apparently exclusive to men, and witchcraft, mostly associated
with women, and how one was believed to be the method of combating the
other. Still, even if this chapter is one of the most interesting, it is somewhat
compromised by the fact that Tausiet’s description of the Saludador seems to
be an oversimplified generalization based on a very narrow set of samples.
Although it is true that this would be somewhat beyond the scope of this
book, this chapter would probably benefit from a comparison of Saludador
practices from other regions of Iberia.

The following two chapters focus on the social aspects of magic inside
and outside the city. The fifth describes the city as a place of refuge for those
suspected of magic, be they escaping rural secular courts or seeking lodgings
in one of the many social institutions accessible through the inquisitional
courts. The sixth chapter strives to contrast the concepts and approaches to
magic/sorcery in the rural and the urban worlds, although it suffers from
a lack of reliable sources and reports on the rural side.

The book lastly ends with a short epilogue in which the author offers an
analysis of magic and religion in Saragossa in times of plague. Although
focusing on very particular circumstances, the points underlined by Tausiet
succeed in transmitting the ingrained nature of magic in Early Modern
Saragossan society and describing how easily this overlaps and associates
with orthodox religious practices as a defense against disease. In keeping
with that presented by the book as a very relevant topic, this particular
analysis also highlights gender tensions, with men restraining from sexual
contact with women during times of contagion, and, due to this, women
resorting to love or erotic magic.

As mentioned, the book is a precious and welcome addition to the
international field, offering a wealth of unpublished information and
reports from an understudied region. However, it seems to suffer from
a systematic shortcoming. While this does not impact too deeply on the
book’s main theses, on examining the analysis of some of the reports or
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transcribed sorceries, there appears to be a lack of attention to Spanish or
Iberian folklore. Paradigmatic examples of this blind spot are the mentions
of buried Moorish treasure, which the author appears to associate with the
banishment of Morisco populations from Spain in 1610, rather than with the
mythical narratives of the Reconquista and the pan-Iberian folkloric figure
of the Enchanted Moor. This confusion is indeed difficult to understand, as,
even if the author is not a folklorist, mentions of Moorish buried treasure
predating 1610 can be easily found in Iberian written sources at least as
early as the Codex Calixtinus from the 12" century.

One other such example is Tausiet’s quoting of the Libro Magno de San
Cipriano o Tesoro del Hechicero, a Spanish grimoire. This book is mentioned
in order to offer context for spirit communication and the use of magical
circles in the early modern period, but there seems to be a disregard for
the fact that this is actually a late 19 or early 20* century book composed
by the theosophist Alfredo Rodriguez Aldao from fragments of the Por-
tuguese O Grande Livro de Sdo Cipriano (from the mid 19t century) and the
French Grand Grimoire. While this does not invalidate the author’s point, it
reveals a degree of unfamiliarity with the complex variations of magical
literature in Iberia and, given these timeframes, Tausiet’s quoting of the
Libro Magno de San Cipriano becomes as relevant for the understanding of
early modern magical practices as the quoting of any other 19* century
Occult Revival author. In fact, the book’s dealing with magical literature
and ritual is somewhat sketchy, as Tausiet seems to suggest that the «ori-
ginal» significance of such magical operations had been lost by the time
they were performed by her analyzed subjects, and that these individuals
were drawing from a pool of «imprecise beliefs». The basis on which this
assertion is made is unclear; a judgment of «precise» or «<imprecise» belief
implies that a concrete theological position and an acceptance of the exis-
tence of «true precise belief», by which comparison and contrast can be
made, was assumed by Tausiet. For a conscientious historian, this is quite
difficult to sustain. It is likely that this is once again related to the lack of
relevance given to folk culture, as well as an absence of understanding
of the dynamics of cultural construction of authority and significance.

What can be possibly concluded from this is that, while Tausiet is a
remarkable researcher and historian, folk culture and religion are not
within her comfort zone. This shortcoming, given the scarcity of English
information on this region, is potentially damaging to the field, as it leads
to her offering a distorted and incomplete view of Iberian magical culture.
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In brief, if one is not yet familiar with Iberian magic and folklore, the
book at issue is about one hundred pages too short; the author has left out
many points which are fundamental for the accurate interpretation of her
sources. Otherwise though, a wealth of rare and precious information can
be extracted from this work. Overall, it is an extremely worthy and long
overdue addition to the international study of religion, esotericism and
magic, and offers some excellent insights into the Iberian magical landscape.
Hopefully this book will be the first of many and we will soon be seeing
Maria Tausiet’s remaining books follow the same path.

J. VIEIRA LEITAO
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Miriam Halpern Pereira, A Primeira Repiiblica Portuguesa. Na fronteira do libe-
ralismo e da democracia, Lisboa: Gradiva, 2016, 216 p. ISBN: 9789896167295

Olivro de Miriam Halpern Pereira é um estudo interpretativo e sintético
sobre a histéria da Primeira Reptblica Portuguesa, definida por muitos histo-
riadores como um regime demoliberal. Nao sendo uma obra de investigagdo,
ndo traz grandes novidades temadticas, mas tem a clareza de um raciocinio
limpido, que sabe ler a histéria com grande maturidade e que vai a procura
de novos leitores, ndo se cingindo a um publico meramente universitario.
Também ndo se trata de um mero estudo de divulgagdo, embora a autora
escreva para o grande publico. Entrando na «polémica apaixonada» ainda
hoje existente sobre a compreensédo da Reptblica, a autora afasta-se daqueles
que continuam a ver o regime como uma fase histérica caracterizada pela
«balbtrdia», uma imagem criada pelo Salazarismo, especialmente na sua
imprensa; também se distancia do cardcter apologético do Regime levado
a cabo por outras figuras da nossa historiografia mais republicana e de
raiz jacobina. Miriam Pereira afasta-se das duas correntes historiogréficas
opostas a respeito da I Republica e assume uma posicado isenta e objetiva,
embora o cardcter progressista da sua formagéo historiogréfica ndo esteja
ausente do texto interpretativo que produziu. A seu ver, o regime foi aquilo
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que as conjunturas nacional e internacional lhe permitiram ser e constituiu
um momento de avango da nossa histéria apenas interrompido pela Ditadura
militar de 1926-1932 e do Estado Novo, a partir destes anos. Pelas circunstan-
cias histéricas em que o regime vigorou e dada a conflitualidade existente
entre partidos politicos e outras forgas sociais, ndo é, ndo pode ser, um mo-
delo exemplar a seguir. Apesar disso, a I Reptiblica portuguesa deixou-nos
uma vasta obra legislativa e muitas realiza¢des materiais e imateriais que
devem ser objeto da analise sistemética do historiador. Com a entrada na
Grande Guerra, iniciou-se uma crise do sistema politico, econémico e social,
tal como se pode constatar através da leitura atenta do livro. Nao sendo,
como ja se disse, um trabalho de investigac&o cientifica, a obra revela que a
sua autora domina perfeitamente quase toda a bibliografia existente sobre o
assunto, incluindo os respetivos textos que cita, ou néo, e os artigos inseridos
nas Revistas que ela leu. Ora, foi a partir desses estudos e da sua prépria
reflexdo que construiu o estudo que agora saiu a lume. A meu ver, trata-se
de um excelente trabalho, que poderd ajudar as novas geragdes a conhecer
novas modalidades, mais objetivas, com vista a um cabal entendimento da
histéria da Primeira Reptblica Portuguesa.

Bem estruturado numa longa introdugio de histéria politica, cinco capi-
tulos e multiplos subcapitulos, o livro de Miriam Halpern Pereira assume
uma dimensdo globalizante, s6 faltando um pouco mais de histéria da
cultura para ser uma obra com um objeto total. Comegarei por fazer uma
incursdo pelo interior do contetido do livro para retirar, por fim algumas
conclusdes. A autora, a maneira de introito, escreve um bom texto sobre a
histéria de Portugal durante a Monarquia Constitucional e comega por ana-
lisar a narrativa politica utilizada no discurso sobre a Reptiblica, dividindo
esta temporalmente em trés fases: a «Reptblica forte», a «Reptuiblica Nova»
e a «Nova Republica Velha» (ou «Republica fraca»).

O titulo da obra parece-me apropriado, embora julgue correto dizer algo
acerca dos conceitos de liberalismo e de democracia. Na verdade, o primeiro
remete o leitor para todo o longo periodo da Monarquia Constitucional
durante o qual o voto era politicamente censitdrio, o que significava que s6é
uma parcela menor da sociedade — os cidaddos ativos — votava, ou era eleita.
Ora, o liberalismo manteve-se na Republica, na qual o nimero de poten-
ciais votantes rondaria apenas os 10%. Quer isto dizer que, ndo obstante os
esforgos republicanos realizados no sentido do alargamento do sufrégio, as
votagdes nas elei¢des organizadas pelo regime foram muito diminutas. E se,
na primeira lei eleitoral, ainda votavam todos aqueles que eram chefes de
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familia, ou 0s que soubessem ler, o voto era masculino. Na lei eleitoral de
1913 (Afonso Costa), as mulheres eram expressamente proibidas de votar,
assim como o0s analfabetos. Por isso, a democracia continuava a ser uma
ideia na Reptblica, como se pode ler nas pdginas deste livro, sem contetido
real porque, na verdade, o sistema era uma verdadeira oligarquia das capa-
cidades. Desta forma, a Reptiblica ndo instituiu a democracia como, alids,
acontecia na quase totalidade dos pafses do mundo, embora mantivesse
esta ideia no seu espirito mais genuinamente utépico.

Na segunda parte da Introdu¢do, Miriam Halpern Pereira, sempre em
tom didético, faz uma sintese evolutiva dos Governos e dos Presidentes da
Republica para mostrar como foi uma época instdvel e politicamente dividi-
da. Refere-se a Tedfilo Braga, que de facto ndo chegou a ser verdadeiramente
Presidente da Reptblica e que teve uma passagem discreta pelo Governo
Provisério, dado que o positivismo que advogava se casava mal com a prética
politica; destaca muito justamente Manuel de Arriaga e Bernardino Macha-
do, estes sim, verdadeiros presidentes da Reptblica, e explica, em sintese, a
acao dos diferentes governos até ao Sidonismo, passando pela Ditadura de
Pimenta de Castro. Foi o periodo da «Reptblica forte», no qual os governos
se sucederam, a0 mesmo tempo que as realidades materiais se iam trans-
formando sob o impulso da elite politica. Isto sem omitir a divisdo do velho
Partido Republicano Portugués em outras organizagdes: o Partido Democré-
tico de Afonso Costa, o Partido Evolucionista de Anténio José de Almeida
e o Partido Unionista de Brito Camacho. Neste trecho, convém lembrar que
a historiadora nos ajuda também a compreender o papel dos Mondarquicos
e das suas incursdes em territério nacional, a partir da Galiza. Depois de
fazer uma referéncia significativa ao Presidencialismo de Sidénio Pais e aos
10 meses em que ele se manteve no poder antes de ser assassinado (em 14
de dezembro de 1918) por José Julio, um ex-sindicalista rural, a historiadora
aborda a Monarquia do Norte, a gripe pneumonica, o anarco-sindicalismo e
o socialismo, para se deter nas presidéncias de Canto e Castro, Anténio José
de Almeida, Teixeira Gomes e Bernardino Machado. E a «Reptblica fraca»,
que é passada em revista com os seus maiores acontecimentos politicos, como
a «Noite Sangrenta» ou as divisdes e fusdes dos partidos.

Sempre numa escrita fluente e ficil de ler, embora trate de assuntos
complexos, Miriam Pereira escreve um excelente capitulo sobre a laicizagdo
como projeto cultural da Republica. A historiadora usa muito bem obras
como as de Fernando Catroga sobre o assunto, para esclarecer temas como
o da laicizagdo e o do anticlericalismo, do Estado e da religido e da Lei da
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Separacdo entre o Estado e as Igrejas. Miriam Halpern Pereira é uma boa
conhecedora desta dimenséo da realidade, indo a sua raiz — a secularizacao
oitocentista que funcionou como primeiro passo para a rutura entre a reli-
gido e a politica que viria a ocorrer em 1911, como veremos. Na realidade, ao
longo da segunda metade do século XIX, foi-se afirmando a laicidade como
programa politico-cultural que viria a ser concretizado com a publicagdo
da legislacdo republicana em matéria religiosa, a qual teria como vértice a
Separacdo entre o Estado e as Igrejas decretada por Afonso Costa em 20 de
abril de 1911. E se o Estado se separava das Igrejas, uma conquista civiliza-
cional presente nos nossos dias, o poder civil, segundo a nossa historiadora,
também se separava da escola e fazia da educacédo a fonte da formacao da
cidadania. Daf que a autora se demore a explicar, sempre com um sentido
pedagoégico apurado, as reformas da Reptblica para os ensinos primadrio,
secunddrio e universitario. Deste modo, valorizou o papel dos republicanos
nesta drea, como seria de esperar de uma historiadora que aborda a Republica
de uma maneira séria, distinguindo-se daqueles historiadores de direita que
apenas vém nela uma época de conflitos, de lutas, de revoltas e de revolugdes.

Segundo Miriam Halpern Pereira, a Reptblica foi também o tempo da
formagéo da cidadania, apesar dos limites que a escola teve na educacéo e
no combate ao analfabetismo. A historiadora fala-nos da nova elite politica,
do Exército e das armas como lugar de formagdo da cidadania, da criagdo
da G.N.R, do Exército e da Marinha, e da importancia que a Reptiblica teve
para o seu desenvolvimento. Ainda neste capitulo, tece varias considerac¢oes
certeiras sobre as relacGes laborais e desenvolve o tema do feminismo, evo-
cando os nomes das feministas mais destacadas nas lutas pelas igualdades
sociais. Nesse ensejo, real¢a a Liga Portuguesa para a Paz (1906) e a criacao,
no ano seguinte, do Grupo Portugués de Estudos Feministas, uma iniciativa
de Ana de Castro Osério, Adelaide Cabete, Carolina Beatriz Angelo e Maria
Veleda. Em 1908, de acordo com a historiadora, o grupo dissolveu-se e foi
criada a Liga Republicana das Mulheres Portuguesas (LRMP), formada com
o apoio de lideres republicanos como Anténio José de Almeida, Bernardino
Machado e Magalhdes Lima; a Histéria veio a mostrar a cisdo da Liga e a
formacdo de outros Grupos. Tudo isto tem vindo a ser estudado por histo-
riadores que assumem como um dos objetos da sua investigagdo o tema das
Mulheres. Cabe aqui uma referéncia a Angelina Vidal, uma professora que
se dedicou, através da escrita e dos comicios politicos, a defesa da mulher
operdria, tendo pertencido ao Partido Operdrio Socialista. Para falarmos
de Angelina Vidal, temos de deixar de fora outras mulheres destacadas,
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como Matilde Simes, Eugénia Maia e mais algumas dezenas de filiadas na
Unido das Mulheres Socialistas. Angelina Vidal teria sido uma excelente
jornalista e, no seu maior radicalismo, Maria Veleda destacou-se na defesa
da «mulher do povo».

Num dos capitulos, Miriam Pereira escreve sobre o espago publico e
civico, tdo importante durante a Reptiblica que o laicizou. Para isso, te-
ria contribuido a imprensa que formou a opinido ptblica e a escola que
moldou a consciéncia do cidaddo demo-liberal. Estas eram duas questdes
essenciais que expressavam a difusdo de um discurso profano oposto ao
discurso sagrado divulgado pelas Igrejas. Na criagdo desta nova mundi-
vidéncia dessacralizada, destacaram-se os jornais, a imagem e a radio.
Havia periédicos ligados a partidos: O Mundo, a Lucta, A Repiiblica, assim
como jornais ligados aos Sindicatos e uma imprensa articulada com os
meios econémicos (exs.: O Século e o Didrio de Noticias); para além disso, a
historiadora fala de jornais como o Primeiro de Janeiro, no Porto. Ligados ao
Centro Catoélico Portugués e a Causa Mondrquica encontravam-se a Unido
e a Epoca. Em 1923, seria criado o jornal Novidades, 6rgdo de imprensa com
uma longa histéria posterior. Nas margens do poder, socialistas, anarquistas
e—mais tarde — os comunistas que, saidos do anarco-sindicalismo, criaram
o seu préprio partido em 1921 (P.C.P) a partir da Federagdo Maximalista
Portuguesa (FMP), e lutaram por uma «Republica Social» oposta a ordem e
aautoridade da Igreja Catdlica. Miriam Halpern Pereira afirma que esta fase
foi o momento do desenvolvimento do associativismo. Na realidade, foram
criadas as associac¢des patronais para defender os interesses de classe e a elas
puderam opor-se as associagdes operdrias e as dos sindicatos, numa fase
de forte conflitualidade como o foi a fase final da Primeira Reptiblica. Para
além disso, a época também exprimiu o protesto popular e outras formas de
sociabilidade que tanta importancia tiveram, tais como o mutualismo, que
ultrapassava mesmo os sindicatos nesta vertente. E, como néo podia faltar
numa historiadora que privilegiou os estudos das infraestruturas ao longo
da sua carreira de historiadora, escreve um belo capitulo sobre economia e
finangas, que antecede um outro sobre o Império e a emigragéao, dois fatores
intimamente ligados. Na verdade, a I Reptiblica conseguiu conservar as co-
l6nias durante o pés-guerra, ao mesmo tempo que promoveu uma politica
de emigragdo, especialmente para o Brasil mas também para as colénias, a
qual contribuiu para ajudar a equilibrar o défice.

Por fim, trata-se de um livro que ndo me levanta objegdes, faltando talvez
realcar um pouco mais o papel do movimento operdrio, embora a autora o
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explique. De uma maneira geral, estou de acordo com o seu contetido, bem
expresso através de uma linguagem apropriada. Historiadora de vastos
recursos, Miriam Halpern Pereira vai do politico ao econémico com grande
facilidade, e deste ao social. Talvez a obra merecesse um capitulo sobre a
cultura na Republica (Saudosismo, Modernismo, Integralismo Lusitano),
a qual, ndo sendo muitas vezes assumidamente republicana, também faz
parte da histéria do regime.

Os historiadores, os alunos e o grande putblico precisam muito de
boas sinteses interpretativas sobre periodos jd muito estudados mas
sobre os quais faltam, por vezes, trabalhos que condensem os conheci-
mentos, cingindo-se a objetividade e a cientificidade. Ora, em virtude
do seu perfil intelectual e profissional, da sua experiéncia e do seu
saber, Miriam Halpern Pereira escreveu um livro feliz pela clareza da
sua escrita, que «apenas» traduz um pensamento de extraordindria
maturidade, muito saber e apaixonado pela Histéria. Esse «gosto» por
esta Ciéncia Social apenas se pode ler nos intersticios das suas pdginas,
pois a sua preocupacgdo-chave é a transmissdo de um conhecimento
que, como jd referimos, se revela tdo objetivo quanto possivel, sem
preconceitos, progressivo e, por isso mesmo, mais verdadeiro. Como
se conclui do seu livro, a Reptblica ndo foi um simples paréntesis da
histéria, entalado entre a Monarquia Constitucional e o Estado Novo.
Nao, o regime configurou-se num sistema politico, econémico e social
préprio, com a sua originalidade a vir, até certo ponto, do passado,
mas estando também voltada para o futuro. Foi, como ja se disse, um
regime num tempo de utopias interrompidas pela tirania do ditador
Oliveira Salazar, o qual, formando-se nela, tudo fez para a destruir,
assim como aos seus dirigentes méximos.

Em sintese final, creio poder afirmar que o livro de Miriam Halpern
Pereira é uma lufada de ar fresco surgida no interior das lutas mais ou
menos apaixonadas e nas polémicas melhor ou pior expressas sobre o
objeto da I Reptblica. Trata-se assim, a meu ver, de um trabalho sélido,
baseado nos conhecimentos profundos que a autora tem do tema, escrito
com lucidez e inteligéncia e apoiado numa metodologia rigorosa. Desta
forma, a historiadora coloca a Republica no seu devido lugar. Longe das
inflamagdes apologéticas de um setor republicano mais radical e, por ou-
tro lado, distante da visdo de direita que muitos historiadores ainda hoje
usam para nos fornecer a sua explicagéo sobre a Republica. E por isso, e
conforme foi explicado, um trabalho isento e exemplar sob o ponto de vista
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epistemoldgico. SO € pena que a autora ndo pudesse ter ido ir mais além
no recurso a uma bibliografia mais exaustiva, que ela nao cita, ou refere
apenas de uma forma breve.

VITOR NETO
vitormpneto@sapo.pt

Professor da FLUC

Orcid: 0000-0002-1713-9901
https://doi.org/10.14195/2183-8925_36_18

Joao Filipe Queir6, O Ensino Superior em Portugal, Lisboa, Fundacado Francisco
Manuel dos Santos (Ensaios da Fundagdo), 2017, 96 p. Depésito Legal n.°
429 992/17. ISBN: 9898863293

Aos estudantes e professores, a universidade ndo dé conforto, dd-lhes
tempo, o tempo longo e necessario ao estudo escrupuloso e ao desen-
volvimento pessoal. (p. 18)

Estas palavras constituem apenas uma das muitas epigrafes que pode-
riam ajustar-se ao ensaio que Jodo Queird escreveu sobre o Ensino Superior
em Portugal, recentemente publicado na jd extensa e inestimédvel colegdo de
Ensaios da Fundacdo Francisco Manuel dos Santos.

De facto, a apologia do saber que se adquire de forma lenta, persistente,
solida, longe de distracdes (tecnoldgicas ou outras) traduz apenas um dos
pontos fortes que sustentam o pensamento do autor.

A obra em aprego integra-se plenamente no género a que pertence, ou
seja, assume-se como verdadeiro ensaio, veiculando posi¢ées claras que
contrariam algumas tendéncias dominantes. Por detrds da sua aparente
simplicidade, a citagdo que acima se transcreve remete, desde logo, para
ideias de vasto alcance, defendendo as nogdes de «tempo longo», «estudo
escrupuloso» e «desenvolvimento pessoal» (e ndo apenas académico).
Ora, sabemos bem como essas posicdes sdo hoje postas em causa em nome
de ritmos de aprendizagem bem mais céleres e, sobretudo, em nome de uma
légica de produtividade estritamente quantitativa.
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A ideia central que sustenta o ensaio, porém, € ainda mais forte e conse-
quente: o Ensino Superior constitui um poderoso fundamento de sobera-
nia. Depois da perda natural de fatores de independéncia como as fronteiras
fisicas ou a moeda prépria, é no Ensino Superior que reside a possibilidade
de Portugal vir a manter-se como comunidade diferenciada no quadro de
uma globalidade geopolitica de natureza particularmente instavel.

Em nome dessa tese de fundo, o autor aponta inclusivamente como
propésito essencial do seu trabalho a necessidade de combater o desconhe-
cimento publico em relagdo a um tema tdo importante como este, dando
exemplo de uma andlise serena, ponderada e construtiva.

Fiel a esse propdsito, o ensaista procura convocar dados factuais quando
se ocupa de dreas tdo diversas como o acesso ao ensino superior, a distri-
buigdo da oferta formativa pelas diferentes dreas, propinas e agdo social,
modelos de governagédo das institui¢des ou avaliacdo de professores.

Ao contrdrio do que poderia supor-se, porém, Jodo Filipe Queir6 nado
se limita a quantificar dados. Embora assuma essa vertente como base
da qual deve partir qualquer reflexdo, o autor nado hesita em assumir um
discurso comprometido. Sabemos, assim, que é favordvel a manutengao
do sistema bindrio, compreendendo universidades e politécnicos, e
defende a proporcdo de corpos que se vem verificando nos 6rgaos de
governo das institui¢des, envolvendo estudantes, professores e funcio-
nérios; do mesmo modo que advoga o refor¢o da componente pedagdgica
em todos os momentos da formacdo do docente, insiste na preservagao
da independéncia do Conselho Geral em relacdo aos outros 6rgéos de
governacgdo, vé vantagens na existéncia de um Senado e na diferenciagdo
entre concursos de recrutamento e outros que, em seu jul’zo, deveriam
ser previstos para a progressdo na carreira docente. Na linha das suas
principais preocupacdes destaca-se ainda a necessidade de aumentar
significativamente as verbas consagradas ao apoio de estudantes caren-
ciados, lamentando o facto de essas verbas se encontrarem demasiado
dependentes de fundos europeus.

Uma das dreas em que a sua argumentagdo soa com maior veeméncia,
porém, relaciona-se com a absolutizagdo da bibliometria que vem predo-
minando na avaliagdo de investigadores e docentes. A propdsito deste
tema, fica na memodria de quem 1é o seguinte juizo: «[...] ndo hd substituto
para a leitura e a avaliagdo humanas. A avaliagdo valerd o que valerem os
humanos que a fazem. Néo h4 objetividades numerolégicas que resolvam
este problema. Elas sdo uma quimera» (p. 73).
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Do mesmo modo, quando é chamado a definir a sua ideia de bom profes-
sot, adota um conjunto de procedimentos particularmente retilineos: «Na
relacdo professor-estudante a responsabilidade também se cumpre através
de néao-ditos, pelo exemplo e ndo s6: o professor pratica a honestidade
intelectual, o professor fala e escreve com correcédo, o professor ndo leva o
telefone para as aulas, etc.» (p. 82).

Conseguir em tdo curto espago chamar a colagdo um conjunto tdo vasto
de problemas, sustentd-los com factos e fundamentos éticos e legais, pressu-
poe uma longa e persistente reflexao sobre o Ensino Superior, englobando a
sua histéria recente e os dilemas que se lhe colocam no curto e médio prazo.
A toda esta continuidade reflexiva acresce ainda a experiéncia essencial de
quem, como Jodo Queird, teve oportunidade de lidar de perto com esses
mesmos assuntos ao longo dos dois anos em que foi chamado a exercer
funcdes governativas.

O livro que agora em boa hora se edita tem, desde logo, o mérito de
preencher uma lacuna na relativamente escassa bibliografia recente sobre
o Ensino Superior em Portugal. Mas tem sobretudo o mérito de perseverar
num designio construtivo. De facto, estando em causa um tema de tao rele-
vante interesse para os portugueses é sempre muito mais ttil encard-lonuma
perspetiva de futuro, optando por uma atitude de esperanga empenhada e
ndo de lamentagéo sistemadtica e improdutiva.

JOSE AUGUSTO CARDOSO BERNARDES
augusto@ci.uc.pt

Professor Catedrdtico da Faculdade de Letras
da Universidade de Coimbra

Orcid: 0rg/0000-0002-8019-2465
https:/ldoi.org/10.14195/2183-8925_36_19
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NORMAS PARA OS AUTORES

1. Submissao de artigos e recensoes

Os artigos e as recensdes propostos para publicagdo devem ser originais e seguir as
normas de redagao para autores adotadas pela revista. Serao objeto de rigorosa arbitragem
cientifica, que compreende a triagem inicial da direcéo editorial e a revisdo anénima de,
pelo menos, dois pares. Todo o processo seguird o Cédigo de ética. Guia de boas préticas
para editores de revistas da Universidade de Coimbra (Politicas editoriais)

Deverdo ser remetidos para ihti@fl.uc.pt, com explicitacdo dos seguintes dados:

-nome do autor;

- afiliagdo académica;

- ORCID do autor

- endereco electrénico;

Materiais em formato ndo digital serdo enviados para:

Revista de Histéria das Ideias - IHTI

Faculdade de Letras da Universidade de Coimbra

Largo da Porta Férrea

3004-530 Coimbra (Portugal)
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2. Publicacao de artigos
2. 1. Apresentacio e extensdo do texto

Admitem-se artigos escritos em portugués, inglés, francés, espanhol e italiano.
A sua extensdo nado deverd exceder os 50 000 caracteres com espagos no total, com-
preendidos resumo, notas, bibliografia, etc.

No inicio do artigo, constardo:

a) titulo, na lingua em que o artigo é escrito e em inglés, alinhado ao centro ou justifi-
cado, a negrito, e tipo de letra Arial Bold com o tamanho de 14 pontos;

b) Nome do autor, enderego de correio eletrénico, ORCID e instituicdo a que per-
tence (no caso de o autor pertencer a vérias institui¢des, podem ser referidas duas de-
las) em pardgrafos sucessivos;

¢) Resumo, até 150 palavras, em Arial tamanho 10 pt, escrito na lingua em que o
artigo é escrito e em inglés, ou, caso o artigo seja escrito em inglés, numa outra lingua
admitida pela revista;

d) Lista de cinco palavras-chave em inglés e na lingua utilizada no resumo.

e) No final do artigo, constard uma bibliografia limitada aos titulos citados.

f) As notas de rodapé serdo breves, introduzindo esclarecimentos ou comentdrios
pontuais, e a matéria essencial ficard contida no préprio texto. A chamada surge antes
do sinal de pontuagéo.

2. 2. Formatagdo do texto

Deve ser formatado em Microsoft Office Word, tamanho A4 com margens superior
e inferior a 22 mm e laterais a 24 mm, alinhamento do texto justificado, inicio de para-
grafo a 5 mm e espagamento entre as linhas de 16.36 pontos, tipo de letra Arial, com o
tamanho de 10 pontos e numeragéo de paginas e de notas sequencial.

Os subtitulos, sem qualquer numeragao, serdo formatados em Arial Bold, tamanho
9,5 pt, alinhamento a esquerda.

Nao havera sublinhados, nem outros negritos além dos titulos.

As citagdes serdo feitas entre aspas portuguesas ( « » ), exceto se excederem as trés
linhas, caso em que devem ser destacadas do texto por um espago, com o tamanho
de letra de 9 pontos, acompanhadas pela referéncia a obra citada de forma abreviada.

As notas de rodapé deverdo ser apresentadas em Arial, tamanho de 8 pontos, espa-
camento de 10 pontos, alinhamento justificado e numeragao seguida.
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Todas as hiperligagdes deverdo ser removidas.

Gréficos, tabelas, mapas e eventuais ilustragdes serdo executados em Ilustrador e
gravados no seu formato nativo (extensdo.ai <http:/ /xn--extenso-2wa.ai>). Os grafi-
cos também poderao ser executados em Excel, desde que os mesmos sejam gravados
como imagem em formato TIFF. Para fotografias, requer-se o modo CMYK, em forma-
to TIFF e com 300 dpi de resolugéo e a dimensdo de 16x23cm.

Cada item serd remetido em ficheiro auténomo com indicagao, no texto, do local
onde deve ser inserido.

Cabe ao autor a responsabilidade de obter a competente autorizagdo para publica-
¢do de imagens sujeitas a direitos de autor.

2. 3. Organizacao da bibliografia final

Na bibliografia final, sempre que o mesmo autor é citado mais do que uma vez,
em vez do nome deve figurar « —».

Monografias:

Benrekassa, Georges (1995). Le Langage des Lumiéres. Concepts et savoir de la lan-
gue. Paris: PUFR.

Simdes, Ana, Diogo, Maria Paula, Carneiro, Ana (2006). Cidadio do Mundo. Uma
biografia cientifica do abade Correia da Serra. Porto: Porto Editora.

Sousa, Manuela Augusta Pereira, Feliciano, José da Rocha eds. (2003). A filologia
na era da informdtica. Porto: Associacdo de Livreiros.

Artigos:

Figueiredo, Anténio (1988). «Alteracdes climdticas em Portugal», in Anténia Vieira
Simdes (ed.), Impactos da oscilagio climdtica no Atlantico Norte. Evora: Muralha, 3-34.

Moreira, Alberta Maria Reis (1994). «D. Miguel do Couto e a arquitectura militar
do Renascimento em Portugal», Revista de Histéria da Arte, 13, 111-123.

Os itens sdo ordenados alfabeticamente pelo apelido do autor, sem maitisculas
nem versaletes, respeitando o nome com que o autor se apresenta. Serd evitada a
numeragao romana.

Pdginas e sitios em linha devem, tanto quanto possivel, conter as indica¢des bi-
bliograficas de autor, titulo e data. E imprescindivel a indicacdo do URL e da tdltima
data de acesso.
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2. 4. Citagao abreviada

Aindicacdo de um passo ou de uma obra serd feita de forma abreviada preferen-
cialmente no texto segundo o modelo autor e data (apelido do autor data: pagina).
Por exemplo (Anunciagdo 2003: 25).

Serdo usadas as abreviaturas: id., et al., ed., eds., coord., trad., org., intr., pref.,
post., ib., cit.,, ad loc,, cf., v., in (reservado a obras coletivas), apud, s.d., s., s.n., s.p.

3. Publicacdo de recensoes
A obra recenseada serd identificada de acordo com o modelo usado na biblio-

grafia.
As recensoes ndo devem exceder os 8 000 caracteres com espagos.
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GUIDELINES FOR AUTHORS

1. Submission of articles and critical reviewes

The articles and reviews submitted for publication must be original works and
follow the editorial standards adopted by the journal. Texts will undergo a rigorous
peer-review, including an initial editor screening and a blind review by at least two
referees. The whole process is carried out in accordance with the Code of Ethics. Best
Practices Guide for editors of journals of the University of Coimbra (Editorial policies)

All submitted papers must be sent to ihti@fl.uc.pt and include the following data:

- author’s name;

- academic affiliation;

- author’s ORCID

- email address.

Printed texts should be sent to:

IHTI - Revista de Historia das Ideias

Faculdade de Letras da Universidade de Coimbra

Largo da Porta Férrea

3004-530 Coimbra (Portugal)
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2. Publication of articles
2.1. Text format and length

Articles can be written in Portuguese, English, French, Spanish and Italian. Texts
must not exceed a maximum of 50 000 characters with spaces, including abstract, foot-
notes, bibliography, etc.

The beginning of the article must include:

i) a title, both in English and in the language of the article (14-point Arial Bold,
centered or justified);

ii) the author’s name, email address, ORCID and institutional affiliation (if the
author is affiliated with several institutions, two of them can be mentioned) in suc-
cessive paragraphs;

iii) an abstract with a maximum of 150 words (10-point Arial) both in English
and in the language in the article. If the article is in English, the abstract shall also be
written in any of the other languages accepted by the journal;

iv) a list of five keywords in English and in the language of the abstract.

The end of article must include a bibliography limited to the quoted works;

Footnotes must be brief and shall be used just for explanations or occasional com-
ments. The core subject must be included in the body of the text. Footnote callouts
must be inserted before punctuation marks.

2.2. Text Formatting

The text must be formatted using Microsoft Word, in the A4 size and according
to the following page settings: 22 mm top and bottom margins, 24 mm left and right
margins, 10-point Arial, justified, 16.36 line-spacing, 5 mm first line indentation. Pa-
ges and notes shall be numbered sequentially.

Subtitles shall have no numbers and must be left-aligned and formatted in Arial
Bold, size 9.5.

Apart from titles, no other text should be underlined or in bold.

Quotes must be presented between Latin quotation marks (« »), except if they ex-
ceed three lines. In this case, they should be separated from the text by one space and
written in a 9-point font, followed by an abbreviated reference to the quoted work.

Footnotes must be formatted in 8-point Arial, justified with 10-point line spac-
ing, and shall be numbered sequentially.

All hyperlinks must be removed.
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Graphics, tables, maps and illustrations must be created in Adobe Illustrator
and saved in its native format (.ai extension <http:/ /xn--extenso-2wa.ai>). Graph-
ics can also be created in Microsoft Excel, as long as they are saved as pictures in
the TIFF format. Photographs must be saved in the CMYK mode and TIFF format,
and have a 300 dpi resolution and a size of 16x23cm.

Each item shall be sent in a separate file and the text must mention where it
should be inserted.

It is the author’s responsibility to obtain permission to publish images subject
to copyright laws.

2.3. Organization of the final bibliography

In the final bibliography, whenever the same author is mentioned more than
once, their name should be replaced with « —»

Monographs:

Benrekassa, Georges (1995). Le Langage des Lumieres. Concepts et savoir de la lan-
gue. Paris: PUF.

Simdes, Ana, Diogo, Maria Paula, Carneiro, Ana (2006). Cidadio do Mundo. Uma
biografia cientifica do abade Correia da Serra. Porto: Porto Editora.

Sousa, Manuela Augusta Pereira, Feliciano, José da Rocha eds. (2003). A filologia
na era da informdtica. Porto: Associacdo de Livreiros.

Articles:

Figueiredo, Ant6nio (1988). «Alteragdes climdticas em Portugal», in Anténia Viei-
ra Simdes (ed.), Impactos da oscilagdo climdtica no Atldntico Norte. Evora: Muralha, 3-34.

Moreira, Alberta Maria Reis (1994). «D. Miguel do Couto e a arquitectura militar
do Renascimento em Portugal», Revista de Histéria da Arte, 13, 111-123.

The items must be alphabetically sorted by the author’s surname, without caps
or small caps, observing the name by which the author is known. Roman numerals
should be avoided.

Whenever possible, webpages and sites should include the author’s bibliographical
information, title and date. It is essential to indicate the URL and the date of last access.
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2.4. Abbreviated quotes

References to a passage or a work must be made in abbreviated form, preferably
within the text, following the author and date model (name of the author date: page).
For example: (Anunciagdo 2003: 25).

The following abbreviations shall be used: id, et al,, eds, eds., coord., trad., org,, intr.,
pref.,, post., ib., cit., ad loc, cf., v,, in (for collective works only), apud, wd., wp., wn.

3. Publication of critical reviews
The reviewed work must be identified according to the model used in the bib-

liography.
Critical reviews must not exceed 8000 characters with spaces.
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Jodo Gouveia Monteiro, Nota de Apresentagao

Juan Masid Clavel, «Verdad, Vida y Camino del Bodisatva — Lectura
inter-confesional del Sutra del Loto».

Esther Mucznik, «Ser judeu no mundo de hoje».

Maria de Lurdes Rosa, «A religiosidade medieval como campo de trabalho
historiografico: perspetivas recentes».

Mdrio de Gouveia: «O Chronicon Conimbricense e o arquétipo biblico de
realeza sagrada no Portugal do século XII».

Paola Nestola: «‘Com grande solenidade e muitas lagrimas’:
Enfase littrgica, dramaturgia, identidade do poder e da jurisdicio
episcopal (sécs. XVI-XVIII)».

Hugo Silveira Pereira: «Abordagem ao ‘Tecnologismo’: tecnologia
e religido no Portugal da Regeneragdo».

Ricardo Ledesma Alonso: «La resurreccion del pasado segiin
Alexandre Herculano: una reformulacién secular
de la hermenéutica figural biblica»

Anténio Horta Fernandes, «A Secularizagao Politica: uma quarta via».
Antdnio Marujo, «A construcdo de Fatima.

Pedro Silva Rei: Lideranca religiosa em Portugal entre a ditadura e a
democracia. Anténio Ribeiro: um patriarca em tempos de rutura.

Frei Bento Domingues, «A situagdo paradoxal do Papa Francisco».

Catarina Santos, Pedro Barreiro e Susana Tomaz: «Francisco e os
desafios da Igreja Catélica. Entrevista a Andrés Torres Queirugas.

Nuno Lemos Pires: «O fator religioso nos conflitoss.

Teresa de Almeida e Silva, «lslao e fundamentalismo islamico
no contexto politicos.
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